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PRESENTACION
 

El racismo esa noción de raza, como sostiene Aníbal Quijano, es 
la base sobre la que se funda y articula la colonialidad del poder, en mo
mentos de la dominación absoluta del capital, sobre cualquier otra for
ma de producción, no solo segrega y descalifica a una parte de los seres 
humanos, sino que justifica el poder del capital y la restricción de la de
mocracia, que aparecen como elementos consustanciales a esa domina
ción expresada en la globalización. 

A la vez, será la globalización, como señala el autor y ha sido 
enunciado por otros investigadores, la que visibiliza tanto la presencia 
como la reivindicación de los espacios locales y étnicos, reabriendo un 
nuevo escenario del conflicto, que agrupa a las víctimas del sistema. 

Invisibilizados en los análisis sobre la realidad nacional y de las 
demandas políticas, por lo tanto extraños, a la vez que invasores de los 
espacios urbanos, agredidos, agresores forzados por la necesidad de de
fenderse y afirmarse, la comunidad afroecuatoriana, ese "otro" que se 
quisiera abstraer, sufre de una cotidiana segregación, cargada de sím
bolos negativos, que nos acompañan desde la infancia, que como peda
gógicas del miedo, en los juegos infantiles que Carlos de la Torre nos re
cuerda. 

Tanto nos hemos acostumbrado a esa identificación negativa de 
la negritud que incluso pensadores del así llamado progresismo, como 
se expone en el texto, no apuestan a otra perspectiva que la de su "civi
lización", ratificando con ello la "colonialidad de la razón", en el senti
do de A. Quijano. La constatación de esta "razón civilizatoria" y sus 
efectos tanto en la victimización de los afroecuatorianos como en los 
impedimentos que esto supone hacia la construcción de una sociedad 
democrática, es uno de los importantes aportes de este libro. 
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Aunque los datos parecen inferir lo contrario, las respuestas de 
las Organizaciones Afroecuatorianas se concentran en una visión más 
bien folk, en el buen sentido, en mucho romántica, de los negros repro
duciéndose social y culturalmente en los "palenques", asimilando las 
formas y maneras de las reivindicaciones indígenas. Este controversial 
análisis de Carlos, a la vez que permite la corporativización de las de
mandas y la cooptación de éstas por el Estado, limita la acción política 
a favor de la consecución de sus derechos políticos y sociales, en la bús
queda de la igualdad sin diferencias raciales, de su reconocimiento co
mo ciudadanos. 

Si bien el estudio se centra en las experiencias de los afroecuato
rianos en Quito, las reflexiones y el análisis pueden ser generalizados 
hacia la totalidad, a nivel nacional, de la situación de los negros/as ha
bitantes en ciudades, de hecho se incluye información de casos en Iba
rra, por ejemplo. 

Del mismo autor publicamos hace algunos años. El Racismo en 
Ecuador: experiencias de los indios de clase media, por lo que la pre
sente obra representa la continuidad de sus preocupaciones teóricas so
bre el tema y una necesaria acumulación del conocimiento para enri
quecer tanto el debate académico como político. 

Como se menciona en la introducción, la investigación contó 
con el valioso aporte y aliento de Rafael Savoia, cuya amistad y presen
cia extrañamos. A sus intuiciones, tenacidad e inteligencia se debe; en
tre otras obras que trascienden, la constitución de un archivo docu
mental y bibliográfico sobre los negros que condensa información tan
to de Ecuador como de Latinoamérica. Le debemos también nuestra 
preocupación sobre el tema. 

Reiteramos nuestra gratitud a Martín Balda, quien continúa con 
la obra de Rafael, en la incesante búsqueda de un mundo de igualdades 
para todos. Nos unimos a los reconocimientos al Centro de Estudios 
Afroecuatorianos y a todos y cada uno de los investigadores y asisten
tes que participaron en este esfuerzo. 
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Afroecuatorianos: ciudadanía y racismo, representa una nueva 
ocasión de encuentro, de continuidad, con Carlos de la Torre. Nuestra 
gratitud y afecto por su acompañamiento. 

Francisco Rhon Dávila 
DIRECTOR EJECUTIVO CAAP 
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INTRODUCCION
 

En los últimos años "el racismo" se ha convertido en un impor
tante tema de discusión en la esfera pública ecuato'riana. Los principa
les periódicos del país han dedicado reportajes y editoriales a este tópi
co y I.,)s centros de investigación académica han organizado conferen
cias y publicaciones sobre el tema. l Aún la revista cultural Mundo Din
ners, que sólo circula entre las élites, preguntó a sus lectores: "¿es usted 
racista?"2 Esta preocupación de los intelectuales ecuatorianos por el ra
cismo se explica, en parte, por una nueva coyuntura global que valora 
el multiculturalismo y las políticas del reconocimiento de la diferencia. 
Diferentes organismos e instituciones internacionales tales como el 
Banco Mundial, la Organización Internacional del Trabajo, la Organi
zación de Estados Americanos y la Iglesia Católica, desde diferentes 
perspectivas teóricas y políticas, han rechazado las políticas estatales 
asimilacionistas basadas en el mestizaje y valoran el derecho a que los 
diferentes grupos étnicos mantengan sus prácticas y valores culturales. 

Si bien los cambios globales son importantes para explicar esta 
nueva preocupación por el racismo, los movimientos y las organizacio
nes indígenas y de afroecuatorianos han jugado un rol fundamental. 
Desde 1990 el movimiento indígena ecuatoriano se ha constituido, tal 
vez, en el movimiento étnico más poderoso en América Latina (Lucero 
2001: 61). Los levantamientos indígenas han paralizado el país dificul
tando la implementación de políticas de ajuste estructural y han juga
do un papel importante en las movilizaciones que destituyeron semi
legalmente a los presidentes Abdalá Bucaram en 1997 y Jamil Mahuad 

Cervone y Rivera 1999; de la Torre 1996; el número 38 de Ecuador Debate; y va
rios artículos en la Revista íconos de FLACSO-Ecuador. 

2 Mundo Dinners # 235, diciel!lbre 200 l. 
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en e! 2000.3 Desde los años noventa los indígenas, y en menor medida, 
los afroecuatorianos son visibles en la esfera pública oficial donde pre
sentan sus propuestas sobre qué tipo de políticas deberían implemen
tarse en e! país. El movimiento indígena y las organizaciones de afroe
cuatorianos han tenido un gran impacto democratizador. La Constitu
ción de 1998 reconoce por primera vez en la historia los derechos co
lectivos y e! carácter plurinacional y multicultural de! Ecuador. Además 
las organizaciones afroecuatorianas y e! movimiento indígena han ne
gociado cambios en las políticas estatales como la educación bilingüe y 
e! etnodesarrollo. En 1998 e! Banco Mundial comprometió 50 millones 
de dólares para implementar e! primer proyecto de etnodesarrollo a ni
ve! mundial de esta institución específicamente diseñado para las co
munidades indígenas y afroecuatorianas (van Nieuwkoop y Uquillas 
2000).4 

La irrupción de! movimiento indígena y de las organizaciones de 
afroecuatorianos además han cuestionado la ideología de la democra
cia racial ecuatoriana. Hasta hace muy pocos años la mayoría de inte
lectuales ecuatorianos consideraban que el racismo era un fenómeno 
foráneo y poco importante. Por ejemplo, el escritor mulato esmeralde
ño Nelson Estupiñán Bass militante del Partido Comunista desde 1935, 
galardonado con el premio Espejo de Literatura en 1993 y candidatiza
do por organizaciones negras latinoamericanas para e! Premio Nobel 
de Literatura en 1998 escribió en 1961 en la revista Letras del Ecuador 
de la Casa de la Cultura Ecuatoriana: 

3 Existe una excelente bibliografía sobre el movimiento indígena. Véase, Barrera 
Guarderas 2001; León 1991,1994; Guerrero 1993,2000, Ponce 2000; Zamosc 1994. 

4 Desde 1994 el Estado ecuatoriano solicitó fondos al Banco Mundial para las co
munidades indígenas con el objetivo de controlar o cooptar las fuertes moviliza
ciones indígenas. En 1998, luego de largas negociaciones, el Banco Mundial otor
gó 25 millones, el International Fund for Agricultural Development 15 millones y 
el gobierno ecuatoriano y las organizaciones indígenas y afroecuatorianas com
prometieron 10 millones (van Nieuwkoop y Uquillas 2000: 5). Sería interesante es
tudiar el impacto de estas políticas promovidas por el Banco Mundial en el tipo de 
demandas que los movimientos indígena y afroecuatoriano presentan al Estado. 
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"En el Ecuador el hombre negro circula libremente por las calles, ave
nidas o plazas; entra a los bares, y puede ser general, ministro de Esta
do o Presidente de la República; tiene derecho para asistir a escuelas, 
colegios y universidades; puede concurrir al espectáculo más costoso, 
todo sin ninguna prohibición. El mestizo o el blanco no han sufrido 
aquí la maligna influencia de los discriminadores extranjeros. Por esto 
es que causa profunda admiración al negro ecuatoriano -asiduo lector 
de diarios y revistas- la trágica situación de sus hermanos de otros 'paí
ses como Estados Unidos y Sudáfrica". 

Estupiñán Bass compara a los Estados Unidos y Sudáfrica, don
de el estado creó políticas de segregación racial para impedir el acceso 
de los negros a instituciones que garanticen su movilidad socií:ll y su 
igualdad con el Ecuador. Al igual que en otros países de la región, el es
tado ecuatoriano no legisló políticas que marginaban a los negros por 
sus características raciales, por lo que el problema de desigualdad social 
en Ecuador es visto como un problema de exclusión clasista y no basa
do en la raza. Estupiñán Bass conceptualiza al racismo como un pro
blema que reside en las mentes prejuiciosas de algunas personas discri
minadoras. Ya que Estupiñán Bass entiende el racismo como un fenó
meno sicológico y foráneo al Ecuador, ve con halago que no hayan mu
chas personas que tengan este "mal" en el país. Es interesante que pese 
a que Estupiñán Bass no vea a sus conciudadanos blancos y mestizos 
como discriminadores, enfatice que el negro ecuatoriano es "un asiduo 
lector", tal vez para contrarrestar las imágenes de las élites ecuatorianas, 
que se discutirán a continuación, de que el negro está más cercano a la 
naturaleza y ajeno a la cultura.5 

A diferencia de opiniones como las de Nelson Estupiñán Bass de 
que el racismo es ajeno al Ecuador, una serie de trabajos antropológi
cos y sociológicos demuestran lo contrario. Desde la publicación de su 
tesis doctoral sobre San Lorenzo en 1965, Norman Whitten ha docu

5 En un artículo publicado veinte años después Estupiñán Bass (1981: 72) modificó 
su argumento señalando que el bajo nivel de discriminación en contra del negro 
tal vez se explique "porque el negro no ha exigido aún su legítimo puesto en el 
contexto social." 
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mentado las formas sutiles y no tan sutiles del racismo anti-negro. En 
su trabajo sobre la cultura Afro-Hispanoamericana en el litoral norte 
del Ecuador Whitten concluye que la mayor integración de los afrodes
cendientes de San Lorenzo con el sistema capitalista yel estado nacio
nal ha resultado en un incremento de su marginalización (I974: xi). 
Enumera los siguientes ejemplos de la exclusión de los negros en la zo
na norte de la Provincia de Esmeraldas: 

Las personas que encajan dentro del estereotipo de los blanco-mestizos 
sobre los "negros" han sido excluidos de la participación directa sobre 
decisiones cruciales que afectan sus oportunidades en la vida. En todo 
pueblo urbanizado los centros administrativos y de comercio fueron 
ocupados casi exclusivamente por blancos, mestizos y mulatos. Todos 
los oficiales electos, excepto la policia rural, fueron blancos, mestizos y 
mulatos y los "negros" vivían en barrios identificables en los márgenes 
de los pueblos (]974: 183). 

Otros autores, alumnos de Norman Whitten, han analizado las 
manifestaciones del racismo en San Lorenzo (Schubert 1981), en las re
laciones entre los comerciantes negros del Chota con los mestizos 
(Klumpp 1998) yen la ciudad de Ibarra (Stuztman 1974, 1979). Este 
último analizó las características de la segregación laboral en lbarra que 
asigna a los negros los trabajos más humildes como cargadores y em
pleadas domésticas lo que no les permite movilidad social. Ronald 
Stuzman y Katleen Klump estudiaron cómo las respuestas cotidianas 
de los negros a la discriminación racial, en contextos en los que, el úni
co mecanismo para mantener su dignidad es el uso de la violencia ver
balo física, refuerzan y perpetúan los estereotipos de los blancos y los 
mestizos sobre "la bravura" y "la violencia innata de los negros" contri
buyendo a la racionalización y a la reproducción de su exclusión de 
puestos de trabajo mejor remunerados. En los últimos años lean Rahier 
ha publicado trabajos sobre las representaciones racistas de los negros 
en los medios de comunicación social (1999) y sobre raza, género y na
ción en los certámenes de belleza nacionales (1998) Y provinciales 
(2001). Paloma Fernández-Rasines (2001) ha estudiado el racismo an
ti-negro y las relaciones de género y sexualidad en un barrio popular de 
Quito. 
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Estudios etnográficos sobre los indígenas ecuatorianos han ana
lizado el tema del racismo. Por ejemplo, Hugo Burgos (1977) estudió 
en detalle la discriminación en contra de los indígenas en los mercados 
de Riobamba a finales de los sesenta; Joseph Casagrande (1981: 261), 
que dirigió varios estudios sobre las relaciones interétnicas en la sierra 
ecuatoriana a finales de los años sesenta concluyó, "El Racismo en el 
Ecuador está institucionalizado a tal nivel que horrorizará a las perso
nas oprimidas de otros lugares." Estudios sobre el racismo en contra de 
los indígenas en los años noventa demuestran cómo estos son discrimi
nados en el sistema educativo (Cliche y García s/f; de la Torre 1996; Yu
pank.i 2001), en los espacios públicos (de la Torre, 1996; Lentz 1997; 
Cervone 1999) Yen el mercado de trabajo (Lentz 1997). 

La proliferación de trabajos académicos que analizan las mani
festaciones concretas del racismo y, sobre todo, los cuestionamientos a 
éste por parte de algunos líderes del movimiento indígena y por la ma
yoría de activistas afroecuatorianos, han influenciado para que en la ac
tualidad la mayoría de periodistas e intelectuales que escriben artículos 
en los principales medios de comunicación no puedan seguir soste
niendo que este fenómeno no existe. Debido a que las visiones domi
nantes sobre las "democracias raciales latinoamericanas" no se pueden 
sostener en la actualidad, ahora se acepta que el racismo existe pero a 
la vez se lo naturaliza y trivializa. Se argumenta que el racismo es parte 
inherente a la naturaleza humana, que está basado en el miedo al "otro" 
y que los indígenas o los negros al igual que los blancos y los mestizos 
pueden ser igualmente racistas pues el racismo al revés de los indígenas 
y de los negros está tan extendido como el racismo en contra de las lla
madas minorías étnicas.6 

Luego de algunos actos de violencia por parte de algunos ciudadanos indígenas en 
contra de ciudadanos blancos y mestizos como fUeron el pintarles la cara de ne
gro, el obligarles a bailar y tomar trago con el que se les mojaba la ropa en la no
che de la toma de la Corte Suprema de Quito en el levantamiento indigena de ene
ro del 2000, proliferaron los artículos periodísticos que condenaron el racismo al 
revés. 
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Por ejemplo, en un editorial titulado "longos, 'hispánicos' y blan
cos" publicado en el periódico El Comercio por el destacado editoria
lista y profesor universitario Fabián Corral se reconoce que el racismo 
es una realidad importante en el Ecuador y en el mundo. Es así que 
"muchos conflictos se explican por el sentido de dominación de los 
grupos blanco-mestizos y por la teoría de la revancha que se cultiva en
tre los indios:'7 Si bien Corral reconoce que hay mestizos y blancos ra
cistas, apunta a que éstos no son los únicospues hay muchos indios ra
cistas que buscan la revancha étnica o racial. Al verse al racismo como 
una característica negativa de la naturaleza humana, que reside en las 
mentes de todos, se lo trivializa y no se lo analiza como un sistema de 
poder. De esta manera algunos intelectuales ecuatorianos utilizan dis
cursos multiculturales y progresis.tas que circulan a nivel global, rein
terpretándolos, con lo que pierden su contenido crítico. 

Estas argumentaciones del racismo como un fenómeno sicológi
co que es parte inherente a la naturaleza humana, es a veces asumido 
por intelectuales de los movimientos indígena y negro. Por ejemplo, 
Carlos Viteri, editorialista del periódico Hoy y asesor de la diputada Ni
na Pacari, escribió en un libro publicado por la FLACSO que el racis
mo es "innato a las personas" y que "está en la mentalidad huma
na"(1999: 185). Como se ilustrará en el capítulo 1, algunos líderes del 
movimiento negro también trivializan al racismo cuando confunden 
orgullo étnico o racial con racismo. 

Al asumirse que el racismo es un mecanismo psicológico, con el 
que todos los seres humanos responden a su miedo al "otro'~ no sólo se 
naturaliza este fenómeno sino que también se asume que la solución a 
este "mal" vendrá con la educación a los discriminadores y con el con
tacto en condiciones de igualdad entre personas de diferentes razas y 
grupos étnicos. De esta manera no se analiza al racismo como una re
lación de poder y como un sistema en que si pese a que las personas de 
los grupos racializados como inferiores tengan prejuicios anti-blancos 

El Comercio, Quito 10 de diciembre, 2001, p A4. 
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no han tenido el poder para crear instituciones que sistemáticamente 
excluyan a los blancos.8 

Este libro analiza el racismo como un sistema de poder que sis
temáticamente da privilegios a quienes han sido racializados como 
miembros de grupos étnicos blancos o como casi blancos o blancos ho
norarios pero no totalmente blancos como son los mestizos y mulatos 
ecuatorianos y que excluye a los negros ya 19s. ip~Iígenas d~L'l.<:C:fesgªrfe

cursosque puedani~rªJ1Ú~ª(Su mov:Üidªd lioc.;iªl. El'racismo no se ex
i)líéapór'i~sp~~ju¡cios y la falta de educación de algunas personas, si

no como ~!!_s.~st~.~ª..~~Jr.I,l~!ºgl~.}9~glóg~C:29!!~_I~g).!La.YJ.·.ªc.;iQDali:i;a .... 
las relª~ciQne!i desiguale!i de poder, 
.,_ .. _..•~_ ......-.

Para entender cómo funciona y se reproduce el racismo se deben 
analizar las características de los diferentes sistemas sociales racializa
dos y cómo la desigualdad racial se articula con la desiguald~sta, 
regional y de género. Siguiendo a Eduardo Bonilla-Sil -(2001: 37), el 
término "estructuras sociales racializadas se refier a sociedades en las 
cuales los niveles económico, político, social e i eológico están parcial
mente estructurados por la asignación a los actores sociales a categorías 
raciales o razas." Es así que la raza asignada a la posición superior tien
de a recibir mejores puestos de trabajo, tiende a dominar el sistema po
lítico, tiene una mejor estima social siendo vista como más inteligente 
o bonita y puede crear etiquetas raciales que regulan sus relaciones con 
las personas asignadas a las razas inferiores (Ibid). En estos contextos se 
crean ideologías que racionalizan las relaciones entre diferentes grupos 
raciales dando "un sentido común para percibir e interactuar con el 
"Otro" en una sociedad racializada" (Ibid: 44). 

8 "Porque es tan difícil para los blancos, se pregunta la intelectual feminista afroa
mericana bell hooks, entender que el racismo no es opresivo porque ellos tengan 
prejucios sobre los negros (podrían tenerlos y dejarnos en paz), sino porque es un 
sistema que promueve la dominación y la subyugación? Los prejuicios de algunos 
negros sobre los blancos no están ligados a un sistema de dominación que nos ha
ya dado el poder de coercivamente controlar sus vidas y su bienestar" (hooks. 
1992: 15). 

17 



El objetivo es explicar cómo funciona la dominación racial y la 
resistencia al racismo. Me concentro en el estudio de la dominación y 
de la resistencia y acomodo al racismo en la ciudad de Quito porque es}

•	 te es un tema que todavía no ha sido estudiado en profundidad,9 y por 
qué al analizar el racismo en una ciudad en un momento histórico y 
político particular se puede, explicar los mecanismos concretos que re
producen la desigualdad racial. Estudio la estructura racial de la ciudad 
de Quito analizando las características del racismo anti-negro en insti
tuciones concretas como son el mercado de trabajo, la institución po
licial, el sistema educativo y en varios espacios públicos. Analizo las in
teracciones cotidianas entre afroecuatorianos y blancos y mestizos que 
reproducen la desigualdad racial y las formas de resistencia e impugna
ción al racismo que van desde estrategias individuales de los afroecua
torianos en la vida cotidiana, hasta la organización de grupos que usan 
la acción colectiva para negociar con el estado la igualdad racial. Debi
do a que la opresión y la dominación racial de los afroecuatorianos se 
ha justificado con una serie de estigmas y estereotipos, que los marcan 
e identifican como inferiores y antisociales, analizo los procesos con
cretos a través de los cuales se están gestando identidades alternativas 
negras en Quito. 

Los afroecuatorianos y su lugar en las construcciones oficiales de la 
nación 

Estudiosos de la cuestión negra en Ecuador han sostenido que 
los afroecuatorianos son invisibles en las construcciones oficiales de la 
identidad nacional. Argumentan que a diferencia de los indígenas, que 
son mistificados por sus grandezas del pasado y vistos como totalmen
te oprimidos e incivilizados en el presente, los negros desaparecen en 
las reflexiones de intelectuales blancos y mestizos sobre la nacionalidad 
mestiza (Halpern y Twine 2000; Rahier 1998, 1999; Whitten 1981; 
Whitten y Quiroga 1998). Además, a diferencia de la gran cantidad de 

El libro de Paloma rernández-Rasines (2001) es el único texto que analiza sistemá
ticamente el racismo anti-negro en Quito. 
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textos sobre los indígenas, es difícil encontrar bibliografía sobre éstos 
en los archivos y bibliotecas ecuatorianas. La invisibilidad de los negros 
se manifiesta también, según estos autores, en los escasos fondos que 
las organizaciones no gubernamentales internacionales asignan en la 
actualidad a los afroecuatorianos a diferencia de los destinados a los in
dígenas (Halpern y Twine 2000; Whitten y Quiroga 1998: 95). 

Si bien es cierto que si se los compara con los indígenas los afroe
cuatorianos han estado relativamente ausentes de las reflexiones de los 
intelectuales, de las élites, sobre la nación y la cultura nacional, no han 
sido totalmente marginalizados de estas reflexiones. Los negros han si
do vistos como un "problema" cuando los intelectuales de las élites di
sertaron sobre la "dificultad de incorporarlos a la civilización" y en sus 
aseveraciones sobre el "influjo negativo" de los negros en las clases po
pulares montubias de la costa (Whitten 1981: 17). 

En las pocas referencias de los pioneros de la sociología y de la 
antropología ecuatoriana sobre los negros, éstos son representados co
mo seres totalmente ajenos a la civilización y por ende como un obstá
culo al proyecto de construir una cultura nacional y alcanzar el progre
so de la nación. Alfredo Espinosa Tamayo escribió en 1916 que los ne
gros son "la raza menos apta para incorporarse a la civilización" (1979: 
167). El etnólogo y arqueólogo Antonio Santiana, luego de un viaje a la 
Provincia de Esmeraldas, considera que los "indios cayapas y colora
dos" parecen tener más vida interior que los negros. 

El "negro busca asemejarse al blanco en lo que hay de frívolo y 
superficial en la vida de este... Como vive sólo el presente y no le preo
cupa su mejoramiento económico y cultural, vegeta en una pobreza 
que es física y espiritual a la vez" (Santiana 1955: 35).10 Humberto Gar

10	 Antonio Santiana "fue primero profesor de Anatomía General y Descriptiva y Di
rector del Instituto de Anatomía en la Universidad Central, y. después. profesor de 
Etnología y Arquelogía en la Universidad Central y director del primer museo et
nológico y arqueológico de 9uito" (Clark 1999: 114l. 
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cía Ortiz en sus reflexiones sobre los negros del Valle del Chota publi
cado por la Universidad Central de Quito en 1935, donde ejercía la cá
tedra de educación cívica, asegura que "el negro pertenece al mundo de 
la naturaleza" y que, por ende, carece de civilización y cultura. Siguien
do toda una tradición racista decimonónica animaliza a los negros 
cuando los compara con los niños y los "salvajes." 

El negro es sociable, en el mismo grado en que pueden serlo el niño o 
el salvaje. También éstos se acercan a nosotros, nos ven, nos tocan, nos 
oyen, nos hablan, también éstos parecen analizarnos detenidamente; 
pero, ¿quién podrá decir, por ello, que el salvaje o el niño han entabla
do relaciones sociales con nosotros? A menos que, en un sentido muy 
lato, pueda también hablarse de las relaciones sociales del hombre con 
sus gatos ( 1935: 64). 

Incluso antropólogos indigenistas, que trabajaron para la Misión 
Andina en los años 60, tienen visiones de los negros como ajenos a la 
cultura y a los valores que les ayudarán a ser parte de la civilización co
mo son la inteligencia y la ética del trabajo. En un documento prepara
do para la Misión Andina, Alfredo Costales Samaniego y André Thei
sen escriben, 

El moreno del Valle del Chota, tiene desarrollada la expresión oral, por 
ello es muy dado a la verbosidad aún en la simple conversación. Esto, 
la más de las veces, lleva a pensar erradamente en una capacidad men
tal superior al indígena, pero su expresión está condenada a su propia 
incomprensión. Contrapuesto el aspecto citado, aparentemente positi
vo, encontramos en él un bajo índice de comprensión. Es decir que, en 
ningún caso, tiene relación entre lo que dicen y lo que piensan. Dice sin 
pensar o piensa ajeno al contenido de las palabras... 

El concepto que tiene del tiempo es relativo, las horas son para vivir no 
para trabajar, y cuando lo hace es remolonamente, pensando en la ho
ra del negro. Parecería que, la vida después de la esclavitud y el huasi
pungaje, en su estado de libertad lo sorprendió cansado (Costales Sa
maniego y Theisen 1970: 61. Enfasis en el original). 

Estas citas de algunos pioneros de las ciencias sociales reflejan el 
racismo de las élites sobre los negros y su visión de éstos como perso
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nas sin inteligencia y cultura difíciles de civilizar. Pero a la vez, estos so
ciólogos y antropólogos consideraron que era imprescindible educar y 
civilizar a los negros pues se los vio como seres inherentemente violen
tos, antisociales y rebeldes. La rebeldía innata de los negros, según es
tos académicos, se manifiestan en las características raciales de los sec
tores populares costeños. 

Alfredo Espinosa Tamayo inició en 1916 una serie de reflexiones 
sobre las influencias "negativas" de los negros, zambos y mulatos en las 
clases populares costeñas que las hace más "levantiscas y exaltadas" 
([ 1916] 1979: 166-167). Luis Bossano en su libro Apuntes Acerca del 
Regionalismo en el Ecuador publicado en 1930 va más allá y usa argu
mentos racistas sobre el influjo negativo de la raza negra en la pobla
ción campesina montubia de la Costa que determina el que tengan una: 

"marcada propensión a la delincuencia ... Las estadísticas lo demues
tran y la climatología Jo comprueba como la criminalidad se presenta, 
a veces con caracteres alarmantes en las comarcas costeñas. Atentados 
contra el pudor, latrocinios y crímenes de sangre. En su parte norte do
mina el elemento de color, más propenso a la violencia y más avezado 
en la criminalidad. El montubio, nunca desprovisto de la llamada arma 
blanca, enloquecido por la sugestión continua del alcohol, es el agente 
más temible de la delincuencia 0930: 61-62 )".11 

El catedrático Humberto García Ortiz sostiene que para evitar 
que el negro que tiene "la virtud de rebelarse con gran facilidad contra 
las creaciones políticas, religiosas, etc., de los blancos (1935: 66)" cree 
un racismo que sería "el más intolerante de todos los racismos (p.65)" 
"deberían abrírsele las puertas de la cultura y haciéndolas franquear a 
paso firme, pero lento, para que por medio de ella surja del mundo 

11	 "El sociólogo, historiador y estudioso legal Iindigenista I Luis Bosano fue Ministro 
de Relaciones Exteriores durante el gobierno del General Enríquez (1938-9) .. 
[Además fue] profesor de Sociología, Decano de la Facultad de Jurisprudencia de 
la Universidad Central, así como Presidente del 111 Congreso Latinoamericano de 
Sociología que se llevó a cabo en Quito" (Clark 1999: 113). 
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sub-humano al mundo humano (p.67)." En un texto posterior sobre las 
clases sociales en Ecuador, Humberto García Ortiz anotó en el único 
párrafo en que se refiere a los .negros: "No creemos, tampoco, que sea 
deseable su extinción, porque no estamos cargados de prejuicios racis
tas. Y si dicho grupo, notoriamente menos dotado que el indio, pueda 
prestar algún servicio a la colectividad ecuatoriana, es indudable que es 
deber de las capas superiores encauzarlo con eficacia y sabiduría" 
(1956: 299). 

Si bien los negros no tienen la misma visibilidad que los indíge
nas, las citas de varios pioneros de las ciencias sociales ecuatorianas 
ilustran que no están totalmente ausentes de las reflexiones de estos in
telectuales blancos sobre la cultura, región y nación. Los afroecuatoria
nos están presentes y ausentes a la vez, pero siempre desde visiones ra
cistas que los animalizan los presentan como "un problema" que tendrá 
solución siempre y cuando las élites usen su poder y autoridad moral 
para encauzarlos y educarlos. 

Las aseveraciones sobre los afroecuatorianos de los intelectuales 
anteriormente citados contrastan con el reconocimiento oficial de la li
teratura afroecuatoriana desde que Adalberto Ortiz ganara el primer 
premio en el Concurso Nacional de Novelas de 1942. Autores negros y 
mulatos como Adalberto Ortiz, Nelson Estupiñán Bass y Antonio Pre
ciado han publicado sus obras en editoriales nacionales e internaciona
les importantes y han sido galardonados con premios nacionales de li
teratura (Handelsman 2001). En 1993 Estupiñán Bass fue galardonado 
con el principal premio de literatura, el Premio Espejo, durante el go
bierno de Sixto Durán Ballén. Además como lo demuestra Michael 
Handelsman (2001) los negros ya sea como personajes estereotipados 
o como emblemas de la resistencia a la dominación han estado presen
tes en la literatura ecuatoriana desde al menos el realismo social del 
Grupo de Guayaquil a partir de los años 30. 

La relativa invisibilidad de los negros, pero no su completa mar
ginalización como el último "Otro" como lo sostiene kan Rahier 
(1999), también se ilustran en la biografía de Jaime Hurtado, el políti
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co negro más destacado en la historia ecuatoriana. De origen campesi
no humilde, Hurtado inicia sus estudios a los diez años en Esmeraldas. 
Consigue una beca deportiva para estudiar la secundaria en Guayaquil 
y se convierte en el primer abogado negro en el país. 12 Luego de traba
jar como abogado para varios sindicatos, de militar en el Partido Co
munista Marxista Leninista del Ecuador (PCMLE) de orientación 
maoísta y de ser fundador del Movimiento Popular Democrático, Hur
tado fue el político de izquierda marxista que más votos haya obtenido 
en el Ecuador. En 1979 fue electo Diputado Nacional por el Movimien
to Popular Democrático, en las elecciones presidenciales de 1984 obtu
vo el cuarto lugar, con el 7 por ciento del total de votos, en las eleccio
nes presidenciales de 1988 obtiene el 5 por ciento, y en 1998 fue electo 
nuevamente Diputado Nacional. 

Parecería que ser negro no fue un obstáculo para que miles de 
blancos y mestizos de clase trabajadora y media como son los profeso
res y estudiantes que apoyaron al MPD voten por él. Pero a la vez, es in
teresante que tanto Jaime Hurtado como su partido no hayan destaca
do su negritud. Siguiendo a la teoría crítica más importante de su tiem
po, Jaime Hurtado se presentó como un revolucionario marxista y no 
como un político negro. Para él la liberación de la opresión racial se da
ría con la construcción de una sociedad socialista. Las pocas reterenClas 
de Hurtado a los negros como un grupo específico las realizó cuando 
identificaba a quienes son parte del pueblo esto es a "los jóvenes, indí
genas, negros, todos los hombres explotados." 13 

Los periodistas no destacaron la negritud de Hurtado cuando es
cribían sobre él, más las fotos no podían ocuItarla. 14 Jaime Hurtado tu
vo gran visibilidad como político de izquierda que además era negro, 

12 Entrevista del autor a Lenin Hurtado, diciembre 2001.
 
13 Punto de Vista N 290, 13, octubre, 1987.
 
14 Agradezco a Analucía Torres y María Fernanda Lobos por su revisión de los artí


culos sobre Jaime Hurtado en la Revista Vistazo y en los periódicos El Universo de 
Guayaquil y El Comercio de Quito. 
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pero no como representante de los negros como un grupo étnico par
ticular. El hecho de ser parlamentario no protegió a Jaime Hurtado de 
comentarios racistas en el parlamento. Además para diferenciarlo del 
político democrata-cristiano Osvaldo Hurtado, se conocía al doctor 
Jaime Hurtado como el "negro Hurtado" y no se utilizó el término "el 
blanco Hurtado" sino que el doctor Hurtado para referirse al ex-Presi
dente. 

Los afroecuatorianos, en conclusión, tienen un lugar ambiguo en 
las reflexiones de las élites blancas sobre la nación. Por un lado, son re
lativamente invisibles si se los compara con los indígenas. Pero, a su vez, 
son muy visibles en las discusiones de problemas sociales como el cri
men y la "rebeldía innata" de los sectores populares costeños. Si bien 
como grupo han sido marginalizados del acceso a trabajos y a la edu
cación, algunos individuos negros y mulatos han sido reconocidos co
mo representantes de la literatura oficial nacional que ha reconocido a 
la literatura negra como parte de ésta y un afroecuatoriano ha destaca
do en la política pero no como político negro. 

Las categorías étnico-raciales en Ecuador 

Cuando Teodoro Wolf (1879) describió a la población de la Pro
vincia de Esmeraldas usó las categorías raciales blanco, negro, indio, 
mulato (mezcla de negro y blanco), mestizo (blanco e indígena), y zam
bo (indígena y negro). Estas categorías raciales a su vez dieron cuenta 
de un sistema de poder en el que los blancos estaban en la cúspide de 
la pirámide de estratificación étnica y social, los indígenas, negros y 
zambos al fondo de la pirámide social y étnica y los mulatos y mestizos 
en posiciones intermedias. Este sistema clasificatorio de la población 
fue usado por las élites en la vida cotidiana y aparece en los escritos de 
muchos intelectuales hasta los años 70. 

A diferencia del pasado, en la actualidad la mayoría de científicos 
sociales, con la excepción de Norman Whitten y sus colaboradores, no 
distinguen la categoría blanco de la categoría mestizo y se han inventa
do la categoría blanco-mestizo que también es usado por los líderes de 
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organizaciones indígenas y afroecuatorianas. En palabras de Andrés 
Guerrero, la noción blanco-mestizo designa "a la población que no se 
consideran indios y clasifica a otros como tales. Enraizada en la expe
riencia cotidiana, la noción de indios, al establecer a la vez una barrera 
y un espejo de identidades, un nosotros distinto de los otros, y una es
cala de jerarquías, define implícitamente una contraparte: el blanco
mestizo" (1993: 97). 

Si bien la intención de los científicos sociales que emplean esta 
categoría es cuestionar la supuesta blancura y sangre noble de las élites, 
me parece que el término blanco-mestizo oculta los privilegios de la 
blancura en todas las interacciones cotidianas y cómo esta blancura 
funciona como un símbolo de poder y aún como referente de las carac
terísticas sociales y morales deseables. Al no tematizar directamente los 
privilegios de la blancura, la noción de blanco-mestizo equipara a to
dos los no indios o negros en la misma categoría y no permite la discu
sión y el cuestionamiento de la herencia colonial que todavía valora la 
blancura. Los mestizos y mulatos ecuatorianos además ocupan una po
sición intermedia en la jerarquía racial. Si bien usan su cercanía a la 
blancura cuando se diferencian y discriminan a los negros o a los indí
genas, siempre pueden ser despojados de su blancura honoraria cuan
do personas de las élites blancas les cuestionen su color, sus rasgos fe
notípicos, su apellido, o sus "buenas costumbres." 

En este trabajo uso las categorías raciales y étnicas blanco, indio, 
negro, mestizo, mulato y zambo que asignan a diferentes grupos una 
serie de características culturales y de formas de ser dentro de una je
rarquización que privilegia la blancura. "La designación blanco está in
trínsecamente ligada a un status social alto, a la riqueza, el poder, la cul
tura nacional, la civilización, el cristianismo, la urbanidad y el desarro
llo; sus opuestos son el indio y el negro" (Whitten 1981: 16). 

Metodología 

Trabajos sociológicos recientes sobre el racismo en los Estados 
Unidos y en Europa demuestran la importancia de emplear técnicas 
cualitativas para comprender cómo funciona el racismo en la vida co
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tidiana y la influencia de las ideologías raciales hegemónicas en la ma
nera en la que los actores sociales interpretan la desigualdad social (Bo
nilla Silva 2001; Essed 1991; Feagin y Sikes 1994; Feagin, Vera e Imani 
1996; Feagin, Vera y Batur 2001). Es por esto que, al igual que en mi tra
bajo sobre el racismo en contra de los indígenas de clase media, uso 
métodos cualitativos tales como entrevistas en profundidad, historias 
de vida y discusiones de grupos focales. 

Para esta investigación se compilaron 24 entrevistas en profundi
dad y siete entrevistas de grupos focales a 40 afroecuatorÍanos que vi
ven en Quito. Muchas entrevistas fueron realizadas por asistentEs de 
investigación afroecuatorianas previamente entrenadas. El objetivo fue, 
por un lado, recoger datos en los cuales los entrevistados y las entrevis
tadas se sientan más a gusto hablando con otra persona negra y no con 
el autor que no es negro. Además se buscó entrenar y formar a las ayu
dantes de investigación para que en un futuro puedan usar estas técni
cas que no son muy costosas. Debido a que las asistentes de investiga
ción son militantes en movimientos negros de Quito, realizaron entre
vistas a personas identificadas con las organizaciones negras y muchas 
veces tuvieron poca paciencia con personas negras que minimizaban el 
impacto del racismo en sus vidas y que no se veían a sí mismas como 
negros o negras. Por esta razón realicé varias entrevistas a negros que 
no pertenecían a estas agrupaciones. 

Muchos de los datos provienen de entrevistas a grupos focales. 
Con el apoyo de militantes de organizaciones negras invitamos a inte
lectuales negros para discutir el problema del blanqueamiento, a otro 
grupo para analizar la película ".Iht: Hurricane" sobre el racismo en el 
sistema legal y policial de los Estados Unidos, o a reuniones sobre mas
culinidades y sexualidades. El objetivo de las discusiones de grupo fue, 
basándome en el trabajo de Feagin,Vera, Imani (1996), buscar la discu
sión de un grupo focal como un instrumento a través del cual las en
trevistadas elaboran sus vivencias, se contradigan entre ellas y arriben 
a conclusiones sobre varios problemas. Además las asistentes de inves
tigación aprendieron a usar esta técnica que les puede ser útil para sus 
proyectos futuros. 
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Los materiales para este libro también se basan en trabajo de 
campo con organizaciones negras de Quito entre enero y junio del 
2000 Y en entrevistas con los sacerdotes combonianos que dirigen la 
pastoral Afro de la Conferencia Episcopal Ecuatoriana y el Centro Cul
tural Afroecuatoriano. Una limitación del trabajo es la sobrerepresen
tación de líderes de organizaciones negras y de partícipes en grupos ne
gros que surgieron con el apoyo de los combonianos. No tengo muchas 
entrevistas con individuos que no son parte de organizaciones negras 
y, por lo tanto, las voces de los afroecuatorianos más pobres no están 
debidamente representadas. 

Busco que este trabajo sea útil para las personas oprimidas por el 
racismo y que están luchando por su erradicación. Con este objetivo 
analizo cómo funciona el racismo en Quito y el impacto de diferentes 
respuestas al racismo en la vida cotidiana que puedan ayudar a cuestio
nar los estereotipos anti-negros de los grupos étnicos dominantes. A 
partir de las experiencias y análisis de los entrevistados analizo las ca
racterísticas de la estructura racial de la ciudad de Quito. Siguiendo a 
Pierre Bourdieu, espero que este trabajo sea impertinente "que no sólo 
cuestione las estructuras existentes de poder, sino también las asuncio
nes cómodas de los diferentes grupos e instituciones acerca de quiénes 
son y cuáles deberían ser sus objetivos" (Portes 2002: 6). Ya que el libro 
se gestó en largas discusiones con líderes de organizaciones afroecuato
rianas presento las ambigüedades de sus demandas y planteamientos. 
Siempre manifesté mis puntos de vista aunque sean contrarios a los de 
los líderes de los grupos afroecuatorianos. Es así que cuestioné, por 
ejemplo, las aseveraciones de algunas compañeras del movimiento de 
mujeres negras de Quito de que "los negros son más infieles y mujerie
gos que los hombres no negros:' También critiqué las visiones de mu
chos líderes de que la verdadera negritud es rural señalando que den
tro de estas visiones se marginaban las vivencias y las experiencias de 
los negros urbanos como ellos. 

El diálogo con muchos afroecuatorianoS, que generosamente me 
prestaron su tiempo y apoyo, dio resultados interesantes. Debido a que 
el tema del racismo es muchas veces un secreto o un tabú del cual no 
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se conversa en las familias negras, para muchos fue reconfortante y po
líticamente útil el tener estos espacios de conversación y reflexión. Es
tos espacios permitieron que muchos negros y negras intercambiaran 
vivencias y estrategias. La discusión s,obre el tema del racismo y las es
trategias para confrontarlo, también ayudaron a que muchos dejen de 
verse como víctimas pasivas de un sistema de dominación y se trans
formen en agentes que luchan en contra de este sistema de opresión. 
Tal vez lo másinteresante del proceso de investigación fue el compartir 
con un grupo de intelectuales y activistas negros. 

En una acalorada discusión una líder del Movimiento de Muje
res Negras de Quito me cuestionó por qué realizaba este trabajo y dijo 
que en el futuro sería deseable que los negros sean quienes lleven aca
bo las investigaciones sobre su realidad. Sin compartir tales puntos de 
vista, que aseveren que sólo quienes son oprimidos por un sistema de 
dominación tienen las capacidades para comprenderlo a cabalidad, me 
parece que su punto es acertado. Espero que en el futuro, las discusio
nes sobre el racismo y el antirracismo partan de los trabajos y reflexio
nes gestadas por los afroecuatorianos y los indígenas. 

El libro está dividido en cuatro capítulos. El primero analiza la 
estructura racial izada de la ciudad de Quito prestando particular aten
ción a las manifestaciones del racismo en la policía y otras institucio
nes encargadas del control social, en el sistema educativo, en los luga
res de vivienda y en el mercado de trabajo. Este capítulo también ana
liza cómo los afroecuatorianos construyen sus identidades sexuales y de 
género. El segundo capítulo estudia las estrategias colectivas de resis
tencia y acomodo al racismo como son el paternalismo, el corporatis
mo y las luchas por la igualdad ciudadana. A continuación se analizan 
las instituciones y los agentes involucrados en la generación de identi
dades negras alternativas. Se analizan las ambigüedades de estas nuevas 
identidades para la construcción de una sociedad más justa y democrá
tica. Las conclusiones discuten los patrones similares y las diferencias 
del racismo en contra de los indígenas y de los afroecuatorianos y las 
posibilidades de construir ciudadanías en el país. 
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Capítulo 1 

DISCRIMINACION y RACISMO 

Este capítulo analiza las interacciones cotidianas de los afro
ecuatorianos con los blancos y los mestizos en los espacios públicos y 
en diferentes instituciones públicas y privadas de la ciudad de Quito. A 
través del análisis de las experiencias de los entrevistados se explican las 
características de la discriminación anti-negra y cómo funcionan los 
mecanismos que reproducen la desigualdad entre diferentes grupos ra
ciales. Los prejuicios raciales de muchos blancos y mestizos, entendidos 
como "la antipatía hacia un grupo racial basado en generalizaciones 
falsas" (Feagin 2001: 106) los predisponen a tener actitudes negativas y 
prácticas discriminatorias en contra de los afroecuatorianos. Es así que 
los negros están constantemente expuestos a agresiones sutiles o bur
das que denigran su humanidad y el acceso a recursos importantes ta
les como la educación y puestos de trabajo que les podrían permitir la 
movilidad social. 

El capítulo está divido en cinco secciones. La primera discute los 
costos para los afroecuatorianos de vivir en una sociedild que losestig
matiza como criminales y violentos. Luego -'"Se añajT~a donde viven los 
ñegros en Quito y sus relaciones con los no negros en los barrios étni
éamente mixtos donde viven. La siguiente sección estudia las dificulta
des y las oportunidades que el sistema educativo les ofrece. A continua
ción se explica cómo se reproduce la desigualdad entre diferentes gru
pos étnicos analizando los mecanismos estructurales e interpersonales 
que asignan a los negros a las ocupaciones más humildes y con menos 
posibilidades de movilidad social. La última sección analiza los efectos 
de la racialización de los negros y de las negras como hipersexuales. Se 
estudia como éstos construyen sus identidades sexuales y de género en 
un diálogo constante con es~as visiones dominantes. 
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La presencia de los afro-ecuatorianos en Quito cu"estiona los es
quemas raciales dominantes que asocian al negro con el campo y que 
han construido las ciudades como espacios blancos y mestizos (Rahier 
1998: 421; Radcliffe y Westwood 1996; Whitten 1981). Como anota una 
entrevistada, la mayoría de quiteños asumen que "no hay negros quite
ños. Te ven y dicen: 'usted es de Esmeraldas.' No soy de Esmeraldas. 
'¡Ah, entonces es del Chota!'" En palabras de otro, "medio nos ven y 
piensan es costeño, cuando le escuchan hablar le preguntan:' ¿tú eres de 
Esmeraldas o del Chota?' No puede ser negro de otra parte." Al no,,~r
se a los negros de Quito como habitantes de la ciudad se los con'~id~~~ 
como invasores o como migrantes temporales que eventualmente re
g-resarán a sus lugares de origen. Estas visiones de los grupos dominan
tes que construyen a los negros como habitantes de las zonas rurales, 
que son asumidas por muchos líderes del movimiento afroecuatoriano, 
invisibilizanlas vivencias y experiencias de los negros de la ciudad. 

No se .conoce cuantos negros viven en Quito pues el estado ecua
toriano no usó categorías étnicas en los censos realizados conanterio
ridad al del año 2000 y al momento de redactar este libro los resultados 
del Censo no estaban disponibles. En todo caso, de acuerdo a estima
ciones del sacerdote Comboniano Franco Nascimbene, que tuvo un pa
pel muy importante en la promoción y formación de organizaciones 
negras en Quito, en 1996 habían "alrededor de cincuenta mil negros en 
Quito. Un ochenta por ciento son migrantes que vienen del Valle del 
Chota" (Hoy 19 diciembre, 1996).15 Sofía Cuero (2000: 19) estima que 
en 1999, 100.000 negros vivían en Quito. La mayoría se desempeñan en 
los trabajos más humildes: empleadas domésticas, cargadores, guardias 
de seguridad, mensajeros y en varias ocupaciones en el sector informal, 

15 Norman Whitten y Diego Quiroga ( 19911: 83-84) también estiman que alrededor 
de 50 a 60 mil afroecuatorianos viven en la capitaL 
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son pocos los que han accedido a estudios superiores y trabajan en pro
fesiones de cuello blanco en el sector público y privado y como profe
sionales liberales independientes (Rahier 1998: 425) .16 

La policía, la violencia y la criminalidad del negro 

El primer tema que sobresale en las historias de vida y en las dis
cusiones de los grupos focales es la relación de los afro-ecuatorianos 
con los agentes del orden. La racialización de los afroecuatorianos co
mo criminales tiene patrones específicos de género. Las mujeres, como 
se analizará luego, son estigmatizadas como prostitutas y los hombres 
como ladrones. La policía quiteña concibe su misión como la de prote
ger a los ciudadanos (léase a los blancos y mestizos vistos como quie
nes pertenecen a los espacios urbanos) de la "peligrosidad" de los ne
gros. Éstos no son vistos como ciudadanos, sino como intrusos violen
tos que invaden las ciudades. Hace pocos años el jefe de la Oficina de 
Investigación del Delito (OID) del Regimiento Quito se refirió a los ne
gros como invasores de las áreas urbanas y delincuentes, en los siguien
tes términos. "Hay un tipo de raza que es proclive a la delincuencia, a 
cometer actos atroces ... es la raza morena, que está tomándose los cen
tros urbanos del país, formando estos cinturones de miseria muy pro
clives a la delincuencia por la ignorancia y a la audacia que tienen" 
(Hoy, Quito 9 de septiembre, 1995). 

Los comentarios sociológico-racistas del comandante de la poli
cía no son nuevos. Como se ilustró en la introducción, los pioneros de 
las ciencias sociales en el Ecuador aseveraron que los afroecuatorianos 
tenían predisposiciones innatas a la criminalidad. Estas visiones que es
tigmatizan a los negros como criminales y violentos hacen que la poli

16	 De acuerdo a la "Encuesta a Mujeres Afroecuatorianas" de Quito realizada por el 
Movimiento de Mujeres Negras de Quito a finales de los años noventa: el 10 por 
ciento de las mujeres negras son profesionales o auxiliar de profesional; el 76 por 
ciento se dedican a los trabajos domésticos (categoría amplia que en esta encues
ta incluyó a las amas de casa y a las empleadas domésticas); el3 por ciento son co
merciantes; y el 5 por ciento artesanas y obreras. 
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cía conciba su misión de "proteger a la ciudadanía"como la de acosar a 
los afroecuatorianos que continúan siendo vistos como un peligro pa
ra el convivir ciudadano. 

Es por esto que en palabras de una entrevistada, "lo peor que hay 
.[ es] la policía contra el negro." Un abogado negro relató: "es costumbre 
por parte de la policía, diga usted, un sujeto de raza negra está cami
nando a determinadas horas en la noche ya le aborda la policía y le pi
de papeles ... y siempre terminan detenidos." La mayoría de los hom
bres entrevistados han tenido problemas con la policía. Un líder del 
movimiento negro de Quito cuando era estudiante de secundaria fue 
arrestado sin causa, con la explicación: "te vas detenido porque eres ne
gro y todos los negros son ladrones. Me llevaron, pasé preso dos días." 
Cuando hay riñas callejeras muchas veces los negros son señalados co
mo los culpables tengan o no que ver con el asunto. Un chofer negro 
narra: "Por Guajaló hay un bar, salió gente (no negra), era como las dos 
de la mañana y estaban peleando con cuchillos por media calle. En la 
vereda estaban unos tipos negros, llegó la policía en lugar de rodearle a 
la gente que estaba peleando, les rodearon a los negros." El mismo abo
gado tiene un juicio de "unos negritos que les acusan de haber dado 
muerte a un fulano. Pero no hay pruebas de ninguna naturaleza, sim
plemente porque ha habIdo allí una nna caBejera y han pasado por aih 
esos negritos." 

En los primeros meses del 2002 se dieron tres nuevos casos de 
brutalidad policial que provocaron la organización de una "Marcha por 
la Dignidad del Pueblo Negro" el21 de marzo del 2002. Cito el texto de 
Alexandra Ocles, "El Problema de ser Negro/a" que explica estos he
chos. 

El jueve~ 28 de febrero Hugo Guerrón seleccionado nacional y miem· 
bro del plantel del Deportivo Quito, fue inlerceptado en Ibarra por 
miembros de la policía y acusado de conducir un vehículo robado. El 
jugador respondió afirmando que el vehículo era suyo y que poseía los 
papeles en regla. La respuesta de la polícía fue rosear gas en el rostro del 
jugador. .. El domingo 3 de marzo, después de participar en una reu
nión con un grupo de jóvenes afroecuatorianos en la ciudad de Guaya
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quil, el economista José Caicedo, subsecretario de DesarroIlo del Lito
ral, una entidad del Ministerio de Bienestar Social, viajaba en el auto de 
la institución acompañado del chofer y varias personas. El auto fue de
tenido por miembros de la Policía Nacional que increparon al funcio
nario por el hecho de movilizarse en auto de vidrios polarizados y sin 
placas, a lo que Caicedo respondió indicando que es fUncionario públi
co y presentó la documentación respectiva. Con insultos, improperios 
y golpes respondieron los policías... Fue detenido y conducido al cuar
tel sur y luego al cuartel modelo. El economista Caicedo fue liberado el 
día viernes 8 de marzo, alrededor del mediodía ... El jueves 7 de marzo 
vuelve el abuso policial contra Pedro Pablo Congo, un conductor de la 
Cooperativa San Cristóbal. El hecho sucedió alrededor de las 21h30 
cuando uno de los pasajeros del autobús, el cabo de pohcía Carlos Go
doy Ojeda, vestido de civil porque era su día libre, exigió al conductor 
que aumentara la velocidad. Testigos afirman que el conductor no hizo 
caso por lo que el policía. que al parecer se encontraba en estado de 
ebnedad, se levantó y disparo al choter, provocanóo ia muene oei se
ñor Congo y posteriormente huyó. 

Estas experiencias de los negros con la policía es parte de un pa
trón continental en el que las policías de los países de las Américas aco
san a los afrodescendientes. Las policías latinoamericanas en lugar de 
proteger a los pobres, los persiguen y hostigan constantemente (Che
vigny 1999). Esta estigmatización de los pobres como clases peligrosas 
se magnifica para el caso de los negros. En el Brasil, por ejemplo, "los 
negros son el blanco preferido de la represión policial" (Fry 1999: 189). 
Es así que si bien los negros son sólo un cuarto de la población del es
lado de Sao Paulo, constituyen la mitad de la población encarcelada 
(Fry 1999: 189). En 1997 los Afroamericanos que constituyen el 12 por 
ciento de la población de los Estados Unidos de Norteamérica repre
sentaban a por lo menos el 40 por ciento de la población encarcelada 
(Brodeur 1999: 75). En Quito de acuerdo a estimaciones de Juan Car
los OcIes, ex-presidente de la Federación de Organizaciones y Grupos 
Negros de Pichincha, si bien los negros representan del diez al veinte 
por cÍento de la población constituyen del 30 al 50 por ciento de la po
blación encarcelada. 
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Al ser vistos por los agentes del orden como criminales, los ne
gros viven en una condición de anomia definida como "una situación 
en la que uno no puede confiar que las reglas de juego existente se apli
quen a uno" (Feagin, Vera y Imani 1996: 97). Es así que en cualquier 
momento, e independientemente de si obedezcan o no las leyes, pue
den ser víctimas de la violencia policial. La vivencia de un estudiante 
que cuando trabajaba de taxista es acusado por la policía de ser ladrón 
por ser negro ilustra la arbitrariedad policial y los costos sicológicos y 
materiales de la anomia en la que viven los afroecuatorianos. 

Nosotros hace ocho años teníamos un taxi. Yo me iba a clase en el ca
rro y por lo general el viernes me quedaba trabajando hasta la madru
gada. Aquella noche llovía. Era un viernes y llovía mucho y al pasar el 
túnel de San Diego estaba inundado y el carro se quedó. Inclusive un 
policía [que] estaba adelante me ayudó a sacarle al carro y yo me esta
cioné más arriba en el cementerio ... Yo preocupado porque era como 
las dos de la mañana. Y yo nervioso porque además en ese sector y la 
hora en la que estaba y el carro que no se prendía ... Cuando de repen
te siento que se apaga un carro y total ha sido un patrullero. Estos tipos 
se bajaron, me esposaron y de una me empezaron a pegar y me dicen 
estás desvalijando el carro y yo les digo el carro es mío y ellos dicen co
mo va a ser tuyo, ha de ser robado si todo negro es ladrón ... Y yo les 
digo déjeme presentarles mis papeles y me dicen ¡que papeles vas a te
ner! Y yo no podía reaccionar. En eso me ayudó el chofer [del patrulle
ro 1el mulato y de ahí indique mis papeles. Ya vieron que el asunto era 
serio y se fueron. Llegué a casa como a las tres de la mañana y me salie
ron las lágrimas. 

La falta de reglas claras del comportamiento social se evidencia 
en el que nuestro entrevistado, que está nervioso y tiene recelo de que 
le asalten pues su auto se dañó en un lugar peligroso de la ciudad, sea 
considerado ladrón por los agentes del orden por ser negro. Éstos le in
sultan y golpean hasta que un policía mulato intercede por él. No sabe
mos las razones por las que éste interviene. A lo mejor, al ser mulato 
tiene empatía con quien siendo negro, está siendo acusado injusta
mente. 
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Las interacciones más cotidianas como son ir al banco a realizar 
transacciones monetarias pueden volverse una pesadilla para los ne
gros. En una entrevista de grupo una estudiante negra de periodismo 
de la Universidad Central relató esta experiencia: 

Estuve en el Banco del Pichincha, fui a depositar dinero. Estaban unos 
amigos de mi papá y se veía que habían tomado. Se les había perdido o 
no tenían la libreta [para retirar el dinero l. No estaban bien vestidos y 
llegó la policía... Entran y les cogen a los negros y les arrinconan a la 
pared. Entonces que pasa y les empiezan a registrar. Les juro que no sa
bía que hacer, parece que era una pesadilla. Entonces, me vieron a mi y 

. no me dijeron absolutamente nada. A los negros les pusieron allá. Ha
bía una señora que era de la costa y empezó a insultar: "¡qué les pasa 
este racismo!" Entonces les dije: "requísemen a mi que yo también soy 
negra. Si es por el hecho de que son negros, yo también soy negra." No, 
a usted no señorita. 

Que dolor, que indignación, que rabia, les revisaban así porque eran 
negros y estaban en el banco y le estaban diciendo al cajero simplemen
te que no tienen la libreta y que los ayude a sacar la plata del banco. 
Después les dijeron disculpen. Los del banco salieron, entonces los po
licías dijeron disculpe, vayan no más. No se ponga así me decían por
que les pedía que me revisen a mi. ¡Yo también soy negra, o porque so
mos negros no podemos venir al banco! 

Esta narrativa ilustra varios patrones de la interacción de los ne
gros con la policía y Con los blancos y los mestizos. Para empezar, la po
licía no tiene empacho en maltratar a estos señores negros que, por el 
hecho de estar mal vestidos y en copas, son vistos como una amenaza y 
un peligro por los empleados el banco y por los agentes del orden. 
Cuando nuestra entrevistada y la otra mujer negra reclaman, son vistas 
como personas exaltadas por los espectadores de este acto racista. Éstos 
no intervienen a favor de q,.uienes son atropellados y con su silencio pa
recerían avalar la violencia policial en contra de los negros. Al ser socia
lizados con prejuicios anti-negros, quienes presenciaron estos actos de 
arbitrariedad y violencia policial no ven a sus conciudadanos negros 
como iguales. Como lo anotan Feagin, Vera y Batur (2001: 29), "el ra
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, cismo blanco transforma al negro, el otro-que no pertenece, en algo 
menos que el blanco y reduce la humanidad del individuo negro ... 
transformándolo en objeto de odio." Al verse al negro como una perso
na esencialmente diferente no se tiene empatía con sus vivencias. Es por 
esto que las personas no negras que presenciaron este acto de abuso po
licial no pudieron decir: esto me podría pasar a mi. 

La policía sólo registra a los hombres negros, las dos mujeres ne
gras no son molestadas, tal vez por estar bien vestidas. Es importante 
anotar que los pobres y, sobre todo, los miembros de los grupos racia
les subordinados no pueden darse el lujo de vestir de cualquier mane
ra para realizar transacciones en los espacios públicos. "VesLÍr bien",17 
usando por ejemplo los uniformes de secretaria o personal administra
tivo de alguna institución, indica que estas mujeres son empleadas de 
clase media y no son negras comunes y genéricas, esto es de acuerdo a 
los estereotipos racistas trabajadoras domésticas o prostitutas. 

Criticando los trabajos sociológicos sobre el racismo, LOIe Wac
quant (1997: 221) sostiene que la mayoría se basan en la "lógica del jui
cio: con el interés de condenar o exonerar a esta sociedad, institución o 
grupo del terrible pecado del 'racismo':' Es por esto que hechar la cul
pa a la policía de ser racista o analizarla como la única institución que 
discrimina en contra de los negros es muy fácil. No sólo por la aversión 
de muchos ecuatorianos a esta institución, sino también por Jos prejui
cios de clase que construyen a los policías como personas ignorantes. 
Al verse a los policías como los agresores racistas se individualiza al ra
cismo pues este es visto como una serie de palabras y actos de personas 
que discriminan y sus actos y opiniones se explican por su ignorancia, 
parroquialismo y etnocentrismo. Se asume que si los policías discrimi
nan es porque no conocen a los negros y porque sus visiones se basan 
en estereotipos y prejuicios. La solución para que los policías dejen de 

17 Una madre afroecuatoriana recomienda a sus hijos a que vistan bien, pues "al ne
gro como lo ven lo tratan. Si ven a un negro aunque feo pero bien vestido dicen 
'ese negro'." 
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discriminar, de acuerdo a esta hipótesis individualista, será fácil: hay 
que educar a los policías y sensibilizarles para que cambie su visión so
bre los negros y además hay que contratar a más oficiales y policías ne
gros. 

Desafortunadamente, y a diferencia de esta vlsJOn del racismo 
como un fenómeno sicosocial que reside en las mentes de unos pocos 
seres poco ilustrados, la policía no es una institución aislada ni sola
mente un reducto de personas poco ilustradas, primitivas y racistas. La 
institución policial reproduce visiones generalizadas sobre los negros 
muchas de las cuales, como se ilustró en la introducción, fueron desa
rrolladas por los intelectuales de las élites. Una entrevistada sostiene, 
"dicen que todos los negros somos proclives a la delincuencia, que el 
negro es ladrón, que el negro es vago, que el negro es agresivo y si nos 
acusan debe ser Icreen ellos] porque el negro es así." Estos estereotipos 
son tan generalizados que cuando conversé con quiteños de clase alta y 
media alta sobre esta investigación, siempre me contaron, sin que yo les 
pregunte, anécdotas sobre la violencia y la criminalidad de los negros, 
Es interesante que cuando les pregunté si habían tenido experiencias 
personales negativas con los negros, en la mayoría de casos me contes
taron que no, pero que todos sabíamos que los negros eran así.lI! 

Las imágenes sobre la peligrosidad de los negros son parte de la 
socializa<.:ión de la mayoría de niños y niñas quiteños. Recuérdese, por 
ejemplo, este juego que pinta a los negros como caníbales y violadores 
con el que yo me crié y que todavía siguen jugando algunos niños qui
teños;19 

II! El antropólogo afro-europeo lean Muteba Rahier (1998: 422) también narra que 
durante su trabajo de campo en el Ecuador en los años noventa los quiteños blan
cos y mestizos espontáneamente compartieron sus visiones negativas sobre los 
afroecuatorianos. Parecería que, al igual que en los Estados Unidos (Feagin, Vera y 
Batur 2001), el racismo anti-negro es una estrategia que usan algunos blancos y 
mestizos para generar solidaridad étnica y racial. 

19 Es interesante que en los últimos años se haya cambiado la alusión al hombre ne
gro por la del hombre o monstruo verde. 
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¿Quién quiere al hombre negro?
 
¡Nadie!
 
¿Por qué?
 
¡Porque es negro!
 
¿Qué come?
 
¡Carne!
 
¿Qué bebe?
 
¡Sangre!
 

"Lastimosamente, anota una estudiante negra, a los niños blan
co-mestizos les están diciendo desde la casa que los negros son ladro
nes, los negros matan, los negros roban, lo ven en la televisión, escu
chan en la radio, cuando son un poco más grandes se aleccionan a ver 
en la cotidianidad, en los medios." 

Los medios masivos de comunicación social y la prensa "atraen 
televidentes y lectores sensacionalizando las historiasde crimen" (Che
vigny 1999: 51) Yreproduciendo las imágenes de la criminalidad negra. 
"La única ocasión en que se menciona [en la prensa ecuatoriana] la 

, identificación racial es cuando los criminales son negros y las víctimas 
no negras (Rahier 1998: 423). En su estudio sobre las representaciones 
de los negros en la revista Vistazo Jean Rahier anota que "las represen
taciones de afro-ecuatorianos como peligrosos criminales son abun
dantes y empezaron desde los primeros números de la revista" a finales 
de los años cincuenta (1999: 94). Según Juan Carlos Ocles, ex presiden
te de la Federación de Organizaciones y Grupos Negros de Pichincha, 
"el diario (Titimas Noticias se habia dado la ingrata tarea de sacar rótu
los: negros violadores, negros asaltantes." Alexandra Ocles, líder del 
Movimiento de Mujeres Negras de Quito, manifestó en una entrevista 
con Felipe Burbano en Radio La Luna en abril del 2000, que los medios 
masivos de comunicación sólo presentan a los negros "en la crónica ro
ja, ... o como deportistas, folcklore o diversión." 

Estos estereotipos sobre la violencia del negro aparecen aún en 
artículos de prensa que a primera vista parecerían ser bien intenciona
dos. Marcia Ceval10s en el Periódico Hoy (23 febrero, 1996) escribe es
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te título amarillista en su reportaje sobre e! asesinato de Patricia Con
go en una riña callejera en la que se defendió del acoso sexual de un 
grupo de hombres: "Murió en una pelea 'hombre a hombre: Asesinada 
a Traición." Según la periodista, Patricia Congo era 

"más ágil que cualquier otra muchacha, más fuerte que cualquier varón 
de su edad y era gran trompón ... A los insultos y ofensas del hombre 
la joven respondió con una serie de "quiños." El hombre parecía des
concertado y soltó también varios golpes que Patricia esquivó con gran 
habilidad ... Patricia estaba decidida a ganar la pelea y se colocó en la 
posición que más le favorecía: se preparaba para usar sus piernas de 
atleta.. El contrincante se alejó y logró sacar una pistola [y matarla]". 

Este reportaje a la vez que reproduce los estereotipos racistas so
bre la fuerza innata de los negros y su tendencia a usar la violencia, 
cuestiona los roles de género creando una situación cómica que de al
guna manera justifica e! asesinato de Patricia Congo. La mujer negra es 
más varonil que el hombre (no se menciona su identidad étnica por lo 
que e! lector asume que es un ecuatoriano "normal" blanco o mestizo), 
pues le gana en los puñetes, el ámbito más burdo donde se mide la mas
culinidad. Tal vez debido a que los roles de género cambian tan drásti
camente no nos sorprende que e! hombre use su pistola, como una 
suerte de falo simbólico, como último recurso para defender su mascu
linidad agredida. 

Al racializarse al negro como criminal se oculta e! alto nivel de 
violencia de los blancos y mestizos en contra de los negros. "Ver a la vÍC
tima como agresor ... es una instancia clásica de la proyección: niega a 
la vez la perversión moral y la violencia de uno y es la escusa perfecta 
para éstas" (Patterson 1998: 242). Juan Carlos Ocles narró cuatro ins
tancias, que fueron corroboradas con recortes de prensa, de cómo los 
negros, los supuestos agresores, son VÍCtimas de la violencia. Patricia 
Congo de 17 años fue asesinada en Atacucho en el noroccidente de 
Quito luego de defenderse de! acoso sexual de tres individuos (Hoy, 23 
febrero, 1996). En diciembre de ese año policías de la Escolta Legislati
va dispararon y mataron a la señora Mireya del Rocío Congo delante de 
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sus hijos de doce y catorce años (El Comercio, 17 diciembre, 1996). En 
ese mismo año fue apresado por la comunidad coil apoyo de la policía 
rural, torturado con ají bravo que se le obligó a ingerir, linchado y que
mado por negro Manuel Ayoví en la comunidad El Capricho en la Pro
vincia de Napa. Las razones de los agresores fueron que era negro y se 
le confundió con un sicario (Hoy 3 noviembre, 1996; Boletín Informa
tivo Palenque 15 (4) diciembre 1996).20 Por último, un cabo de la po
licía disparó e hirió el 3 de mayo de 1998 a Edison Cazares y Carlos Es
pinaza (Hoy 19 mayo, 1998). Todos estos crímenes quedaron en la im
punidad pese a movilizaciones negras en contra del racismo. Las muje
res negras de los barrios de Quito, por ejemplo, manifestaron: "¿hasta 
cuándo los negros tendremos que soportar que otras personas nos 
ofendan, maltraten, y lo que es peor aún nos maten? Es que acaso los 
negros no tenemos derecho a la vida" (Boletín Informativo Palenque 
15 (J), marzo 1996). 

El vivir en una sociedad que los estereotipa como criminales tie
ne consecuencias dolorosas en la vida cotidiana de la mayoría de los 
afroecuatorianos. Éstos pueden ser víctimas de agresiones sutiles o bur
das en las interacciones más banales del día a día como son ir de com
pras, caminar por la calle, o tomar un autobús. Las agresiones racistas 
se incrementan cuando los negros circulan en espacios racial izados co
mo blancos de donde han sido excluidos por su raza y por su clase so
cial. Como lo han notado varios estudiosos del racismo latinoamerica
no, las situaciones de discriminación racial se incrementan con la mo
vilidad social de los sectores racialmente dominados (Fontaine 1980: 
126; Skidmore 1993: 376) y cuando los sectores construidos como ra
cialmente inferiores ingresan con la potencialidad de ser iguales en los 

20	 Andrés Guerrero (2001) en su estudio sobre los linchamientos en las comunida
des indígenas de la sierra ecuatoriana reporta que dos mujeres mulatas y un hom
bre mulato casi fueron quemados vivos y fueron brutalmente "castigados" por los 
comuneros de Calguasig en la Provincia de Tungurahua por ser acusados de bru
jería. Sería interesante investigar la identidad étnica de las víctimas de los lincha
mientos en las áreas urbanas y rurales y mi hipótesis es que habrá una sobrerepre
sentación de personas negras. 
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espacios donde estaban anteriormente excluidos (Winant 1994). Un 
profesor narra: "en los centros comerciales siento la presencia de los 
guardias. Nos siguen, nos vigilan. Cuando entramos a determinada 
tienda, por ejemplo el Comisariato, el Supermaxi, el guardia está dán
dose las vueltas en el sector donde estoy... Me supongo por el prejui
cio de que los negros son ladrones tratan de cuidar su mercancía." 

Cuando caminan por la calle los negros son percibidos como po
sibles asaltantes. "Las mujeres blancas cuando íbamos por la vereda 
conversando con otro amigo nos veían y se cambiaban de vereda y es
condían la cartera... Uno se siente como que le agreden, como que uno 
apesta y todo esto es un impacto sicológico." Una líder del movimien
to negro narra, "la semana pasada fui al municipio, iba tan rápido por
que estaba atrasada y una señora me ve y rápido coge la cartera y la 
abraza." Muchos entrevistados cuentan que los pasajeros blancos y 
mestizos procuran no sentarse junto a un negro en el bus, pero "si es 
negra ahí si se sientan y comienzan a morbosearles:' 

Buscando vivienda y la vida en el barrio 

El mito de las democracias raciales latinoamericanas contrasta la 
segregación residencial de los Estados Unidos, con la supuesta armonía 
racial en los barrios latinoamericanos. En los Estados Unidos los blan
cos y los negros tienden a vivir en barrios racialmente homogéneos y se 
han creados ghettos negros en los cuales debido a la falta de oportuni
dades económicas y a la ausencia de la policía se vive en situaciones de 
violencia y desesperación extrema (Wacquant 1999). En ese país, ade
más, es muy difícil para los negros de clase media conseguir vivienda en 
barrios blancos (Feagin y Sikes 1994: 223-272). Debido a la falta de da
tos estadísticos es muy difícil conocer donde viven los negros en Qui
to. En todo caso con la ayuda de Juan Carlos Ocles, construí este cua
dro en el que estimo en que barrios viven los negros en Quito. Juan 
Carlos Ocles me indicó el nombre y el barrio en que existen organiza
ciones negras. Además, se usó los datos del estudio La Geografía de la 
Pobreza en el Ecuador publicado por la Secretaría Técnica del Frente 
Social en junio de 1996. 
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Cuadro 1
 
Barrio en el que existen organizaciones negras y nivel de pobreza en Quito
 

Organizaciones negras Barrio 0/0 de Pobreza 
en el barrio" 

Nelson Mandela Atucucho na 

África Mía Santa Anita 68 

Raíces Santa Anita 68 

Marthin Luther King La Roldós 83 

Caña Dulce La Roldós 83 

Caramelitos del sabor La Roldós 83 

Alonso de [JJescas Pisulí 83 

Despierta Negro Ferroviaria Alta 79 

Renacer Ferroviaria Alta 79 

Afro 29 Chahuarquingo 69 
Nuevos Horizontes Chahuarquingo 69 
Club Deportivo Santa Fe Santa Bárbara 63 

Asoc. Cultural sin Fronteras Chillogallo 62 

o Cimarrón ASCIRNE 
Grupo Luz y Vida Barrio Luz y Vida na 

Franqueza Negra Carcelén Alto 59 
Grupo Café y Yamboy Carcelén Bajo 59 
Grupo Perlas Negras La Bota 64 
Negra Bonita Comité del Pueblo I 66 
Flamengo Girls Comité del Pueblo 1 66 
Martina Carrillo Carapungo na 

Daniel Comboni Carapungo na 
Canela Carapungo na 
Afro 29 de Junio La Gasca sector primavera 21 
Club Deportivo Brasil Las Casas 21 
Raíces del Bongo lbctiuco 68 
Grupo Cultural Azúcar 

• los grupos tienen de lOa 40 miembros. Casi todos empezaron con el apoyo de los sacerdotes y mon

jas combonianos excepto Afro 29, Negra Bonita y ArriCd Mía. Todas son organizaciones de base y per
 
tenecen a la Federación de Organizaciones y Grupos Negros de Pichincha.
 
• • Fuente: Incidencia de la Pobreza en Quito, Información Ordenada por Barrios, (larrea et.al. 1996:
 
71-74). la pobreza se mide determinando "una canasla de bienes y servicios que permitiría, a un cos

to mínimo, la salisfacción de las necesidades básicas y define como pobres a los hogares cuyo ingreso
 
o consumo se ubique po< debajo del casIo de esa canasta" (¡bid 7-8). 

El Cuadro 1 ilustra que los negros tienden a vivir en barrios con 
índices de pobreza muy altos en diferentes sectores de la ciudad. No hay 
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un barrio negro y estos conviven con otros pobres.21 Si bien parece que 
es válida la apreciación de que su pobreza y no su raza determinan el 
lugar donde viven, esto no significa que sea fácil para los negros encon
trar vivienda aún en los barrios populares. Por ejemplo un entrevista
do narra que cuando su madre, que se desempeñaba como lavandera, 
fue a buscar un cuarto en el barrio popular de San Juan "mi mami pre
gunta: '¿tiene cuartos de arriendo?' Si pero para usted no." Otra entre
vistada manifestó, "cuando te cambias de barrio siempre te ven con un 
poco de mala cara por ser negro, incluso creían que éramos ladrones:' 
Esta entrevistada narra que luego de algún tiempo, al establecer amis
tades en el barrio, los vecinos dejaron de señalarles como ladrones. 

Las relaciones en los barrios populares pueden ser cordiales pues 
en Latinoamérica se acepta a individuos particulares de los grupos ra
cialmente dominados como personas especiales que no encajan dentro 
de las visiones racistas dominantes. "La relación con los vecinos, con la 
gente del lugar, al menos con la gente que estamos rodeados ... es cor
dial, buena, amistosa ... No se ha sentido ese racismo, no se si es porque 
es un barrio alejado de la gente blanca:' Esta descripción contrasta con 
la observación de una residente del mismo barrio de la presencia de "un 
rótulo grandote que decía 'no se arrienda a negros'." En pocos casos las 
relaciones entre los grupos raciales en los barrios populares son muy 
malas y violentas. Según una líder del Movimiento de Mujeres Negras 
de Quito, "en Carapungo, a raíz de un problema que hubo con un gru
po de negros que estaban borrachos y arrebatados que agarraron una 
buseta y atropellaron a unos cuantos, querían quemar a todo negro que 
veían.. Empezaron a tratar mal a los negros, a no querer arrendar a los 
negros y los bailes de negros en Carapungo estaban prohibidos." 

Para los negros no es fácil encontrar vivienda en los barios de cla
se media. Un profesor universitario señala que para el "es un trauma. 
Yo he buscado y me he cambiado tres veces de vivienda y las tres he 

21	 Véase la etnografía de Paloma Fernández-Rasines (2001) sobre Jas .relacion.es.en 
tre afroecuatorianos y sus ve<:inos no negros en un harria popula r de Quito. Jf 
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conseguido a través de amigos. Los otros si'tios que a mi me han gusta
do realmente para vivir... me han dicho si, si venga, el precio, todo por 
teléfono y cuando he ido me han dicho ya está alquilado". 

La educación: oportunidades y violencia 

A través de una serie de oposiciones binarias se ha construido a 
los negros como seres no intelectuales. Si los blancos representan la ra
zón, la fuerza espiritual e intelectual y la civilización, los negros encar
nan la emoción y el sentimiento, la fuerza física y la naturaleza que se 
expresa en su violencia y sexualidad. Debido a estos estereotipos racis
tas se asume que los negros no son aptos para el estudio. Muchos estu
diantes negros, pero no todos ya que muchos no narran experiencias 
discriminatorias en las instituciones de enseñanza, han tenido que so
portar frases tales como ésta de sus profesores. "Tenía un profesor de 
dibujo técnico que sabía decir que el negro y el indio estaban de más en 
el colegio, que Andrés Bello fue un gran filósofo y legalista yel no hu

. biese consentido que se utilice su nombre para educar indios o negros." 
Cuando los negros son buenos estudiantes, a veces son vistos como 
personas fuera de lo común. La profesora de matemáticas dijo al mis
mo entrevistado "por primera vez de todos los alumnos negros que he 
tenido encuentro uno que es capaz. Me quedé frío sin saber que decir." 
Los comentarios de la profesora a la vez que construyen a nuestro en
trevistado como una excepción a su grupo racial, ayudan a la maestra 
a mantener sus prejuicios y estereotipos sobre las características cultu
rales y tal vez biológicas de todos los negros. 

En muchos casos los educadores logran desanimar y traumar a 
los estudiantes que abandonan los estudios. "El profesor había estado 
explicando algo sobre los negros y le había regresado a ver a mi herma
no y ahí todos los niños se murieron de la risa. Entonces mi hermano 
siempre tiene ese resentimiento, no le dan ganas de ir a la escuela:' Hay 
ocasiones en que los estudiantes negros responden con la violencia a 
los comentarios racistas de los profesores. Por ejemplo, una entrevista
da narra "a mi hermano mayor le expulsaron del colegio porque un 
profesor le dijo negro. La reacción de él fue le pegó al profesor y le ex
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pulsaron." Otro cuenta que su profesor dijo: '''por más que la ciencia 
avance los científicos hasta ahora no descubren si el aguacate es fruta y 
el negro gente.' Entonces ahí si me levanté y le lancé una patada." Al re
currir a la violencia para mantener su dignidad muchos de estos entre
vistados no sólo sacrificaron sus posibilidades de continuar los estudios 
y la posibilidad de movilidad social. También al recurrir a los golpes re
forzaron las imágenes de muchos de sus profesores y compañeros so
bre su violencia y bravura. 

Es interesante que algunos negros acepten las nociones de los 
grupos dominantes sobre su violencia innata y su peligrosidad y, que a 
veces, las usen estratégicamente para ganar el respeto de los blancos y 
los mestizos. Dicen, por ejemplo, "usted sabe que la raza negra tenemos 
algo que nos enfurecemos, nos molestamos, como decimos: nos hierve 
la sangre." "Los negros somos muy enojones, todos los negros somos 
bravos." Muchos hombres narran como usando la violencia acabaron 
con los chistes racistas de sus compañeros en la escuela y el colegio, en 
la calle, y en los autobuses. "Para que al negro lo respeten ha sido a ba
se de la violencia ... Las circunstancias le obligan a actuar así." Reflexio
nando sobre el tema un líder anota, "al negro hay que respetarlo, sino 
con diálogo aunque sea a patadas. Y con eso cuando analizas dices bue
no estás aprobando que el negro es fuerte y resuelve los problemas por 
ese lado. Pero esa era la opción que teníamos para resolver las cosas en 
un ambiente hostil donde no es posible como minorías ponerte a ha
blar." 

Debido a la falta de alternativas para defender sus derechos de 
igualdad, los negros, a veces, usan la violencia para ganar el respeto, o, 
más comúnmente, para escapar de los maltratos. De esta manera lo que 
a primera vista aparece como "resistencia", en el sentido que James 
Scott (1990) da al término, como formas de infrapolítica a través de la " 
cual los grupos subalternos resisten a la dominación, termina afianzan
do las imágenes del grupo dominante sobre los negros como esencial
mente violentos. "Pese a que estos comportamientos protegen a los su
bordinados de las peores exigencias de su status, también refuerzan los! 
prejuicios y fantasías del grupo dominante, ayudando a perpetuar la 
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desigualdad al reforzar las concepciones preexistentes de los grupos do
minantes sobre sus subordinados" (Jackman 1994: 30). 

Algunos estudiantes toman los obstáculos racistas como verda
deros retos que les hacen estudiar más y ser el mejor alumno. "Creen 
que porque uno es negro no va a poder. Ahí es cuando uno tiene rabia 
y trata de ser mejor, decir: si puedo." Un profesional, que trabaja en un 
alto puesto para el Estado, narra que los comentarios racistas de su pro
fesor de biología de quinto curso de que los negros "nunca han de ser 
ni curas, ni oficiales del ejército ...me [motivó al demostrarle a este ti
po y a otros que piensen como él, no es que los negros no podamos o 
no tengamos la capacidad es que quizás no hemos tenido las oportuni
dades." 

Para muchos profesionales negros el haber accedido y triunfado 
en los estudios es visto no sólo como fuente de orgullo personal sino 
como una estrategia para romper con los estereotipos dominantes. Un 
profesor universitario elocuentemente dice: 

Estoy abriendo una perspectiva diferente del hombre negro en medio 
de una sociedad llena de racismo. Yo he tenido siempre la consigna, de
trás de mi o de cualquier negro que haga bien su trabajo se está repre
sentando a todo el pueblo negro. Es un peso muy grande que hay que 
asumirlo porque gratuitamente te han dado un peso también. Negro 
corriendo, ladrón. Por lo malo que hace un negro, pagamos todos los 
negros. Una negra parada en la (avenida) 24 de mayo, todas son putas 
y de ahí todas las negras son calzones flojas. Por lo tanto, si yo como ne
gro o como negra demuestro lo contrario, estoy manifestando que no 
todos los negros somos personas flojas, somos prostitutas. 

Debido a que el racismo niega la individualidad de los negros y 
negras, éstos son vistos, como anota nuestro entrevistado, como repre
sentantes de toda su raza. Los negros tienen una gran presión para ser 
el mejor y hacer su trabajo, cualquiera que este sea, de la mejor forma. 
Si fallan, como esperan gran parte de sus superiores, estarían demos
trando la validez de los prejuicios dominantes. Si logran el éxito lo ven 
como un aporte para todos los negros. Es por esto que, como se habrá 
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notado, muchos entrevistados usan el "nosotros" para referirse a viven
cias personales.22 

Cargadores, guardaespaldas y empleadas domésticas 

_ Las construcciones dominantes del hombre negro como esen
cialmente violento y sólo apto para las labores físicas naturaliza las con
secuencias de la esclavitud. Los conquistadores y colonizadores euro
peos recurrieron a la mano de obra de esclavos africanos para trabajos 
duros en condiciones climáticas poco saludables. Desde ese momento 
los afroecuatorianos construidos como una categoría social con carac
terísticas esencialistas atribuidas a su cuerpo como son su fuerza, resis
tencia física y su "bravura" (Stutzman 1979: 105) pudieron ser usados 
como fuerza de trabajo de acuerdo a las necesidades del grupo racial 
dominante. Por ejemplo, después de que los negros del Valle del Cho
ta-Mira dejan de ser esclavos a mediados del siglo diecinqeve, pasan a 
ser huasipungueros realizando el trabajo físico en las haciendas pro
ductoras de caña.23 Debido a las necesidades de reproducción de la fa
milia campesina las mujeres jóvenes migran a la ciudad para trabajar 
de empleadas domésticas. Los hombres migran ocasionalmente a reali
zar trabajos agrícolas duros como la zafra en las plantaciones costeñas, 
o para trabajar en ocupaciones en las que podían usar su fuerza como 
cargadores. Debido a que históricamente los grupos dominantes han 
usado a los hombres negros como fuerza represiva y de choque se les 
facilita encontrar trabajo como guardaespaldas o guardias de seguri
dad. En palabras de un entrevistado que trabajó de guardia de seguri
dad para financiar sus estudios, "claro, por ejemplo, el temor que tie
nen al negro les da oportunidades de contratarnos como guardias o 
guardaespaldas porque creen que el negro es fuerte, que es terrible." 

22 El uso del nosotros para narrar y analizar situaciones de discriminación racial es " 
común. Para el caso de los indígenas ecuatorianos consúltese de la Torre (1996) y: 
para los afroamericanos véase Feagin y Sikes (1994). 

23 Hay varios trabajos sobre la historia social del Valle del Chota-Mira. Véase Coro
nel Feijóo 1991, Fernández-Rasines 2001, Stutzman 1974, 1979, Peñaherrera de 
Costales y Costales Samanic~o (1959), Klump (1998)"YPreston (1965). 
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Estas imágenes dominantes sobre la 'fuerza innata y la peligrosi
dad de los negros los excluyen de trabajos mejor remunerados. Si a es
to se suman los estereotipos de la vagancia y dejadez de los negros, que 
aún aparecen en trabajos antropológicos como en los citados de Alfre
do Costales Samaniego y André Theisen (1970: 61) de que al "moreno 
del Valle del Chota" "la vida después de la esclavitud y el huasipungaje, 
en su estado de libertad lo sorprendió cansado:' no asombra el que ten
gan dificultades para acceder a muchos empleos. 

Ronald Stutzman señala que debido a que para los pobres es im
portante preservar su dignidad personal en ocupaciones inherente
mente indignas (1974: 143) muchos negros al no aceptar condiciones 
de empleo injustas y denigrantes terminan afianzando los prejuicios de 
los empleadores blancos de que los negros son "gente brava" (139). Al 
responder cándidamente y con fuerza a las situaciones de discrimina
ción racial, anota Katleen Klump, los negros del Chota "son vistos por 
los ecuatorianos no negros, especialmente por los mestizos con quienes 
interactúan más, como agresivos y mal educados"(I998: 372). De esta 
forma se reproduce la desigualdad social pues muchos afroecuatoria
nos al tratar de defender su dignidad refuerzan los estereotipos del gru
po dominante sobre su bravura y violencia lo que contribuye a que és
tos les sigan excluyendo de muchas oportunidades de empleo. 

De acuerdo a los estereotipos dominantes, las mujeres negras tie
nen dos misiones: ser empleadas domésticas o prostitutas. En la Agen
da Política de Mujeres Negras del Ecuador, que recoge las propuestas 
del Primer Congreso Nacional de Mujeres Negras realizado el 11 Y 12 
de septiembre de 1999, se anota que "se tiene el prejuicio de que las mu
jeres negras sólo servimos para la cocina, para trabajar de empleadas 
domésticas" (Chalá 2000: SI). La mayoría de mujeres negras que entre
visté han trabajado de domésticas al menos una parte de su vida y/o 
tienen familiares cercanas que aún lo hacen. Es tan grande el complejo 
y el estigma de ser doméstica, que a la mayoría de personas que ejercen 
esta ocupación o a sus familiares se les dificulte hablar de ella. Según 
Oiga Méndez Directora de la ASQ!,;;i'l.'..iÓ!1 de Elll12I~ªºa,s.I::>..Q!!!ésticas 
'~a dej'<LLibg..ta.Q.:' "hay compañeras negras que son domésticas 

j que dicen yo trabajo en una oficina, o sea hay un complejo,"24 También 

50 



es sintomático que las líderes del movimiento de mujeres negras del 
Ecuador en sus planteamientos al Estado y sociedad sobre sus necesi
dades sólo propongan en términos generales que "a las empleadas do
mésticas se debería reconocerles un sueldo digno con seguro de vida" 
(Chalá 2000: 69) sin propuestas concretas de cómo mejorar sus condi
ciones laborales ni de cómo organizarlas y que la encuesta sobre muje
res..!l~.gnl1uk.nuitg."daborado Y realizado por elMc;~irríleñto-deMu-
~e~~.grE-_~_ºe,Ql!ÍJ9,no diferencie entre trabajOdom'éstlc(;remuni-' 
rado y trabajo doméstico no pagado. 

En muchos casos se disfraza la condición de empleada domésti
ca con nociones de compadrazgo en la que la empleadora aparece co
mo la madrina que ayuda y ama a su ahijada negra. Estas relaciones pa
lernalistas camuflan y ayudan a ocultar la explotación clasista y racista 
en un lenguaje de amor en el que todos aparecen como miembros de la 
misma familia. 25 Los estudiosos del paternalismo han demostrado que 
el amor y el cariño de los patronos a los empleados son parte funda
mental de las relaciones de desigualdad siempre y cuando éstos se man
tengan en un lugar subordinado (Jackman 1994; Stutzman 1974: 100). 
Por lo tanto, no asombra que las señoras que fueron "regaladas" a sus 
madrinas recuerden a éstas con cariño, casi como a madres. Los recuer
dos negativos son sobre los miembros de la familia ampliada de la em
pleadora. 

Se accede a trabajos de empleada doméstica a través de redes de 
familiares y de paisanos. Estas redes, al igual que en el caso de Mede

24 Esta dificultad de aceptar el empleo doméstico como una ocupación humilde pe
ro digna no es particular a las afroecuatorianas. Por ejemplo, el prestigioso soció
logo norteamericano Charles Tílly en su libro Durable Inequalilies narra: "recuer
do la vergüenza que sentía cuando era un adolescente inseguro de que mi abuela. 
nacida en Alemania, se mantenga a sí misma y a su esposo incapacitado, mi abue, 
lo, limpiando las casas de otras personas" (1998: 75 l. 

25 Ver el análisis de Stuzman (1 ':174: 101-122) sobre empleadas domésticas en Ibarra 
a principios de la años 70 y de Twine (1998: 32-44) sobre trabajadoras domésticas 
en el Brasil. 

51 



Ilín-Colombia estudiado por Peter Wade (1993: 186-194), ligan a quie
nes buscan trabajo doméstico con posibles empleadoras. Un señor 
afroecuatoriano que trabajó de chofer para una familia de clase alta 
ayudó a las amistades de sus jefes a conseguir empleada y a sus paisa
nas a colocarse. "Me han pedido amistades de los señores ... Asimismo 
yo he recomendado" a paisanos y familiares. El que se acceda al traba
jo doméstico a través de redes de conocidos y paisanos ayuda a que los 
empleadores controlen y regulen las características de las posibles em
pleadas.26 Éstas deben encajar dentro de sus nociones de quien es una 
buena empleada y sus conocidas que le recomendaron asumen la res
ponsabilidad de que esta empleada sea "responsable y honrada."27 Al 
reclutarse a las trabajadoras domésticas a través de redes se puede dar 
el caso de que empleadoras racistas que consideran que todos los ne
gros son sucios o vagos contraten una señora negra por ser recomen
dada por una conocida. Es así que se refieren a su trabajadora: "si es 
morenita pero es nítida;' como si el aseo de esta persona fuera algo ex
cepcional; o "mi morenita es muy honrada;' también asumiendo que es 
diferente a las otras negras por lo que "su morenita" es honrada. 

Es interesante que si bien los negros y las negras como seres anó
nimos representan la criminalidad, la violencia y la sexualidad sin lími
tes, los negros y negras conocidos son visto paternalistamente como "el 
morenito" o "la morenita." Al infantilizarse a los afroecuatorianos se los 
convierte en personas dóciles, buenas, e inherentemente inferiores cu
ya vocación es la de servir a los blancos. 

26 Véase el análisis de Peter Winn (1986: 33-37) sobre del uso del paternalismo co
mo un mecanismo de control laboral. 

27 Es interesante, y es un tema que debería estudiarse, cómo la mujeres pobres de los 
diversos grupos étnicos son valoradas de diferente manera para el trabajo domés
tico. Mary Crain (j 996) analiza cómo debido al prestigio de haber trabajado o co
nocido a la familia Plaza Laso las mujeres indígenas de Zuleta son vistas por la cla
se alta como trabajadoras domésticas que incrementan el prestigio de estas fami
lias acomodadas por lo que las mujeres de Zuleta pueden negociar mejores sala
rios. 

52 



Parecería, y es un tema que debe estudiarse, que el trabajo do
méstico, pese a los bajos salarios y condiciones humillantes de empleo, 
influye en la movilidad social de las mujeres negras.28 Debido a los al
tos niveles de pobreza en las regiones rurales donde viven, a la falta de 
posiciones de trabajo en estas áreas ya las visiones dominantes que aso
cian a las negras con el trabajo doméstico es relativamente fácil que se 
empleen en esta ocupación. Un entrevistado asegura que la mujer ne
gra tiene más oportunidades que el hombre, pues ser empleada "ha fa
cilitado a la mujer tener mejor vida." Muchas de las entrevistadas que 
en la actualidad se desempeñan en ocupaciones de cuello blanco y ac
cedieron a los estudios universitarios son hijas de empleadas domésti
cas. En un caso, por ejemplo, de ocho hermanos las tres mayores traba
jaron como empleadas y ayudaron a que los menores estudien y se pre
paren, se desempeñan en la actualidad como enfermera, secretaria y co
municador social. En otros casos, el trabajo doméstico es parte de la 
historia laboral de las madres que luego accedieron a trabajos mejor re
munerados en restaurantes.29 

"La posición de empleada doméstica, aunque pueda ser el punto 
de entrada al mundo urbano y, tal vez, a la movilidad social, es en últi
ma instancia degradante" (Wade 1993: 191). Si James Scott (1990: 7) 
está en lo cierto al distinguir las "formas de dominación a través de las 
indignidades que el ejercicio del poder produce rutinariamente" el tra

28	 El trabajo doméstico ayudó a la movilidad social de las mujeres negras en los Es
tados Unidos. Orlando Patterson (1998: 21-22) en su estudio sobre las relaciones 
de género y las crisis matrimoniales y familiares de los afro-americanos argumen
ta que la ocupación de empleada doméstica dio a las mujeres un capital cultural, 
que fue negado a los hombres. Este capital cultural ayudó a su movilidad social y, 
además, el contacto de blancos con mujeres negras permitió luego que éstas sean 
aceptadas con más facilidad que los hombres en ocupaciones de cuello blanco y 
como profesionales. 

29	 Parecería que el dinero que ganan las mujeres negras del Valle del Chota como em
pleadas domésticas les permite ocupar posiciones de prestigio que antes estaban 
reservadas a los hombres. Por ejemplo, en la celebración de la Semana Santa en Sa
linas de Ibarra en abril del 2000 muchas mujeres eran priostes. 
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bajo de empleada tal vez sea de los que más afrentas produce. Ronald 
Stuzman describe como las empleadoras de clase media alta ibarreñas, 
trataban a las criadas negras a principios de los años setenta como ni
ñas, "evaluando negativamente su inteligencia, habilidades, capacidad 
de ser buena madre y sus virtudes morales" (1974: l 02).30 

Las pocas entrevistadas que conversaron sobre sus experiencias 
personales o familiares como empleadas domésticas señalan con asom
bro e indignación las humillaciones de la vida cotidiana en casa de sus 
empleadores. Una líder de la Asociación de Empleadas Domésticas "Au
rora de la Libertad" que se desempeñó en esta ocupación por doce años 
asegura "yo como empleada doméstica he sufrido una discriminación 
total, te apartan los platos, te apartan las cucharas ... Tú no podías to
mar agua en una taza que tomaban ellos porque ellos eran tus jefes, tú 
tenías vaso de plástico." Otra entrevistada cuenta, "[a mi hermana] la 
patrona no le permitía comer con los cubiertos que ellos comían ... les 
daban vajilla aparte." Las señoras de la casa distinguen entre los miem
bros de la familia y las criadas con nociones selectivas de higiene sobre 
quienes pueden compartir los utensilios para consumir la comida. Pa
recería que no hay un asco o aversión a que las empleadas preparen la 
comida, o aún a que la prueben. Lo que molesta a sus patronas, y es una 
práctica extendida en las casas de clase media alta y alta de Quito, es que 
usen la misma vajilla y se sienten en la misma mesa que los señores de 
la casa, ya que el comer juntos es un símbolo de igualdad. 

El uso selectivo de nociones de asco y suciedad es una práctica 
racista muy extendida en el Ecuador que marca las fronteras entre los 
diferentes grupos étnicos entre quienes pertenecen al nosotros y los 
"otros" que son diferentes y sucios.31 Estos tabús sobre compartir la co

30 Desafortunadamente estas prácticas no están restringidas a la provincia y al pa
sado. 

31 Colloredo-Mansfeld (1999) y de la Torre (1996) analizan el uso de nociones de su
, ciedad e higiene para marcar las diferencias entre los blancos y mestizos y los in.

dígenas en el Ecuador. 
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mida han sido internalizados por algunos miembros de los grupos dis
criminados. Todavía en el Ecuador cuando se invita a un blanco de cla
se alta o media alta a la casa de sus empleadas domésticas negras o in
dígenas, éstas les sirven la comida aparte. Las bebidas se comparten con 
más facilidad. 

Es tan extendida la práctica de que las negras trabajen como em
pleadas que muchos blancos y mestizos, cuando ven a una negra y no 
piensan que podría ser un objeto sexual, inmediataQ1ente asumen que 
es empleada doméstica. Una entrevistada que trabaja como recepcio
nista y secretaria narra: 

"Hace dos semanas estuve por La Marín esperando el bus y una seño
ra de unos cuarenta o cincuenta años se acerca y me dice: 'tu eres la Ro
sita'. Le digo no señora. 'Lo que pasa es que una negrita era de salir a es
perar aquí porque va a trabajar en mi casa. Pero, ¿estás segura que no 
eres la Rosita?' Está clarísimo que la señora no fue con la intención de 
equivocarse estaba segura de que era yo porque obviamente a las negras 
donde las encuentras? Las encuentras como empleadas".32 

Es por esto que las mujeres negras que se desempeñan en ocupa
ciones de cuello blanco, que requieren el uso de uniformes, usan esta 
ropa para señalar su clase social y escapar a su estigmatización como 
domésticas quienes también en muchos casos son obligadas a usar uni
formes que las señalan como tales. Los Club sociales de las élites, como 
el Quito Tenis y Golf Club o los Arrayanes Country Club, tienen cláu
sulas que estipulan que las empleadas domésticas para ingresar tienen 
que usar uniforme. 

32	 Peter Wade anota que los "antioqueños automaticamente asumen que [las negras] 
son empleadas domésticas" (1993: 192). Las indígenas que viven en Quito también 
son identificadas como empleadas domésticas. Véase el ejemplo descrito en de la 
Torre (1996: 63). Estas visiones de los negros y de los indígenas como que no per- ji' 

tenecen a la ciudad y que si viven en estos espacios es para trabajar de domésticas, 
se explica por los legados coloniales y poscoloniales de la hacienda. 
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Si bien el empleo de trabajadora doméstica ayuda a la movilidad 
social de la primera generación de inmigrantes negras, la asociación del 
cuerpo de la negra con esta ocupación tal vez se convierta en una ba
rrera para las mujeres de la segunda generación que han accedido al es
tudio.33 En su estudio sobre mujeres negras en Quito Paloma Fernán
dez-Rasines (2001: 84) anota, "he visto que también las mujeres con 
educación secundaria o formación profesional encuentran dificultades 
para insertarse en el empleo." Silvia Maldonado narra que su primer in
tento de conseguir trabajo como secretaria fue infructuoso porque "de 
entrada me vieron mal porque para ellos, los empleadores, una negra 
no podía ser otra cosa que prostituta o doméstica" (El Comercio, 2 sep
tiembre, 1996). En el Ecuador es práctica común pedir una foto en la 
carpeta de aplicación de trabajo en la que, además, se pide buena pre
sencia. Según una entrevistada, "te piden buena presencia y la buena 
presencia es no ser negra."34 El concepto de "buena presencia," como lo 
señala Alejandro de la Fuente (2001: 320), "es una construcción racia
lizada basada en la creencia de la fealdad de la negritud y que Jos negros 
-sin que importe el que hayan accedido a la educación formal- no tie
nen buenas maneras, ni un buen (nivel cultural' y educativo para las re
laciones sociales:' 

El relato de una secretaria de las dificultades de conseguir traba
jo cuando terminó sus estudios en Ibarra ilustran las dificultades que 

t~~~~.~.!~~.J1.egrasge..orQmper<:9r,11(l.':l~()t;.i~.C!óp d.tE.S~.~<:¡¿crr2§..~,~""~_r.a
bajo doméstico. 
'-- ' ,A 

33 Es interesante que aún muchas mujeres progresistas vean a las mujeres negras co
mo sólo capacitadas para el trabajo doméstico. OIga Méndez narra que muchas fe
ministas cuando ofrecen trabajo a una negra no le ven como profesional sino co
mo doméstica. 

34 La discriminación anti-negra basada en la condición de tener buena presencia pa
ra acceder a empleos mejor remunerados es común en latinoamérica. Alejandro 
de la Fuente (2001) analiza los efectos de esta estrategia en el incremento de la de
sigualdad racial en Cuba en los años 90 y John Burdick (1998) reporta que es una 
práctica extendida en el Brasil. 
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"Cuando había las vacantes en las instituciones aquí generalmente se 
suele pedir la carpeta con tu hoja de vida y adjunto a eso una foto. La 
primera vez que envié lo hice como me pidieron envié con mi foto. 
Nunca fui llamada a la entrevista, aunque tenía la seguridad de que iba 
a ser llamada. Mi mami dice "¿cómo vas a poner foto? Primero que le 
vieron negra y no le llamaron." Mi mamá me dijo algo real. Para otra 
vacante que hubo y fue otra institución que sacó el anuncio en la pren
sa, envié mi carpeta pero ahí excluí mi fotografía. Adjunté mis títulos, 
los cursos realizados, toda mi hoja de vida, completa la carpeta sin fo
to. Me llamaron a la casa y me dijeron su carpeta ha sido elegida y ne
cesitamos que se acerque a la institución. Era un puesto como asisten
te de gerencia. En efecto fui hasta la empresa y la señorita recepcionis
ta me recibió, el primer gesto y la reacción de ella fue de sorpresa al ver 
que llegaba una negra: "¡ah! usted es, espéreme un momentito." Me hi
cieron pasar a la oficina, me hizo unas cuantas preguntas y luego salí. 
Me dijo, "sabe que lamentablemente la ,hica que iba a renunciar al car
go ya no lo va a hacer." Se notó que no era cierto y lo que les sorpren
dió fue el color de mi piel. Lo que hice fue solicitar una nueva audien
cia para hablar con la jefa. Le dije: "Fue más que notorio que a usted le 
sorprendió mi color de piel, esperaba que llegara una blanca y no una 
negra. Pero lamentablemente la inteligencia y la eficiencia no se mide 
por el color." Pensé que se me iba a dar la oportunidad de demostrar 
cuanto podía. No fue así lamentablemente". 

Esta interacción en la que se discrimina a nuestra entrevistada 
por su raza ayuda a entender las barreras gy~ ..ti~!1~nJª~ Il~gra_s par¡l.jn~ 

gresar a trabajos de los 9.ue~_<i~~¡rº:mª~ginadíl~pºr.§..lJ_r~~ Esta inte· 
raccióñ"'piiede-lñterp~~t~;séde dos formas. Una primera hipótesis es 
que los empleadores discriminan y no tienen el interés de contratar a 
una mujer negra como personal administrativo debido a que compar
ten las visiones raciales dominantes sobre los negros. En términos de 
Robert Merton (1976) son discriminadores que tiene prejuicios racia
les. Una segunda hipótesis es que las personas que están encargadas de 
contratar nuevo personal no necesariamente tengan visiones negativas 
o prejuicios anti-negros. Simplemente no contrataron a esta mujer 
porque los clientes no se sentirían cómodos en presencia de una secre
taria negra, o porque creen que los jefes altos se molestarían por que 
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contraten a una negra, o porque asumen que la secretaria negra pasa
ría malos ratos siendo la única negra en un puesto administrativo. Es
tos individuos cabrían dentro de la categoría de Merton (1976) de las 
personas que pese a no tener prejuicios raciales discriminan ya sea por 
seguir órdenes, o porque creen que el romper con los esquemas racia
les dominantes afectaría negativamente a la empresa o al individuo del 
grupo subordinado. El resultado es que ya sea por los prejuicios de las 
personas que están a cargo de contratar nuevas empleadas, o porque es
tos no quieren romper con los esquemas dominantes, o por sus inten
ciones paternalista de proteger a esta persona que creen que no se sen
tiría bien como la única negra en el trabajo, se reproduce la desigual
dad social. Es interesante que nuestra entrevistada consiguiera su tra
bajo actual, como secretaria y recepcionista, porque su jefe, un conoci
do académico y político, quería que una negra trabaje para su institu
ción. A lo mejor, con la globalización está llegando el multiculturalis
mo y con esto se incrementen las oportunidades de empleo para algu
nas negras. 

La asociación del cuerpo de los negros y negras con los trabajos 
manuales humildes dificulta que se les acepte como profesionales. Un 
entrevistado que se desempeña como abogado narra que en su primer 
caso profesional tuvo que ir a un banco para hablar con el gerente. 
Cuando llega se presenta como el abogado, "fui muy enternado muy 
presentado para no tener dificultades. La señorita secretaria me queda 
mirando y me dice: 'No me tome el pelo, ¿donde está el abogado?' Se
ñorita soy el abogado, se sorprendió y le dice al gerente: 'un negro está 
afuera y dice que es el abogado'." 

Esta vivencia ilustra cómo los prejuicios raciales de los blancos y 
mestizos no les permite reconocer a los negros como sus iguales. Nues
tro entrevistado que es un profesional es considerado "el negro:' El des
conocer la individualidad y los méritos de los negros es una práctica 
bastante común. Un profesor narra que en el colegio y en la Universi
dad donde trabaja le llaman "el negro:' Se pregunta que "si tienes más 
de cien caracteres más para diferenciar, ¿por qué te llaman por tu co
lor?" Este mismo entrevistado analiza que le llaman el negro porque 
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personas de menos status social o de su misma condición tienen difi
cultad de aceptarlo como un igual. En palabras de otra entrevistada, 
hay un miedo a ver a los negros como iguales, "que yo no estaba ahí pa
ra limpiar el piso sino para ser compañero de ellos, compañero de tra
bajo y que podíamos compartir cosas." De esta manera al llamarlo "el 
negro" o "la negra" lo construyen y le hacen sentir como una persona 
inferior que a lo mejor no se merece la posición social que ocupa. Por 
otro lado, al llamarlo el negro se lo construye como un negro especial, 
como una persona excepcional que no se parece a los otros negros y 
que pese a su raza ha logrado superarse, estudiar y ser un profesional. 
Es así que al ver los logros individuales como algo especial y fuera de lo 
común se mantienen las estructuras mentales racistas que asignan a to
dos los negros a ocupaciones humildes e inferiores. 

Debido a que hay pocos y a que en muchos casos los entrevista
dos son jóvenes que recién han accedido a ocupaciones de cuello blan
co no tengo datos sobre sus historias laborales en trabajos de clase me
dia. Por lo tanto no puedo evaluar si su condición racial es un obstácu
lo, o no tiene nada que ver, en las promociones dentro de estas institu
ciones y empresas. En todo caso, me parece que no es arriesgado asu
mir, basándome en la experiencia de los afroamericanos (Bonilla Silva 
2001: 113-117; Feagin y Sikes 1994: 135-187) que hay límites y topes 
para su movilidad social. 

El problema que enfrentan nuestros entrevistados es qué hacer 
en un medio de trabajo t:n que los comentarios y los estereotipos racis
tas son parte de la cotidianidad que ayuda a crear una solidaridad étni
ca de los blancos y mestizos basada en comentarios que marcan la su
puesta inferioridad de los otros. ¿Qué hacer, por ejemplo, cuando escu
chan chistes racistas sobre los negros, comentarios sobre la criminali
dad basados en esterotipos, o usos del idioma que se consideran ofen
sivos? Me parece que quienes están en estas situaciones tienen dos op
ciones. La primera es evitar estos encuentros al máximo y tratar de mi
nimizar el riesgo de ser expuesto a estos malos ratos. Es por esto que un 
profesor prefiere no asistir a las reuniones sociales de sus compañeros 
de trabajo pues cuentan chistes sobre negros. Al autoexcluirse de situa
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ciones sociales en las que tal vez serán maltratados se pierde acceso a 
amistades y redes sociales que ayudan a las promociones y a la movili
dad social. Una segunda estrategia es enfrentarse a quienes discriminan 
y cuestionar sus chistes y comentarios. El costo es que algunos de nues
tros entrevistados al asumir esta estrategia son tildados de bravos y 
"enojones." De esta manera son vistos con recelo y pueden ser aislados 
pues refuerzan los estereotipos de los blancos y mestizos sobre la per
sonalidad violenta y agresiva de los negros. 

Un legado de la construcción de .los negros como "fuertes35 y 
bravos," es que se los ve como deportistas innatos y éste continúa sien
do el principal mecanismo de movilidad social de los afroecuatorianos. 
El periódico El Universo de Guayaquil estima que alrededor del cin
cuenta por ciento de los futbolistas profesionales son negros (1 marzo, 
1~99). La visión de que los negros son deportistas innatos por sus su
puestas cualidades raciales aparece constantemente en la prensa. Por 
ejemplo, se lee "su corpulencia y físico los ubica como una raza de ma
yor resistencia" (El Universo, 1 marzo; 1999). En las entrevistas apare
cen muchos ejemplos de cómo los profesores de colegio estereotipan a 
los negros y negras como aptos sólo para los deportes. Por ejemplo, "en 
el colegio había un profesor que me hacía la vida imposible y era por la 
cuestión del atletismo. Decía ella es negra, tiene fuerza y puede desarro
llarse." A otra, "vamos al atletismo, las negras son buenas para el atle
tismo." 

Muchos negros no sólo ven a los deportes como un mecanismo 
de movilidad social sino que también aceptan las visiones de que sus 
virtudes deportivas vienen de la naturaleza. Un entrenador de balon
cesto dice: "por muchas condiciones biológicas y psicológicas el negro 
está predispuesto para el deporte." Luis Aníbal Proaño, presidente de la 
Asociación Provincial de Fútbol Amateur de la Provincia de Esmeral

35 Es interesante que algunos entrevistados acepten estas visiones de la fuerza innata 
de los negros. Por ejemplo, un entrevistado sostiene "por negros hemos sido fuer
tes, fuertes para un trabajo." 
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das, explica que su provincia "es tierra de futbolistas" porque "los chi

cos no tienen que hacer y se dedican a patear el balón en las calles. Ade

más, es de raza. Dios le ha dado ese don al esmeraldeño" (El Comercio,
 
30 mayo, 2000).
 

Es interesante el que algunos negros acepten las visiones domi

nantes sobre su predisposición biológica para el deporte. Estas cons

trucciones esencialistas ven el cuerpo del negro, pero no necesariamen

te su mente, como apta para los deportes. Es por esto que Luis Chiri

. boga, siendo presidente de la Federación Ecuatoriana de Fútbol, seña
lara, yue los negros no son inteligentes, que es necesario que tomen 
exámenes para medir su coeficiente intelectual y que sería prudente 
"blanquear la selección" nacional de fútbol Sub 20 (El Universo, 2 ma
yo, 1999). Sugerencia que por fortuna no fue tomada en serio. Será in
teresante ver cuánto tiempo dura el enamoramiento de los blancos y 
mestizos con los afroecuatorianos de la selección nacional de fútbol y 
cuando volverán los insultos racistas en los estadios. Martín PalIares re
porta que en el partido de fútbol en el que la selección ecuatoriana fue
ra derrotada por la venezolana en Quito, "los gritos que llegaron desde 
el graderío fueron: '¡Negro ladrón!' '¡Negro hijo de puta!' '¡Esclavo des
graciado!'" (Hoy, 3 de septiembre, 1996).36 

Sexualidad y género 

~~.~.}<!~,-?logías racista~~<l~_~~~~!~~~~':J.!.~.~_n.:.:gE~~ .~<:>.~.()._h!p~r:.::. ..4-
sexuales. Estos comentarios de un sicólogo blanco a su paciente ilus
trañia;visiones racistas que esencializan al cuerpo de los negros somos 
superdotados para el sexo. "Yo estaba resolviendo algunos problemas 
Ql;iamente personáTety-~ntreellos estaba la sexualidad. Mi sicólogo 
me preguntaba, ¿tú tienes relaciones sexuales con mujeres blancas o 

36	 La relación de los negros con el fútbol, que en el año 2002 los convirtió en el ba

luarte del nacionalismo ecuatoriano, es un tema que debe estudiarse. Sería intere

sante realizar una investigación que incorpore el estudio de la economía política.
 
con el análisis racial y cultural de este deporte.
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mujeres mestizas? Yo le dije que sí, y éste me decía tienes que tener mu
cho cuidado porque el pene de los africanos es muy grande, tú tienes 
que buscar una vagina africana."37 

\~¡ Las mujeres negras del Ecuador anotan, "algu~os medios de co
municación social, nos utilizan para 'mover el trasero', sólo somos ob

1jetos, no personas con capacidad intelectual; este problema tiene como 
l causa el prejuicio generalizado que inferioriza a la mujer negra, se cree 

que lo único que vale de nosotras es nuestro cuerpo'!..(Chalá 2000: 20). 
Muchas entrevistadas manifestaron que el cuerpo de la negra es visto 
como objeto innato de placer masculino. Por ejemplo, los blancos y los 
mestizos "únicamente nos veían como que servíamos para irnos a la ca
ma." Las mujeres negras "somos vistas, aunque me cueste decirlo, como 
un instrumento sexual." "La negra es sólo para la cama." Las mujeres 
negras narran que en la calle constantemente se les dice "una negra así 
me recetó el doctor" o que las negras son "buenas para los riñones" en 
clara alusión al acto sexuaL38 

A través del racismo los miembros del grupo dominante asignan 
valores culturales, morales e intelectuales a categorías humanas cons
truidas no sólo como diferente sino como la negación de sus valores, 
moralidad y costumbres. Debido al peso de las identificaciones racistas, 
los miembros de los grupos subalternos tienen que negociar sus iden
tidades en un diálogo permanente con estas imágenes. Es así que, por 
ejemplo, para contrarrestar la visión de q~~!~s"I,lc.;gX(1_s.s<?}1Pl!!~s o "fá_-.. ----"·.~F._-U."'__>i".,ft~ .._......,~_.,,~""._.;_P> """." '... ... ', . _____ 

37	 Las contrucciones racistas del cuerpo de los negros como superdotados para el se
xo y el miedo y la envidia que despiertan en los blancos es un tema que debe ser 
estudiado en Ecuador. Para el caso de los Estados Unidos veáse, entre otros, hooks 
1992, 1995; Patterson 1998. 

38	 En la novela Las Cruces Sobre el Agua de Joaqum Gallegos Lara se reproduce el si
guiente estereotipo sobre las negras: "la negra es buena para tumbarla y hacerle un 
mulato" (Handelsman 2001: 35). Los estereotipos sobre la hipersexualidad de las 
negras están extendidas en las Américas. Por ejemplo, John Burdick (1998: 38) re
porta que en "la cultura brasilera los cuerpos de las negras son vistos como fuen
te de una sexualidad primitiva e incontrolable." 
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ciles~~!!1uchas han aceptaQg las construccio~~~ .. <:-ristianas de su sexuali
_<.!~Af2.'!1.g..tp~.<:lr.~S..,il.~f!egacias y m~jeres sufridªs que sólose enamoran 
.de un !t~~QJ~. Una mujer negra dice: "nosotras somos bastante fieles. 
A diferencia de las mestizas [que) hasta después de casadas les ponen 
cachos.. Nosotras cuando formamos un hogar ya no tenemos ojos pa
ra otra persona." Estas construcciones de la fidelidad y castidad de las 
negras como respuesta a la violencia sexúal de los blancos parece que 
son generales en las Américas. Orlando Patterson argumenta que la 
mayoría de esclavas negras en los Estados Unidos y en el Caribe Britá
nico ;lceptaron construcciones victorianas de su sexualidad (1998: 35). 

Muchas mujeres negras en entrevistas de grupo yen conversacio- í 

nes informales manifestaron que los hombres negros son irresponsa
bles, que beben, que tienen muchos hijos a los que abandonan y no pa
san pensiones infantiles, y que son compulsivamente infieles. Yo siem- \ 
pre contesté que las características que describían sobre el hombre ne-/ 
gro podían aplicarse a muchos hombres ecuatorianos y latinoamerica- ¡ 
nos. Como lo han anotado varios estudiosos las prácticas más comunes 
del machismo en América Latina son tener varias mujeres, la paterni
dad irresponsable, el beber en exceso, el uso de la violencia para resol
ver problemas íntimos y el jugarse el (poco) dinero irresponsablemen
te (Lancaster 1992). Mi análisis del machismo como una práctica co
mún en las relaciones de pareja de diferentes grupos étnicos nunca les 
convenció y debido a la falta de datos estadísticos no se conoce si los 
negros son más irresponsables o menos que los no negros el momento 
de pagar las pensiones infantiles, o si son más infieles que los no negros. 
Eso sí, les es más difícil conseguir puestos de empleo que les permitan 
contribuir a mantener el hogar. 

Mis amigas del movimiento de mujeres negras de Quito siempre 
insistieron que había algo particular a los hombres negros que les hacía 
ser más infieles e irresponsables que los otros hombres. A su pedido or
ganicé dos reuniones -una sólo de mujeres y otra sólo de hombres- pa
ra discutir "el machismo de los hombres negros." Sobra decir que me 
sentí muy incómodo con la idea de organizar discusiones sobre un te
ma que permite reforzar imágenes racistas de la hipersexualidad e 
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irresponsabilidad de los negros que ocultan el que en muchas ocasio
nes no lo sean. Luego de terminado el trabajo de campo siempre me 
quedó la duda de si incluir o no este material en el libro. Por un lado, 
me pareció que se podría prestar para reforzar los estereotipos sobre los 
negros. Pero por otro, la manera en la que se discutieron la masculini
dad y la feminidad de los negros ayudan a entender el peso de los dis
cursos dominantes sobre los negros, en cierta forma su hegemonía, que 
da los parámetros dentro de los cuales éstos entienden sus identidades 
sexuales y de género. 

Para muchas mujeres negras hablar sobre el tema de la infideli
dad de sus compañeros, al igual que para cualquier mujer, es muy do
loroso y lo hacen con un aire de resignación. Por ejemplo una señora, 
recordando las infidelidades de su marido dice: "siempre viví mal en ese 
aspecto, sabía, estaba consciente de que me estaba humillando, no me 
estaba respetando, no me estaba valorando." Otra señora cuenta, "mi 
mamá se quedó con ocho hijos que somos nosotros, mi papá le aban
donó por otra mujer. A mi mamá le dejó con ocho hijos, soy la última 
y estaba recién nacida, no pude conocer a mi papá hasta hace dos años:' 
"Cuando yo me quedé embarazada igual, el chico como todos los jóve
nes era mujeriego, le aguanté ... creo que es un padre responsable. Por 
otro lado tiene otra mujer. Una tiene que salir adelante:' 

Algunas mujeres usan el determinismo climático para explicar la 
hipermasculinidad por la sangre caliente de los negros. "Habíamos lle
gado a la conclusión de que los negros estamos en asentamientos don
de hay calor. Eso hace que los negros sean más ardientes. Por eso Se di
ce que los negros son más infieles que los mestizos." Lo interesante es 
que debido a la fuerza de las imágenes dominantes de las negras como 
hipersexuales y prostitutas no se aplican los mismos argumentos clima
tológicos y de la sangre caliente a las mujeres. Como se anotó anterior
mente muchas aceptan la visión cristiana sobre la castidad, la abnega

. ción y la pureza de las negras. Al verse como mujeres engañadas, sufri
das y abnegadas, muchas dicen que contribuyen a la infidelidad de los 

. hombres pues les perdonan sus "deslices". Para algunas el divorcio es 
una práctica que no se da entre los negros y asumen que ellas son las 
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responsables deÍacrianzadeslls hijos. Este punto tal vez refleje las di
fici.ilia:desquetiene~ hI~~uje~es negras, al igual que la mayoría de mu
jeres de los grupos populares, de que los hombres se responsabilicen de 
sus hijos. Como ellas cuentan, es muy denigrante y toma demasiado 
tiempo seguir los mecanismos legales para que los hombres paguen el 
poco dinero que la ley dispone para las pensiones infantiles, por lo que 
se asume que ellas criarán solas a sus hijos. Una entrevistada manifies
ta, "a mi no me gusta ir al juzgado. Primero porque es un montón de 
cosas y segundo porque es denigrante, mendigando lo que es responsa
bilidad del padre de la criatura. Mendigando miserias porque es mucho 
más denigrante que el bono de la pobreza. Ahora he optado por ver si 
[el papá] le da o no le da al final. Veré como le saco adelante a mi hija:' 
Por esto, como lo anota Blanca Tadeo, "más de un tercio de mujeres ne
gras profesionales y no profesionales [son] jefas de familia, ellas asu
men solas o con poca ayuda la responsabilidad económica del hogar" 
(2000: 40). 

A veces las mujeres aceptan las construcciones de la hipermascu
linidad de los negros como la verdadera masculinidad pues los hom
bres-hombres son infieles. "Una piensa que el tipo guapo sino tiene dos 
mujeres es de dudar que sea hombre:' Parecería que se socializa a los hi
jos con la idea de que para ser un hombre de verdad hay que ser muje
riego y bebedor, y que levantar uno de estos hombres "bien masculi
nos" les hace sentir bien a las mujeres. 

El machismo y la masculinidad de los negros ecuatorianos han 
sido temas poco estudiados. En un libro reciente sobre masculinidades 
(Andrade y Herrera 2001) no hay trabajos sobre los afroecuatorianos y 
sólo conozco el libro de Paloma Fernández-Rasines (2001) sobre el te
ma. Presento, por lo pronto, algunas hipótesis que podrían explicar es
tas construcciones de género. La primera hipótesis, y la que me parece r 
la más acertada pese a no disponer de datos estadísticos, es que lo que r 

las entrevistadas ven como características de la masculinidad de los ne- \ 
gros no es particular a éstos sino que es parte de la construcción de ¡ 
identidades de género masculino y de la sexualidad de los hombres en I 
América Latina (Lancaster 1992; Melhuus y Stolen 1996). Las entrevis- ¡ 

\ 

65 



tadas a 10 mejor consideren que las características comunes del machis
mo y de la masculinidad latinoamericana son específicas a su grupo ét
nico porque es muy duro y triste ser una mujer engañada por un ser 
amado irresponsable y tener el peso de criar sin su apoyo a los niños y 
niñas. 

Para dar sentido a esta dura realidad se crean explicaciones que 
naturalizan el machismo como algo característico a la forma de ser de 
los negros. Al naturalizarse al machismo se dificulta cambiarlo pues es 
muy difícil o casi imposible cambiar "la naturaleza de las cosas." Esta vi
sión también asume que los diferentes grupos humanos, debido a sus 
características étnicas o raciales, deben tener culturas diferentes. Esta 
búsqueda de la especificidad y de la diferencia cultural, que supuesta
mente caracteriza a los diferentes grupos humanos, es parte de la obse
sión por la identidad y la diferencia de las líderes de organizaciones y 
movimientos sociales aglutinados a través de la identidad. Es interesan
te que esta búsqueda, casi obsesiva, de lo que es específico a los negros 
termine reproduciendo las visiones racistas dominantes y esencialistas 
sobre la hipersexualidad y por ende de la cercanía a la naturaleza y le
janía de la civilización de los negros. Estas visiones, además, silencian 
las experiencias de muchos hombres negros que no han construido su 
masculinidad a través de la conquista de muchas mujeres y que se han 
responsabilizado de la crianza de sus hijos. 

Una segunda hipótesis es que el patrón de que los hombres ten
gan más de una mujer es parte de su herencia cultural, pues según Nor
man Whitten (1965, 1974) en sus estudios antropológicos sobre San 
Lorenzo y la región del litoral del Pacífico de Colombia y Ecuador en 
los años sesenta "la poligamia en serie es el patrón matrimonial carac
terístico de la cultura Afro-Hispanoamericana" (Whitten 1974: 12). Los 
negros de San Lorenzo ven como algo "positivo tener más de una mu
jer. Las mujeres, por lo general, no son adversas a tener un hombre que 
sea a la vez viril y lo suficientemente próspero como para mantener dos 
o más mujeres" (Whitten 1965: 126). Las mujeres si bien no rechazan 
el que los hombres tengan más de una mujer simbólicamente reclaman 
sus derechos exclusivos a su hombre en los rituales de la marimba o cu
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rrulao, mientras que los hombres demandan en estos rituales su dere
cho a la movilidad y a tener más de una mujer (Whitten 1974: 108
119). 

Este patrón de tener más de una mujer es analizado por Whitten 
como una estrategia de adaptación al medio ecológico del litoral del 
Pacífico del Ecuador y Colombia. En cierta medida la prosperidad eco
nómica y las posibilidades de movilidad social de los hombres depen
dían de este tipo de relaciones de pareja pues "el hombre establecía va
rias empresas, usando a varias mujeres para que lo ayuden en sus em
presas, mientras el invertía su tiempo y energía en la política local 
(Whitten 1974: 190). Whitten sostiene que al darse un mayor contacto 
de los negros de San Lorenzo con la sociedad blanca se alteran las rela
ciones de género. Los sacerdotes y monjas combonianos que a finales 
de los años sesenta controlaron el acceso local a créditos, los otorgan a 
las mujeres pues las ven como el núcleo del hogar y como personas res
ponsables que no se beberán o jugarán este dinero. Según Whitten 
mientras las mujeres tienen más acceso a recursos económicos si se 
adecúan a los dictados de los sacerdotes y de las monjas, los hombres 
pierden status social. Por un lado son tachados de comunistas y margi
nados de la política y por otro, al perder fuerza la poligamia en serie tie
nen menos oportunidades para acumular recursos. 

Norman Whitten analizó las familias afroecuatorianas en un 
contexto político y cultural en que las ciencias sociales norteamerica
nas construyeron a la familia negra como una desviación de los patro
nes normales, deseables y supuestamente universales de "la familia" vis
ta como una institución en la que el hombre era el proveedor y la mu
jer estaba a cargo de la reproducción de la familia en la esfera privada. 
Es por esto que la poligamia en serie es analizada por Whitten, a través 
de la escuela antropológica de la ecología cultural, como una respuesta 
de adaptación a un medio ecológico particular y tal vez explique por 
qué el antropólogo no analizó las relaciones de poder dentro de las re
laciones familiares de los negros del litoral del Pacífico. 
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Siguiendo las ideas de Whitten, de que la poligamia en serie es 
parte de la cultura afro-hispana, se puede argumentar que estas prácti
cas que se originaron en las áreas rurales han sido traspasadas a las re
laciones de género en las áreas urbanas.~o que_~~_~~i~E!~~.~s~ las 
~iud~~~~",!~~_~?l!!~E~~sig!:1~J:lS:?}} JélPrácti<:él({é. t~!!ér.. más de u.'lé!fªm~=" 
lia pero sin asumir la responsabilidad monetaria de mantener <t§ll~Jli
JOS, TaTvez C1élJi(fOá"IifilHa:'ae'posibíIídades de conseguir empleo, los jó
'~~;;~s negros no asumen las responsabilidades de la paternidad, a dife
rencia de los mayores que mantenían a sus mujeres e hijos pues consi~ 

guieron empleos en una coyuntura económica más favorable. A lo me
jor se ha transformado la masculinidad y en lugar de asumirse el rol del 
~atríar~~-p~~~~~d~r e~j~ actualidadse p~ivilegi~ la mil~llTIDla:id.-~JJJ~ñ:~
dida·c01ño~1J?18r~Eit~Lp'~ii~º~<:ollql.Jísta~p1tJjeres,hacerles h ijosJ':.!l.2_ 
;espon~a¡;iiizarse de su crianza. En palabras de una ent;vl;ad~'~'¡lage
rleraé'lóñde-rntpaprmañteriran tres o cuatro hogares, trabajaban de lo 
que sea y mantenían hogares. La hombría de ellos era esa, daban plata a 
todos sus hijos y les daban su apellido a todos. Ahora los jovencitos no 
dan el apellido y todavía esperan que les mantengan las mujeres." 

El problema fundamental con esta explicación antropológica es 
que se racionalizan y se avalan prácticas basadas en concepciones de gé
nero patriarcales.39 Ya que la poligamia en serie es parte de la cultura 
afroecuatoriana, las acciones de los sacerdotes combonianos en San Lo
renzo a finales de los años sesenta, que buscan terminar con estas prác
ticas sexuales no católicas serían según Whitten una forma de genoci
dio cultural. Es así que, pese a que ésta no sea la intención del antropó
logo, se puede usar el concepto de cultura para naturalizar y esenciali
zar relaciones de poder desfavorables para las mujeres negras. Es inte
resante que pese a que Whitten ve los roles de hombre y mujer como 
complementarios, tenga la sensibilidad etnográfica de anotar como las 
mujeres, al menos en el ritual secular de la marimba, no están tan con
tentas de compartir a sus hombres con otras mujeres. 

39 Véase la crítica feminista de Fernández-Rasines (2001: 116) a Norman Whitten. 
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ta tercera hipótesis es, siguiendo el trabajo de Orlando Patterson 
(1998), que retoma las tesis clásicas de Franklin Frazier, que la esclavi
tud acabó y destrozó con el rol de padre y marido de los negros. 

El esclavofue reducido en la ley y en la vida civil a la categoría de no
persona. El ó eIJa estaba socialmente muerto como entidad legal (una, 
persona con capacidades independientes, o derechos o poderes) y como 
un ente civil (un miembro reconocido del orden socio-poHtico). El es
clavo no existía como persona en la ley o en la sociedad civil, apenas era 
un sustituto de su dueño. Por Jo tanto, el status y el rolde marido no po
dían existir en la esclavitud, ya que significaba tener derechos indepen
dientes sobre otra persona y tanto en el Sur de los Estados Unidos co
mo en el Oeste de África, alguna autoridad sobre eIJa. Tampoco podía 
existir el rol de padre, ya que éste significaba el ser dueño de sus hijos, 
teniendo autoridad y poder paterno sobre eIJos (Patterson )998: 27). 

Según Patterson, el legado de la esclavitud es que para los "des
cendientes de los esclavos en las Américas ... traer un niño al mundo 
fue una obligación mandatoria de la masculinidad y de la sobreviven
cia étnica que no tomaba en consideración los medios que uno tenía 
para hacerse cargo de esta responsabilidad ... [La mayoría] tienen hijos 
sin tener recursos para mantenerlos y a quienes, en la mayoría de casos 
en las clases populares, simplemente los abandonan" (1998: 43). Priva
dos de otros mecanismos para construir su masculinidad muchos ne
gros desarrollaron nociones que reproducían las visiones de los blancos 
sobre su hipersexualidad creyendo que ésta es liberadora de la opresión 
blanca. Esta masculinidad se basa en la falocracia, en el poder del pene 
para realizar conquistas sexuales (hooks ]992). 

Si Patterson está en lo cierto, parecería que algunos afro-ecuato
rianos han internalizado las visiones de los blancos sobre los negros co· 
mo propias. Paloma Fernández-Rasines (200]: 145) anota que algunos 
han construido una masculinidad que se manifiesta "en su marcada 

"'-- ••_,. • __•••,,_••w »_. ,..... ~_"_"' __'_ • ._~ 

agres!.:,.i~dadfísi~~_,Lt:I.:xhibicionismo.c.?_'!...9~~.1}12.~I~ºª_S.!!~_!11J;íJJip1~.s.. J 
iñiercambios sexuales ..-:Üiia~'rñªs¿uHnidadconstruida principalmente,.,t"~ 
at~~~ésdeld~sairollode una potencialidad sexual que se dj~njficacon 
l~i.~l~i~~IÓ:~_~~'~t~~g~ª.''''Es''asr que als'etí;¡:esponsahies c~~' ;~'s: 
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mujeres e hijos. al medir su virilidad con el número de mujeres que 
conquisten, y al usar la fuerza y la violencia para ganar el respeto en una 
sociedad que los margina y rechaza estarían reproduciendo las imáge
nes construidas por los sectores dominantes sobre el negro promiscuo, 
bravo, irresponsable y vago. Siguiendo el argumento de Patterson, para 
remediar este problema que como antes se ilustró aflige a las mujeres 
negras, los hombres negros no sólo deben tener acceso a oportunida
des económicas para que contribuyan a mantener a sus familias sino 
que también deben reevaluar su masculinidad. Para que este cambio de 
actitudes sobre la responsabilidad ante los hijos funcione se necesita un 
aparato legal que sancione a quienes no las asuman. 

Conclusiones 

Este capítulo ha analizado las experiencias de los negros con los 
blancos y los mestizos en varios espacios de la vida cotidiana en la ciu
dad de Quito. El legado del encuentro colonial y de la asignación de los 
negros y negras a los trabajos manuales más duros y más humildes des
de la esclavitud a la hacienda y luego a ocupaciones donde se usa la 
fuerza o el miedo que su cuerpo produce en los blancos han resultado 
en que perdure y se reproduzca la desigualdad estructural entre negros 
y blancos y mestizos. Los negros y negras continúan desempeñándose 
en las ocupaciones más humildes y en trabajos que brindan pocas po
sibilidades de movilidad social. Han sido vistos como personas humil
des que deben residir en el campo y que son invasores de las áreas ur
banas. Si viven en la ciudad son asumidos como migrantes temporales 
que necesariamente se desempeñan como trabajadoras domésticas o en 
trabajos ocasionales en el sector informal. Las imágenes de la violencia 
innata de los negros ayuda a ocultar la violencia de los blancos y de los 
mestizos en su contra y racionaliza el que la policía constantemente los 
acose y persiga como supuestos criminales. 

Al igual que en otros países poscoloniales donde se construyó la 
imagen de los negros como seres no racionales y no aptos para el estu
dio, las experiencias en el sistema educativo pueden ser traumáticas; las 
dificultades hacen que los negros y negras se superen y progresen pese 
a estos prejuicios. A diferencia de los Estados Unidos, no se han creado 
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ghettos negros y lo,~ negros no son segregados a través de la ley o de 
prácticas informales a ciertos espacios urbanos. Los negros tienden a 
vivir en los barrios más pobres donde hay una relativa cordialidad y to
lerancia en las interacciones con sus vecinos. Esto ilustraría como el ra
cismo en Latinoamérica, pese a discriminar en contra de todos los ne
gros, permite que algunos individuos sean aceptados y que de alguna 
manera sean vistos como negros especiales y excepcionales que se dife
rencian de los otros genéricamente construidos como el antisocial otro. 

Vivir en una sociedad que discrimina en el día a día produce una 
situación de anomia muy costosa para los negros. Éstos nunca pueden 
saber si las reglas normales que regulan el comportamiento social se 
aplicará a su caso. Siempre pueden ser víctimas de la violencia policial, 
de los guardias privados o de ciudadanos comunes que los ven como la 
encarnación del comportamiento antisocial._e~!\,ivir en un~. ~oci~gaq 

~~m~!i~~~,!?~_I).$!2_s.LnsK~1,!i~n~!Lq~~S<?'I}~J<t11!~tl1e~l1te.ne
gociar una nueva identidad. Los términos en que construyen su identi
dad alternativa, de' algu;á-m'anera están marcados por el discurso do
minante. Es así que cuando los hombres negros, por ejemplo, al no te
ner otro recurso que no sea el miedo que su cuerpo produce en los 
blancos y los mestizos, tiene que usar la fuerza y la violencia para esca
par de los maltratos. 

Esta resistencia cotidiana a la violencia racial, si bien libera al in
dividuo de las indignidades de su status, refuerza las visiones dominan
tes sobre el primitivismo y violencia de los negros y refuerza las actitu
des de los miembros del grupo dominante al limitarles el acceso a cier
to tipo de empleo. 

De igual manera, cuando las mujeres negras rechazan las visiones f 
de su cuerpo como fuente innata para el placer de los blancos, constru-I . 
yen visiones conservadoras de su sexualidad como la de madres abne-I 
gadas y fieles. Algunos hombres por su parte han usado algunas imáge-l " 
nes dominantes sobre su masculinidad para ganar un poco de respeto 
con el costo de también aceptar la visión de su masculinidad significa 
eltener más degl)ª mujery nóT~~o~sab}ilzársedésus·bíjoS. -.' e..,', 
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Capítulo 11 

PATERNALISMO, CORPORATISMO 
y CIUDADANIAS TRUNCADAS 

Como se analizó en el capítulo anterior, la discriminación racial 
niega a un grupo marcado como inferior el pleno ejercicio de sus dere
chos ciudadanos. Es sí que los afroquiteños son víctimas del acoso po
licial y de la posible violencia de los ciudadanos blancos y mestizos. 
Muchos de estos los marginan del acceso a ocupaciones no manuales, 
los vigilan en los centros comerciales como posibles ladrones, les este
reotipan como no aptos para los estudios y les dificultan el acceso a vi
viendas. Los negros y negras que viven en Quito han desarrollado una 
serie de estrategias para resistir o acomodarse a esta cotidiana discrimi
nación racial. Éstas se basan en un repertorio de prácticas y discursos 
que utilizan para negociar su dignidad, el acceso a recursos económi
cos, culturales y políticos básicos, o en casos extremos su integridad fí
sica. Los actores sociales, por lo general, recurren a estas estrategias ca
si espontáneamente pues las aprenden al observar las respuestas de fa
miliares y amigos al racismo, o de sus éxitos o de sus errores en el pa
sado. El análisis de las estrategias con las que los grupos discriminados 
sobrellevan su situación que los marca como inferiores y los margina 
de recursos, que son dados a los miembros de los grupos dominantes, 
es una puerta de entrada privilegiada para estudiar qué significado tie
ne la ciudadanía en la vida cotidiana de quienes son objetos de discri
minación racial. 

Este capítulo analiza cómo los afroquiteños utilizan el paternalis
mo, el corporatismo y la ciudadanía para acomodarse y/o resistir, 
transformar las prácticas cotidianas de los grupos socialmente cons
truidos como étnicamente dominantes, en una sociedad articulada en 

73 



torno a relaciones raciales de poder. Se busca comprender, las implica
ciones políticas de las estrategias con las que los líderes de diferentes or
ganizaciones negras han cuestionado o se han acomodado a una socie
dad que los discrimina. 

En un trabajo reciente sobre los cambios en la dominación racial 
en Sudáfrica, los Estados Unidos, Brasil y en la Comunidad Europea, 
Howard Winant (2001) demuestra que el período posterior a la segun
da guerra mundial constituyó un momento de ruptura del viejo orden 
racial basado en la supremacía blanca y en la negación de los derechos 
democráticos y de ciudadanía de los no blancos. Siguiendo el análisis 
de Winant es importante estudiar comparativamente las estrategias 
que los no blancos han usado para luchar por su incorporación en so
ciedades organizadas a través de la opresión racial. Si bien la retórica de 
los derechos ciudadanos y la importancia del estado de derecho es fun
damental para entender la lucha de los afroamericanos por su igualdad 
(Parsons 1966; Merton J976; Feagin J99J, 200J; Feagin y Sikes 1994; 
Feagin, Vera y Bantur 200J), en el Ecuador. al igual que en muchos paí
ses de la región, las prácticas ciudadanas son débiles y los grupos subal
ternos han usado otras estrategias, como son el paternalismo y el cor
poratismo, para negociar con los miembros de los grupos dominantes 
y con el estado el acceso a recursos. 

Analizando el último proceso de democratización en América 
Latina, Guillermo O'Donnell (J 999: 320) señala que se han dado pro
cesos "truncados de ciudadanía o ciudadanías de baja intensidad" que 
si bien respetan y garantizan el derecho al voto, no respetan los dere
chos civiles de los ciudadanos. Como resultado "los sectores populares 
no son sólo pobres en un sentido material, también son pobres en un 
sentido legal" (O'Donnell 2001: 602). De acuerdo a O'Donnell, en la 
mayoría de países de la región, con las excepciones de Costa Rica y Uru
guay, no se vive dentro de un estado de derecho, debido a que no hay 
igualdad ante la ley, el sistema legal no da estabilidad y regularidad a las 
relaciones de los ciudadanos con el Estado y a las interacciones entre 
ellos. Esto significa que mientras que los poderosos están más allá de la 
ley, porque cuando les conviene pueden escapar de ésta a través de la 
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corrupción o de sus contactos con magistrados que no tienen que ren
dir cuentas a nadie sobre su actuación, los pobres y los miembros de los 
grupos racial izados como inferiores sienten la ley como un sistema que 
los oprime y los margina. En muchas ocasiones las leyes han sido re
dactadas de tal manera que seguirlas y obedecerlas es imposible. Es así 
que gran parte de la población está al margen de la ley y son vulnera
bles a la represión policial, cuando por ejemplo los vendedores margi
nales ocupan el espacio urbano sin permisos de venta o cuando los po
bres ocupan o invaden terrenos para construir viviendas; además, la ley 
no ga;antiza el que las agencias estatales traten a todos los ciudadanos 
como iguales. Para que los pobres sean atendidos en las oficinas buro
cráticas o para que tengan acceso a sus derechos a la educación públi
ca o a la salud, tienen que suplicar favores o ir con recomendaciones de 
notables para que los oficiales del estado cumplan con sus deberes y 
atiendan y solucionen sus pedidos. Por ello, los pobres no solo viven en 
condiciones de pobreza extrema, recuérdese que en la actualidad más 
del 70 por ciento de la población del Ecuador es pobre (Lucero 2001: 
60), éstos también viven en condiciones de "humillación permanentes 
y de miedo a la violencia" policial o de las agencias privadas de seguri
dad (O'Donnell 2001: 602). . 

Debido a que los derechos constitucionales de ciudadanía no 
protegen a la gente común de la arbitrariedad de los agentes represivos 
del Estado y de los ciudadanos poderosos, los pobres y los excluidos de
penden de patrones o políticos para que les protejan de la arbitrariedad 
policial o de los ricos. La debilidad de las prácticas ciudadanas contras
tan con la fuerza del paternalismo como mecanismo para acceder a re
cursos estatales, a posibilidades de empleo ya la movilidad social. 

El paternalismo 

Mary Jackman (1994) en un importante estudio sobre la domi
nación y la desigualdad social de clase, raza y género en los Estados 
Unidos, demuestra que el paternalismo no debe ser visto como un sis
tema de dominación arcaico que no tendría cabida en una sociedad 
moderna. Al contrario, el paternalismo, que está basado en la relación 
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tradicional padre-hijo, "al combinar sentimientos positivos con la dis
criminación a un grupo" "es una poderosa matriz ideológica" (1994: 
11) pues el grupo dominante asume que tiene una capacidad moral su
perior que les permite definir los intereses y necesidades del grupo do
minado. De allí que se idealizan las características de los subordinados. 
Si éstos se comportan de acuerdo a las visiones de los poderosos son 
premiados con su amor, cariño y protección. De lo contrario se arries
gan al ostracismo social. En las relaciones paternalistas, los subordina
dos al "estar atrapados en las prácticas condicionales del amor coope
ran con su propia subordinación" (363). 

En condiciones de fuerte desigualdad en sociedades en que los 
derechos ciudadanos están escritos en la ley pero no funcionan en lo 
cotidiano, para los pobres, los marginados y las personas de grupos ét
nicos racializados como inferiores, los contactos personales con miem
bros de las clases dominantes les dan protección de la arbitrariedad po
licial y acceso a recursos a los cuales de acuerdo a la ley se tiene dere
cho. Es así que los negros, al igual que otros pobres y desamparados, 
usan sus contactos con "notables" para acceder a derechos fundamen
tales como son un cupo en la escuela o en el colegio, o a una cama en 
el hospital. De esta manera,los individuos del grupo dominante, toda
vía pueden ejercer una gran influencia en definir las características mo
rales y éticas de sus subordinados, los que para acceder a los favores de 
los notables tienen al menos que pretender encajar dentro de sus visio
nes de quien es un buen subordinado. 

Debido a los obstáculos racistas de la sociedad ecuatoriana los 
contactos personales con miembros del grupo racial dominante ayu
dan a los negros a encontrar trabajo. Si bien la mayoría consigue traba
jos humildes, que concuerdan con las percepciones racistas del grupo 
dominante, como son empleadas domésticas, choferes o guardias de se
guridad, el tener "conocidos" también facilita el acceso a trabajos de 
cuello blanco de los cuales como vimos en el capítulo anterior son ex
cluidos los negros con excusas como la de la "buena presencia." Un abo
gado negro sostiene "en el caso de las instituciones públicas, para que 
le den un empleo tiene que ir con una recomendación de algún militar, 
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de algún político y ahí probablemente le pueden dar empleo.. Si usted 
va solito por sus propios derechos le dicen [que] no." Parece que los 
contactos personales con blancos o mestizos que tienen status social es 
una condición para conseguir empleo de cuello blanco. Por ejemplo, 
varias entrevistadas que se desempeñan como profesionales en la Pas
toral Afro de la Conferencia Episcopal Ecuatoriana fueron reclutadas 
personalmente por sacerdotes Combonianos. y la única secretaria-re
cepcionista negra que trabaja en una universidad eri Quito fue contra
tada personalmente por el rector. 

Si bien en algunas ocasiones las relaciones paternalistas ayudan a 
la movilidad social de una familia negra, éstas por lo general camuflan 
la explotación y los bajos salarios pues el empleador hace sentir al em
pleado como una persona especial a la que a cambio de su lealtad le 
brinda cariño y le tiene buena voluntad. Por ejemplo, un señor negro 
que trabajó como chofer por más de veinte años para una familia de 
"notables" blancos quiteños fue visto como alguien de confianza. A 
cambio de su lealtad sus patronos ayudaron a que miembros de su fa
milia consigan empleo, lo sacaron de la cárcel cuando fue injustamen
te acusado de infringir la ley, y cuando dejó de trabajar para ellos le ha
cen regalos y préstamos monetarios. Estos regalos, que aparecen como 
parte de la buena voluntad de los ex-empleadores, en algo compensan 
los bajos salarios y largas horas que este señor dedicó a servirles. 

Al individualizar las relaciones de dominación, el paternalismo 
dificulta el que se entienda y conceptualice la dominación racial en tér
minos estructurales. Ya que la mayoría de negros tienen relaciones per
sonalizadas de dominación con miembros individuales del grupo do
minante, sus experiencias varían de acuerdo a las características de sus 
empleadores. Las relaciones entre empleados negros y patronos blancos 
se construyen dentro de un código moral en la que los miembros del 
grupo dominante caracterizan los atributos positivos y negativos de los 
subordinados. Si éstos no cumplen con el papel asignado por sus em
pleadores se arriesgan a perder el empleo y al ostracismo social porque 
no les escribirán una carta de recomendación para conseguir otros em
pleos. Pero los empleadores también tienen que cumplir con una serie 
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de códigos éticos que de alguna manera protegen al empleado siempre 
y cuando no alteren su condición subordinada. Esta distinción entre 
"buenos patrones" y "patrones abusivos" dificulta ver la dominación 
como un fenómeno estructural que se basa en relaciones sociales de 
poder que funcionan independientemente de las características indivi
duales del empleador. 

Además, al vivirse en relaciones individualizadas de dominación, 
por lo general, se entiende al racismo como una serie de prejuicios ba
sados en generalizaciones falsas que residen en las mentes de algunas 
personas ignorantes. Esta visión del racismo como un fenómeno socio
psicológico individual es articulado por un líder del movimiento negro 
de Quito, en los siguientes términos. Racismo son los actos discrimina
torios practicados "por ignorantes.. aquellos que desconocen una reali
dad." Esta visión del racismo como prejuicios individuales fue adopta
da por el Estado ecuatoriano en el Plan Operativo de los Derechos Hu
manos, en cuya elaboración participaron más de 540 organizaciones de 
todo el país incluyendo a organizaciones de indígenas y de afroecuato
rianos. Según este documento estatal, "las prácticas discriminatorias 
[deben contemplar] sanciones para los que las promueven utilizando 
frases peyorativas en contra de un grupo humano, recalcando su con
dición física, económica, social, política, religiosa y étnica" (Chiriboga 
Zambrano y Darlic Marde Sic 1999: 117). 

La reducción del raci~mo a las palabras y actos hostiles de indivi
duos ignorantes, etnocéntricos y parroquiales ofrece una solución op
timista y simplista, se argumenta que el racismo terminará con la edu
cación de los discriminadores y el contacto entre blancos y negros en 
condiciones de igualdad social. Pero, como lo anotan varios críticos de 
este paradigma sobre la discriminación racial, que fue dominante en las 
ciencias sociales norteamericanas, éste deja de lado las relaciones de 
poder (Bonilla-Silva 1996,2001; Jackman 1994). Los blancos discrimi
nan, no debido a su ignorancia, sino "para proteger su posición social 
de las posibles incursiones de los subordinados" (Jackman 1994: 39). 
Esta interpretación del racismo, además, presenta a los negros como 
"víctimas pasivas" de los prejuicios de los blancos. La transformación 
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vendrá cuando los blancos, que continúan siendo vistos como los agen
tes importantes del cambio social (Jackman 1994: 37), cambien sus ac
titudes y concepciones acerca de los negros. 

En su trabajo sobre cómo se mantiene la supremacía racial blan
ca en el Brasil, France Winddance Twine sostiene que la mayoría de 
brasileros no ven al racismo como un fenómeno institucional y no ana
lizan "la segregación ocupacional, la representación electoral, las imá
genes de los negros en los medios y la distribución del poder en sus de
finiciones de racismo" (1998: 31). Debido a la fuerza del paternalismo 
que personaliza las relaciones de dominación es difícil para muchos 
afroecuatorianos ver al racismo como algo más que prejuicios y actos 
individuales. Es relevante el que una entrevistada, que elocuentemente 
narró y analizó sus dificultades tratando de conseguir empleo de secre
taria y los obstáculos en su trabajo donde tuvo que asumir el rol de la 
"negra enojona" para que la respeten, no vea como evidencia del racis
mo el que en las universidades no haya estudiantes ni profesores ne
gros, ni que todas las hosterías del Valle del Chota, donde vive gran par
te de su familia, sean propiedad de blancos. Al no verse el como las es
tructuras sociales son articuladas por el racismo, no se conceptualiza y 
no se actúa en contra de los mecanismos institucionales que continúan 
marginalizando y relegando a los negros a las posiciones subordinadas 
de la sociedad. Además, como lo anota Twine (1998), cuando la mayo
ría de personas negras no ven al racismo como un fenómeno estructu
ral es muy difícil que acepten las propuestas de organizaciones negras 
que articulan discursos sobre el racismo institucional. 

Ya que se ve al racismo como un problema de prejuicios indivi
duales, no asombra el que se confunda orgullo racial con racismo. Mu
chos entrevistados sostienen opiniones tales como: "soy racista porque 
soy pro-negro" o ser racista es "amar a tu raza y, de pronto, el primer 
proceso del pueblo negro es tratar de ser racista." Estas nociones de ra
cismo al revés, que están de vaga en los Estados Unidos, para acabar 
con las políticas de discriminación positiva que han permitido la incor
poración de algunos afroamericanos a la educación universitaria y a 
empleos de los cuales estaban marginados, han aparecido en el Ecua
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dor en las discusiones periodísticas sobre la discriminación y el ra
cismo.4o 

Estas visiones, que parten de la premisa de que todos somos o 
podemos ser racistas, trivializan el racismo. Si todos somos racistas, no 
es tan grave el que los blancos y los mestizos tengan actitudes y prácti
cas discriminatorias en contra de los negros y los indígenas pues éstos 
también son o pueden ser racistas. Es así que se ve al racismo comourr'" 
fenómeno inherente a la naturaleza humana y no como un mecanismo 
que racionaliza y naturaliza las relaciones de poder. Este discurso que 
intenta deslegitimizar las luchas de los no blancos en contra de su su
bordinación surge en el momento histórico en el que los sectores ra
cialmente oprimidos están demandando y luchando por su igualdad. 

Otra consecuencia de inflar el término racismo para referirse a 
cualquier acto en la que se falte al respeto a otra persona es que muchos 
actos en los cuales no se respeta al otro son tildados de racistas. Por 
ejemplo, un sacerdote en una reunión de la Federación de Organizacio
nes Negras de Pichincha sostuvo, sin que nadie le corrija, que llegar tar
de a una reunión es ser racista. "Si queremos hablar de concientización, 
de organización, de derechos humanos, comencemos a ser respetuosos. 
Eso es racismo, esto es racismo entre nosotros, si nos citamos a las nue
ve, entonces estemos a las nueve." Al usarse el término racismo para 
analizar cualquier forma de falta de respeto, se resta legitimidad e im
portancia a las luchas en contra de los actos de personas que tienen el 
poder de excluir a los miembros de los grupos subordinados del acce
so a recursos importantes que puedan garantizar su movilidad social. 

El corporatismo 

Marx escribió, "la tradición de todas las generaciones muertas 
oprime como una pesadilla el cerebro de los vivos" (1951: 224). Es así 

40 Véase los reportajes sobre el racismo y la discrimación de El Comercio 1 y 2 de 
septiembre, 1996, y las discusiones en la prensa sobre el rol del movimiento indí· 
gena en el golpe de estado contra el presidente Jami! Mahuad en enero del 2000. 
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que los intentos de los grupos y asociaciones negras de organizarse co
mo un movimiento social reinventan y se basan en la tradición corpo
ratista y populista del proceso de incorporación de los sectores popu
lares al Estado. Las discusiones sobre el corporatismo latinoamericano 
de los años setenta (Malloy 1977; Stepan 1978) dejaron en claro que al 
corporatismo había que verlo como una serie de estructuras que orga
nizan la relación entre la sociedad civil y el Estado, y que en lugar de 
verse al corporatismo como un fenómeno que está presente o ausente 
de la sociedad hay que analizarlo como una dimensión o serie de di
mensiones (Col1ier y Collier 1977: 493) de las relaciones del Estado con 
diferentes grupos sociales. En el corporatismo, el Estado coopta o "crea 
_grupos de interés, intenta regular su número y les da la apariencia de 
t~n~r un cuasi- monopolio representacional con prerrogativas especia
les. A cambio de estas prerrogativas y monopolíos el Estado demanda 
~l derecho de monitorear a los grupos representados" (Stepan 1978: 
46). 

El Estado ecuatoriano ha sido el marco de referencia en las luchas 
por recursos y prebendas de diferentes grupos corporativamente cons
tituidos (León 1991, 1994, 1997), en los años treinta el Estado regla
mentó el que los grupos empresariales tenían que pertenecer a las Cá
maras de Agricultura, Comercio o Industria (Conaghan 1988: 85). El 
Estado no sólo organizó a los grupos hegemónicos de poder. Éstos vie
ron en el Estado un botín y un garante de sus prerrogativas y privile
gios, en tal grado que en palabras de Fernando Bustamante (2000: 44) 
"la reproducción de buena parte del sector empresarial se ha basado en 
una compleja maraña de subsidios, protecciones arancelarias, preben
das y rentas políticamente generadas." Además, como lo demuestra Cé
sar Montúfar (2000), el corporatismo fue el mecanismo a través del 
cuál los grupos empresariales introdujeron el neoliberalismo durante el 
gobierno de León Febres Cordero (1984-88). Este también fue el meca
nismo a través del cual el Estado incorporó a los diferentes sectores po
pulares, quienes negociaron recursos y prebendas con el Estado a tra
vés de organizaciones de trabajadores públicos, obreros sindicalizados 
y, a partir del último retorno a la democracia en el gobierno de Roldós
Hurtado (I979-84) el pacto.corporatista se amplió a los grupos previa
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mente excluidos de él como los pobladores urbanos, los campesinos y, 
sobre todo, los indígenas (Barrera Guarderas 2001; Bustamante 2000: 
48; León 1991; Montúfar 2000: 42) y las mujeres (León 1997). 

El legado de esta tradición corporatista significa el que si el ciu
dadano común no pertenece a un grupo organizado, que es o busca ser 
reconocido por el Estado, es invisible, está solo y aislado. Para que un 
conjunto de personas que comparten un problema o una condición so
cial sean reconocidos como interlocutores por el Estado tienen que 
conformarse como grupo y exigir que el Estado los reconozca. Es por 
esto que las prácticas corporativas del Estado, promueven la organiza
ción social, éste provee incentivos para que diferentes grupos se orga
nicen y puedan acceder a recursos y prebendas estatales. "El Estado cer
tifica formalmente a los sindicatos obreros, organizaciones profesiona
les, empresas, y partidos políticos, confirmando su prioridad sobre ri
vales dentro de estas esferas. De manera más informal, los Estados ofre
cen el reconocimiento selectivo a líderes de organizaciones étnicas, 
portavoces de diferentes fracciones del capital, representantes de las or
ganizaciones de mujeres, y otros bloques, en cada caso excluyendo ca
tegóricamente a otros de estas cuotas de poder" (Tilly 1998: 202). El Es
tado reconoce a los representantes y portavoces de los diferentes gru
pos organizados con quienes negocia la transferencia de recursos yade
más, como lo anota Jorge León (1991: 377), también promueve la mo
vilidad social de los líderes de estos grupos al incorporarlos a las estruc
turas estatales como empleados y consultores. 

Por otro lado, al dar incentivos para que las demandas sociales se 
canalicen a través de negociaciones con grupos particulares, intenta re
gular y normalizar la protesta social. Algunas formas de protesta son 
vistas como más aceptables y son premiadas con la respuesta estatal fa
vorable, mientras que otras no sólo no tienen posibilidades realistas de 
éxito sino que también pueden ser reprimidas. Al incorporar a los líde
res de las diferentes organizaciones sociales se regula la protesta pues 
los intereses de muchos líderes, a veces, obedecen más a sus necesida
des de movilidad social que a las demandas de las bases. Es así como en 
muchos casos al acceder a puestos estatales los líderes son cooptados 
por el aparato estatal (León 1997: 36). 
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Es así que el Estado se vuelve el referente esencial de la protesta 
social y es visto como el árbitro de los conflictos y como la fuente de re
cursos para grupos específicos. La capacidad del Estado de negociar las 
demandas de los diferentes grupos depende de sus recursos fiscales. En 
condiciones de crisis económica se le dificulta al Estado regular la pro
testa pues tiene pocos recursos para distribuir. Es interesante el que pe
se a la crisis fiscal del Estado ecuatoriano que empieza en los años 
ochenta, los nuevos grupos corporativos como son los indígenas y los 
negros negocian los recursos que son dados al Estado por organismos 
internlcionales como el Banco Mundial que en 1998 comprometió 50 
millones de dólares para proyectos de etnodesarrollo para comunidades 
indígenas y afroecuatorianas (van Nieuwkoop y Uquillas 2000), Estados 
europeos como Holanda, Bélgica y Dinamarca que incluyeron políticas 
específicas para los grupos indígenas en sus programas de cooperación 
para el desarrollo (Dandler 1999: 127), y diferentes ONG's europeas y 
norteamericanas que apoyan la "cuestión étnica" (Brysk 2000). 

El proceso de incorporación de los diferentes sectores sociales al 
Estado se ha articulado a través de un discurso populista. Desde los 
años treinta y cuarenta en que Velasco Ibarra presentó la política como 
el enfrentamiento ético entre el pueblo, que buscaba la democracia, en 
contra de la oligarquía liberal que usufructuaba del poder político gra
cias al fraude, hasta la incorporación de la cuestión social en las catego
rías de pueblo y oligarquía por parte de Asaad y Abdalá Bucaram, el po
pulismo ha sido el discurso de las luchas políticas en el Ecuador (de la 
Torre 2000). 

Por esto no asombra que diferentes organizaciones sociales que 
buscan negociar sus prebendas específicas con el Estado recurran a es
te discurso y retórica presentándose como el "verdadero pueblo:' Es así 
que los sindicatos de los trabajadores públicos y privados dijeron ser el 
pueblo ecuatoriano, dentro del cual no se mencionaba a los indígenas 
y a los negros y que, en la actualidad los líderes indígenas se presenten 
como la nueva encarnación de los pobres y del pueblo virtuoso, en su 
lucha en contra de la "oligarquía vende patria." Por esto los líderes in
dígenas no sólo organizaron actos públicos para defender la moneda 
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nacional -el sucre- y luchar en contra de la' dolarización, del neolibera
lismo y de la globalización que "atentan contra la dignidad e integridad 
de la nación." Estos líderes también incluyen propuestas que defienden 
a todos los pobres junto a sus demandas corporativas al Estado convir
tiéndose en "el interlocutor popular del poder" (Bustamante 2000: 51, 
énfasis en el original). 

A través de la CONAIE (Confederación de Nacionalidades Indí
genas del Ecuador) el movimiento indígena se ha constituido en un 
nuevo grupo corporativo que se ha incorporado al Estado (León 1991, 
1994, 1997; Bustamante 2000; Barrera Guarderas 2001). Los indígenas 
han articulado demandas étnicas como son la alfabetización en Kich
wua y Shuar durante el gobierno de Osvaldo Hurtado 1981-84, la edu
cación bilingüe que fue organizada a través de la CONAIE durante el 
gobierno de Rodrigo Borja 1988-92, y los cambios constitucionales que 
reconocen los derechos colectivos y el carácter pluricultural y plurina
cional del Ecuador en la nueva constitución de 1998, con propuestas 
que canalizan recursos internacionales y del Estado para el desarrollo a 
través de las organizaciones indígenas. Además, desde el primer levan
tamiento de 1990 los indígenas han incorporado demandas generales 
que trascienden a sus intereses corporativos étnicos como son los plan
teamientos que cuestionan las políticas de ajuste estructural de elimi
nación de subsidios a la luz eléctrica o del gas para uso doméstico y re
cientemente la adopción del dólar como la nueva moneda nacional. Las 
demandas indígenas han sido exitosas en cambiar la imagen de la iden
tidad nacional de mestiza a plurinacional, de cuestionar las imágenes 
racistas de la pasividad y falta de inteligencia de los indígenas, que en la 
actualidad ocupan altos cargos políticos y públicos, y en incorporar a 
parte de la intelectualidad indígena al Estado como representantes de 
los indígenas y como intermediarios entre el Estado y los indígenas. 

Los afroecuatorianos son un nuevo grupo que busca incorporar
se al Estado. En palabras de una líder del movimiento de mujeres ne
gras de Quito, "nosotros somos negros, somos un grupo especial y no
sotros debemos tener nuestros representantes con quienes negociamos 
con el Estado como lo tienen los trabajadores públicos, los indios, los 
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taxistas." El interés de los líderes del movimiento negro de ser recono
cidos como grupo corporativo coincide con el interés del Estado y del 
Banco Mundial de consolidar un movimiento unitario negro con quien 
se pueda negociar pues no les conviene el que existan varios líderes que 
dicen representar a los negros. 

Las divisiones de las organizaciones Afroecuatorianas se explican 
por las diferentes experiencias históricas de los negros de la sierra y de 
la costa. Los descendientes de los esclavos del Valle del Chota-Mira lue
go de un largo proceso de manumisión que se da con las leyes de 1821 
y 1854 pero que no terminan con la esclavitud hasta 1860 (Whitten y 
Quiroga 1998: 83), se convirtieron en huasipungueros en haciendas. 
Hasta, los años setenta en que la reforma agraria termina con la hacien
da tradicional, los afroecuatorianos de esta zona, al igual que la mayo~ 

ría de indígenas, tenían que prestar una serie de servicios a los hacen~ 

dados. Estas obligaciones regulaban el número de días que debían tra
bajar en las haciendas y en las casas de los patronos en la hacienda y en 
la ciudad. A cambio de estas obligaciones los huasipungueros negros 
tenían acceso a una parcela para sus cultivos de subsistencia y un sala
rio ínfimo. Los bajos salarios eran complementados con préstamos y 
regalos de los hacendados necesarios para la reproducción de la familia 
y que a su vez aparecían como gestos de la buena voluntad de los pa
tronos. Desde finales de los años cincuenta, pero sobre todo en las dé~ 

cadas de los sesenta y setenta, la reproducción de las familias campesi
nas negras, que tienen acceso a parcelas pequeñas y con problemas de 
irrigación, dependen de los ingresos generados por la migración tem
poral de los hombres a las plantaciones de agro-exportación de la cos
ta y de las mujeres y de los hombres a la ciudad donde trabajaron en el 
servicio doméstico y en otras ocupaciones humildes. Desde estos años 
algunos afroecuatorianos se quedan a vivir permanentemente en las 
ciudades. 

Si bien la esclavitud existió en la provincia de Esmeraldas (Whit
ten 1974: 41), la mayoría de negros de la región norte de esa provincia 
son descendientes de esclavos cimarrones. Pese a que la región de San 
Lorenzo estuvo aislada, pues recién a finales de los años cincuenta se 
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terminó de construir el ferrocarril Quito-Ibarra-San Lorenzo y en los 
años noventa la carretera Ibarra-San Lorenzo, esta zona estuvo integra
da a varios ciclos de agroexportación. Durante los ciclos de la tagua, del 
caucho, de la explotación maderera y de otros productos los habitantes 
negros de esta región interactuaron con empresarios blancos. Norman 
Whitten (1974) demuestra como los procesos de modernización capi
talista y la mayor presencia del Estado han resultado en la progresiva 
marginalización y exclusión de la población afroesmeraldeña. 

A diferencia de las opiniones de algunos científicos sociales de 
que el movimiento negro es producto de la movilización autónoma de 
las bases (Whitten y Quiroga 1998: 95; Halpern y Twine 2000: 20), es 
importante reconocer el rol del Estado en promover las organizaciones 
negras. Durante el gobierno de Fabián Alarcón (febrero 1997 - agosto 
1998), el Ministro de Relaciones Exteriores José Ayala Lasso promovió 
la promulgación del Plan Nacional de Derechos Humanos del Ecuador 
que incluye propuestas específicas sobre los derechos colectivos de los 
pueblos negros. Entre estas se incluye la propuesta de "fortalecer y con
solidar el movimiento afroecuatoriano" (Chiriboga Zambrano y Darlic 
Marde Sic 1999: 14). El gobierno de lamil Mahuad auspició, según re
porta la prensa, el primer congreso nacional de negros, en marzo de 
1999 en el que se forma la Confederación Nacional Afroecuatoriana 
(CNA). El Estado no sólo ayuda a los negros a consolidar un movi
miento unitario que aglutine a la sierra y costa, también negocia con los 
lideres negros para crear organismos estatales que les canalicen re
cursos. 

Luego del fallido intento del gobierno de Abdalá Bucaram (agos
to 1996-febrero 1997) de crear el Ministerio Étnico, en el gobierno de 
Fabián Alarcón (febrero1997-agosto 1998) se crea el Consejo para el 
Desarrollo de los Pueblos Indios y Negros (CONPLADEIN). Este orga
nismo que incluía a indígenas y negros se fragmenta por las rivalidades 
entre estos grupos sobre cómo administrar los recursos del Programa 
de Desarrollo de los Pueblos Indígenas y Negros del Ecuador (PRODE
PINE), financiado por el Banco Mundial. Los indígenas forman el Con
sejo de Desarrollo de las Nacionalidades y Pueblos del Ecuador (CO
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DENPE) Y los negros la Corporación de Desarrollo Afroecuatoriano 
(CODAE) para canalizar los recursos del PRODEPINE (El Universo, 28 
mayo, 2000). El CODAE, que en El Plan Operativo de los Derechos Hu
manos aparece como COEDIPN (Consejo Ecuatoriano de Desarrollo 
Integral del Pueblo Negro), debe "coordinar, planificar y ejecutar los 
programas de desarrollo destinados al pueblo negro"(Chiriboga Zam
brano y Darlic Marde Sic 1999: 120). Estos programas comprenden la 
transferencia de recursos estatales para las áreas de salud, nutrición, et
noeducación y vivienda. 

Es interesante que la propuesta que más publicidad ha tenido es 
la creación de comarcas y palenques negros, sobre todo, la propuesta de 
crear "La Gran Comarca del Norte" en los cantones Eloy Alfaro y San 
Lorenzo de la provincia de Esmeraldas (Consejo de Palenques 1999, 
2000; Halpern y Twine 2000; Handelsman 2001: 115-142). El Plan Na
cional de Derechos Humanos del Ecuador reconoce que el Estado se 
compromete a "promover el respeto a las formas propias de organiza
ción afroecuatoriana, tales como los palenques y comarcas" [y recono
cer el] "derecho de propiedad de los pueblos afroecuatorianos sobre sus 
tierras ancestralmente ocupadas"(Chiriboga Zambrano y Darlic Marde 
Sic 1999: 14). 

De acuerdo a la Propuesta para la creación de una Comarca Te
rritorial de Negros en la provincia de Esmeraldas, los palenques son 
definidos como "instituciones socio-políticas y culturales, conforma
das por un conjunto de comunidades Afro-ecuatorianas, que poseen 
un territorio colectivo, y en su interior se rigen por sus sistemas ances
trales de derechos, valores y prácticas sociales, culturales, espirituales, 
administrativas y políticas" (Consejo de Palenques 1999: 14-15). Esta 
visión de los palenques, por un lado, rescata la historia de resistencia ci
marrona de los afroecuatorianos. Pero por el otro lado, idealiza a los 
palenques como formas de organización y de gobierno que funcionan 
sin conflictos internos como pueden ser la dominación patriarcal y la 
diferenciación clasista, entre otras. La Gran Comarca es definida por 
este documento en los siguientes términos: "conformada por los palen
ques Afroecuatorianos" (Ibid: 16) incluiría a negros y a indígenas del 
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norte de Esmeraldas y les brindaría un "territorio propio" para "afian
zar nuestra identidad étnica y cultural y mantenernos ... como pueblo 
culturalmente diferenciado," tener "poder político-administrativo y re
presentación en el Estado," "administrar, manejar y usar de manera sos
tenible nuestros recurso naturales," y "tener participación directa en la 
elaboraci6n, ejecución y administración de los proyectos de desarrollo" 
(Consejo de Palenques 1999: 6-8). 

Adam Halpern y France Twine (2000) interpretan la propuesta 
de crear palenques y la Gran Comarca como una forma creativa de re
sistencia al Estado nacional a través de la cual los afroecuatorianos uti
lizan el discurso y las prácticas que los indígenas de la amazonía utili
Zaron exitosamente para que el Estado les reconozca sus "territorios an
cestrales." De acuerdo a los líderes negros que promueven la creación 
de la Gran Comarca, los afroecuatorianos son "indígenas de la costa y 
del interior de Esmeraldas en la misma forma en que los Huaoranis son 
indígenas del bosque tropical de la Amazonía" (Halpern y Twine 2000: 
27). En palabras de José Chalá funcionario del PRODEPINE, en la 
Conferencia de los Pueblos Negros y Territorialidades que se realizó en 
la Universidad Andina Simón Bolívar el 9 de febrero del 2000, "recla
mamos nuestros territorios ancestrales ... donde [nuestros antepasa
dos] desarrollaron sus formas propias de vida, sus manifestaciones cul
turales y de cosmovisión. Tenemos los siguientes elementos: autoridad, 
identidad, territorio delimitado y las personas, los seres humanos, no
sotros estamos ahí en los territorios ancestrales. Nuestros viejos con su 
vida se ganaron esos espacios hace más de quinientos años." 

Al igual que en otros países de la región, como Colombia (Wade 
1998), estas propuestas ilustran un proceso de "relocalización de la 'ne
gritud' en estructuras de alteridad que cada vez se parecen más a la 'in
dianidad'" (Wade 1997: 37). El que muchas organizaciones y movi
mientos negros presenten sus demandas al Estado como si fueran indí
genas se explica, según Peter Wade (I997, 1998), por la forma en la que 
el Estado construyó las categorías negro e indígena y por los éxitos de 
las demandas de los movimientos indígenas a los Estados nacionales en 
las últimas dos décadas. 

88 



Los Estados latinoamericanos desde la época colonial han visto y 
construido a los indígenas como personas con una cultura diferente 
que necesitaban un trato especial y que tenían obligaciones específicas 
ante el Estado. Es así que la categoría de indio fue una construcción ad
ministrativa colonial que reguló el pago del tributo indígena hasta el si
glo diecinueve (en el Ecuador hasta 1859). Según Wade, desde los años 
veinte y treinta las políticas estatales indigenistas que rescataban el glo
rioso pasado de las civilizaciones prehispánicas en museos, monumen
tos, en el arte y la literatura se basaron en políticas estatales que supo
nían eue los indios necesitaban un reconocimiento especial. Es impor
tante anotar que aún en el Ecuador, donde las políticas indigenistas no 
fueron muy desarrolladas sino hasta la década del cincuenta y sesenta 
con la creación de la Misión Andina (Barsky 1984: 32-40; Bretón 2000), 
los indigenistas como Luis Bossano, Leopoldo Chávez o Pío laramillo 
Alvarado, entre otros, ocuparan altos puestos administrativos en las dé
cadas de los treinta y cuarenta (Clark 1999: 113-114). Los antropólogos 
y sociólogos también estudiaron a los indígenas como un grupo con 
una cultura específica que se manifiesta en prácticas tales como la reci
procidad y la comunidad supuestamente diferentes que las prácticas 
culturales del resto de la población. 

Los descendientes de los esclavos africanos no tuvieron, con las 
excepciones de Cuba y Brasil (Wade 1997: 33), un reconocimiento es
pecial o positivo por parte del Estado. Fueron vistos como ciudadanos 
normales o fueron invisibilizados en sus países. En todo caso, a diferen
cia de los indígenas, no fueron institucionalizados como "Otros" que 
tenían necesidad de políticas estatales específicas. El legado de esta di
ferenciación entre indígenas y afroecuatorianos se ilustra también en 
que mientras que las organizaciones no gubernamentales asignan re
cursos a los indígenas, los afroecuatorianos son ignorados e invisibili
zados (Halpern y Twine 2000). 

Al ser construidos por el Estado y los científicos sociales como 
una cultura diferente con necesidades propias, y al existir toda una tra
dición de políticas estatales específicas para los indígenas les fue más fá
cilla creación de organizaciones e identidades indígenas a diferencia de 
las negras. Pues como lo de~uestra Anthony Marx (1998), en su traba
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jo comparativo sobre el papel del Estado en la creación y administración 
de categorías raciales en los Estados Unidos, Sudáfrica y el Brasil, para 
que se creen identidades raciales y étnicas es fundamental que el Estado 
categorice a la población con políticas que diferencien a los distintos 
grupos étnicos. Las políticas estatales también facilitan el proceso orga
nizativo de quienes fueron construidos como grupos étnicos o raciales 
diferentes. Es por esto que mientras que fue más fácil la creación de mo
vimientos para la liberación de los afroamericanos y de los negros suda
fricanos, ha sido muy difícil organizar movimientos negros en el Brasil. 
El resultado de esta tradición estatista, de constituir a los indígenas co
mo un grupo diferente, es que sus demandas sean atendidas por los Es
tados latinoamericanos en una coyuntura internacional favorable a los 
derechos de los indígenas. En los años noventa lograron en varios paí
ses reformas constitucionales que reconocen los derechos colectivos, se
ñalando el carácter pluticultural o plurinacional de las naciones, sus "te
rritorios ancestrales" y fomentan políticas de educación bilingüe, resca
te de la medicina tradicional, del rol del derecho consuetudinario de las 
comunidades indígenas, ete., (Brysk 2000: 255-272; Dandler 1999). 

Debido al éxito de algunas demandas de los movimientos indíge
nas, algunos afrolatinoamericanos en Colombia y en el Ecuador están 
siguiendo este patrón para negociar con el Estado. Así, frente al Estado 
y los organismos internacionales se presentan como una cultura dife
rente, que ocupa un territorio ancestral y demandan que el Estado re
conozca su territorio, les de recursos para rescatar y afianzar su cultura 
y formas de organización económica y para defender sus territorios de 
la penetración de empresas capitalistas que los desplazan. Es importan
te anotar que tanto las demandas indígenas como las de los afroecua
torianos se basan en la Convención 169 de la Organización Internacio
nal del Trabajo (OIT) de 1989. Este instrumento internacional sobre los 
derechos de los pueblos indígenas estipula el derecho a la autoidentifi
cación de diferentes grupos como indígenas, su derecho a decidir sus 
prioridades de desarrollo y a controlarlo, la urgencia de que sus terri
torios ancestrales sean respetados y que se reconozca a la medicina tra
dicional, y su derecho a retener "sus costumbres e instituciones, inclu
yendo los métodos tradicionales para resolver conflictos y ofensas de 
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los miembros de las comunidades, siempre y cuando no sean incompa
tibles con los derechos fundamentales estipulados por el derecho na
cional e internacional" (Dandler 1999: 121) 

En este contexto: ¿Cuáles son los significados de los proyectos de 
crear palenques y comarcas? Por un lado, y como lo anotan Halpern y 
Twine (2000), los palenques y las comarcas son parte de la resistencia 
de las comunidades rurales de esta zona al despojo de sus tierras por 
parte de empresas capitalistas camaroneras, madereras y de agroexpor
tadón. Además usan el discurso ecologista para ganar credibilidad an
te las ONGs ecologistas de los cuales se busca recursos. 

El proyecto de palenques y comarcas asume que no hay conflic
tos en las relaciones entre indígenas y afroecuatorianos en el norte de 
Esmeraldas. Sin embargo las etnografías de Norman \VhjUen sobre es
ta zona, presentan una visión menos idílica pues los indígenas ven con 
recelo el que grupos cada vez más numerosos de afroecuatorianos se 
asienten en sus territorios y no ven con buenos ojos las uniones entre 
hombres negros y mujeres indígenas (I974: 51). 

Este proyecto además propone crear palenques en los cantones 
de San Lorenzo y Eloy Alfaro de la provincia de Esmeraldas yampliar
lo hacia el Valle del Chota. Estas zonas tienen altos índices de pobreza 
y enfermedades endémicas como el paludismo y la oncocercosis y no 
queda claro si estos palenques podrían convertirse en reservas negras, 
tipo reservaciones indígenas estadounidenses, en los lugares más po
bres y marginados de la sociedad, desde donde los negros administra
rían su pobreza.41 En todo caso y pese a los problemas del proyecto de 

41	 Estas zonas tienen altos índices de pobreza definida como cuando los ingresos o el 
consumo no cubren el costo de una canasta familiar, e indigencia cuando no pue
den ni cubrir sus necesidades nutricionales. En el cantón Eloy Alfaro el 72,3 por 
ciento de la población es pobre y el 26,1 por ciento indigente. En las zonas rurales 
de San Lorenzo el 78 por ciento son pobres y el 29,4 por ciento indigentes. En el 
Valle del Chota son pobres del 78 al Rl por ciento de los habitantes e indigentes 
del 20 al 30 por ciento O_arrea, et.al 1996l. 
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palenques y comarcas, esta propuesta ilustra el patrón corporatista con 
el que los grupos populares negocian con el Estado. 

Las comarcas y palenques permitirán que algunas organizaciones 
negras manejen recursos estatales e internacionales para proyectos de 
etnodesarrollo. La administración de estos proyectos, la elaboración de 
políticas etnoeducativas, el rescate de las tradiciones posibilitará que al
gunos líderes e intelectuales negros accedan a puestos de trabajo esta
tales o casi-estatales y manejen recursos económicos. Por ejemplo, el 
Consejo de Palenques (2000) demanda que el Estado "cree una cátedra 
de estudios Afro-ecuatorianos" (p. 13) Yque "los profesores de nuestros 
hijos tienen que ser personas de nuestras comunidades y palenques te
rritoriales, 'o personas plenamente identificadas con nuestras propues
tas sociales, políticas y territoriales" (p.21 kI.a movilidad social de algu
nos líderes estaría complementada con su reconocimiento <.:omo inter~ 
locutores con el Estado. El ser líder o representante del "pueblo negro" 
concede una serie de privilegios económicos y de status social. Además, 
para que estos líderes representen a los negros deben activa y continua
mente establecer diferencias entre los negros y los otros grupos. Por es
to se rescatan y se crean tradiciones en todo tipo de manifestación cul
tural como son, entre otros, la música, la poesía, la religiosidad popu
lar, la medicina tradicional vista como "una alternativa válida para 
nuestras comunidades y que por eso tiene que ser reconocida, respeta
da y promovida por el Estado" (Consejo de Palenques 2000: 10), y "las 
formas ancestrales para resolver conflictos internos" (Ibid: 25). 

Sin la diferencia étnica y racial estos líderes no tienen razón de 
existir. tomó lo anota Charles Tilly (1998: 61-62), "los líderes de los 
grupos étnicos muchas veces adquieren interés en mantener las distin
ciones o diferencias entre las clases dominantes y sus seguidores; se 
vuelven partidarios de la educación bilingüe, de instituciones cultura
les diferentes y de la protección legal de categorías" étnicas. Es por esto 
que estos líderes buscan preservar e incrementar las distinciones cate
góricas entre afroecuatorianos y los otros grupos étnicos. El que a cor
to y mediano plazo esta búsqueda de la diferencia ayude o no contribu
ya a reducir la desigualdad social, entre negros y no negros, es una pre
gunta abierta que dependerá de si los palenques y las comarcas se vuel
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ven reservaciones desde las cuales los sectores marginados de la socie
dad administran la pobreza de sus regiones excluidas, o si hay un ver
dadero interés del Estado de dar recursos para desarrollar estas áreas. 
Lo que si queda claro es que algunos líderes serán premiados con la
movilidad social y el prestigio que da el ser reconocido por el Estado, 
los medios masivos de comunicación social y por organismos interna
cionales en tanto portavoces de todos los negros y negras. 

Es interesante que algunos líderes del movimiento negro, tal vez 
debido a la búsqueda de espacios territoriales desde donde negociar 
con el Estado, estrategia que dio buenos resultados a las organizaciones 
indígenas de la amazonía, acepten las visiones dominantes de que la 
verdadera negritud se expresa en las áreas rurales. Muchos líderes del 
movimiento negro de Quito manifestaron que la identidad negra está 
amenazada en la ciudad. Por ejemplo, una líder del movimiento de mu
jeres negras de Quito, nacida en la capital, que había sido tildada de 
"negrita de ciudad" manifestó "cuando voy al Chota me siento de ver
dad negra." Otra dijo "cuando yo quiero decir o sentirme negra en la 
ciudad no puedo ... Porque aquí no hay referentes." José Chalá, funcio
nario del PRODEPINE y promotor de los proyectos de palenques y co
marcas, en una conferencia manifestó que la "identidad [negra] está 
muy amenazada en el sector urbano." Estos ejemplos, al igual que las 
propuestas de las comarcas y palenques, ilustran como al considerarse 
que la negritud es rural se marginan y silencian las experiencias de la 
mayoría de afroecuatorianos que viven en las ciudades. Si la verdadera 
negritud está en el campo, los negros de la ciudad no existen y si están 
en la ciudad son seres desplazados y fuera de lugar por la que, de acuer
do a los estereotipos dominantes, o son criminales o migrantes que tra
bajan de domésticas o en el sector informal. 

Lejos de cuestionar al Estado y su proyecto de nación, estas visio
nes del negro como campesin042, no sólo refuerzan los estereotipos do

42 Parecería que el número de campesinos negros es bastante reducido. De acuerdo 
los datos del III Censo Nacional Agropecuario 8321 productores o el 1.50/0 del to
tal se autodenominan como negros. 
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minantes sino que también contribuyen a que los negros no sean vis
tos en su realidad aCtual y en su futuro, esto es como habitantes negros 
de ciudades en las cuales se los discrimina y se los relega a las ocupacio
íles más humildes. Además es interesante que estas propuestas de vol
ver al campo se basen en visiones urbanas de lo rural, idealizadas como 
áreas donde supuestamente e)(iste la cultura negra ancestral, vista co
mo una serie de prácticas y creencias ancestrales específicas de los 
afroecuatorianos, que existen sin conflictos internos y que desconoce 
los problemas de pobreza y las historias de explotación de estas re
giones. 

La imagen de que la verdadera negritud es rural también es asu
mida por algunos académicos. Por ejemplo, lean Muteba Rahier en su 
análisis sobre la elección de Mónica Chalá como la primera Miss Ecua
dor negra, la critica por no asumir su negritud "identificándose con la 
cultura urbana sin nunca mencionar las tradiciones culturas e historias 
de explotación y resistencia de las regiones afro-choteña y afro-esme
raldeña (1998: 428). Mónica Chalá, según este autor, representa "una 
forma domesticada de negritud que no cuestiona los valores naciona
les ni el orden racial/espacial, a diferencia de la negritud que se encuen
tra en las áreas rurales o en el discurso de varios activistas políticos ne
gros" (Rahier 1998: 428). Rahier está en lo cierto al contraponer cons
trucciones mercantilizadas de negritud, creadas en gran parte a través 
de los medios masivos de comunicación y asumidas por Mónica Cha
lá, con los proyectos de los activistas negros. El gran problema es que 
Rahier, al igual que otros académicos (Whitten y Quiroga 1998, Hal
pern y Twine 2000), asume sin demostrarlo que los negros rurales son 
de por sí personas que están resistiendo o luchando en contra del "pro
yecto estatal del mestizaje." Además, me parece injusto el demandar que 
Mónica Chalá que se crió y vivió en Quito, por el hecho de ser negra 
asuma formas de negritud rurales vistas como auténticas y normativa
mente superiores. 

La búsqueda de los líderes del movimiento afro de la verdadera 
cultura negra que determinaría que significa ser negra o negro tiene 
implicaciones autoritarias y peligrosas. ¿Quién tiene la autoridad para 
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dictaminar qué significa ser negro o negra? ¿Quién será incluido o ex
cluido de la verdadera negritud? Sí como se anotó, para ser verdadera
mente negro hay que pertenecer a las áreas ancestrales donde histórica
mente ha existido la negritud, qué hacer con los negros de la ciudad? Si 
bien es justo demandar recursos para el estudio de la realidad de los 
afroecuatorianos y sobre todo el exigir que no se les vea como "Otros" 
a través de los prejuicios raciales de la sociedad dominante, qué signi
fica que la medicina tradicional es la forma de medicina apropiada pa
ra estas comunidades? ¿Significa que la medicina occidental es buena 
para curar a los blancos y a los mestizos pero no a los afroecuatorianos? 
Por último, los estudios antropológicos de Norman Whitten (1965, 
1974) demuestran que las relaciones de género no son igualitarias den
tro de las comunidades negras del norte de Esmeraldas. ¿Es apropiado 
y liberador el que se busquen formas tradicionales de resolver conflic
tos y formas de "poder y autoridad ancestrales" que relegan a las muje
res negras a un rol secundario? 

La ciudadanía 

Si bien el paternalismo y el corporatismo son las estrategias más 
comunes con las que los afroecuatorianos luchan por su incorporación, 
esto no significa que los discursos y las prácticas de la ciudadanía no 
sean importantes. Esta sección discute las posibilidades de que la retó
rica y las prácticas de los derechos ciudadanos se conviertan en las he
rramientas a través de las cuales los afroquiteños luchen por su igual
dad. 

Muchos entrevistados usaron el discurso de la igualdad y de los 
derechos ciudadanos en sus discusiones y propuestas de qué hacer pa
ra acabar con el racismo. Por ejemplo, un profesor manifestó: "estoy 
buscando aceptación, que seamos tratados con los mismos derechos y 
deberes que todo el mundo, eso es lo único que estamos pidiendo y yo 
estoy pidiendo eso, no con gritos, no con llantos, sino con un trabajo, 
con mi sacrificio, con mi esfuerzo." Sonia Viveros del Taller Cultural 
Afroecuatoriano Azúcar manifestó a la prensa "somos iguales a los de
más, con los mismos derechos y las mismas obligaciones" (El Comer
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cio junio 5, 1998). En las movilizaciones en contra de la violencia y de 
la impunidad policial también se articuló un lenguaje de los derechos 
ciudadanos. Por ejemplo, según el Extra de Guayaquil, "la lucha de las 
asociaciones de negros está centrada en conseguir una ley antidiscrimi
natoria efectiva que, por ejemplo, 'les proteja de quienes usan su uni
forme para humillar o maltratar a gentes diferentes'" (13 mayo, 1998). 
Es así que en el Plan Operativo de los Derechos Humanos se propone 
poner en vigencia las leyes antidiscriminatorias existentes y los conve
nios internacionales ratificados por el Ecuador (Chiriboga Zambrano y 
Darlic Marde Sic 1999: 117). La primera manifestación de negros en 
Quito en contra de los abusos de la policía, el 7 de enero de 1997 de
mandaba justicia e igualdad y en palabras de uno de sus organizadores, 
la marcha fue para que se respeten "nuestros derechos:' 

Algunos líderes del movimiento afroecuatoriano ven sus accio
nes cotidianas como espacios para conquistar y desarrollar prácticas 
ciudadanas. Por ejemplo, en una intervención en la Universidad Andi
na Simón Bolívar, Alexandra Ocles, del movimiento de mujeres negras 
de Quito, manifestó que la estrategia de lucha de los negros de Quito 
debe ser la de "liberar territorios:' "Donde nosotras estamos no permi
timos la discriminación." Esta estrategia es vista por muchos, como la 
de educar al discriminador. Una entrevistada narra que educa a sus 
compañeros de trabajo a que no usen términos racistas, pues "cuando 
hablas mal o discrimines a cualquier negro me estás ofendiendo a mi 
porque yo pertenezco a ese grupo, soy tan negra como la persona de la 
cual estás hablando:' Propone educar al discriminador con "la eficien
cia que demuestres al desempeñar tu trabajo, la capacidad que tengas y 
creo que la inteligencia en algo sirve para conquistar el mundo y a la 
gente:' 

Muchos ven al estudio y la creación de modelos positivos como 
el camino a seguir. Según un entrevistado que se desempeña como pro
fesor, el gran problema de las organizaciones negras es que se dedican 
a "la música y a la danza" reforzando los estereotipos dominantes sobre 
la alegría innata del negro. Propone que quienes han tenido acceso al 
estudio demuestren su capacidad para "que sea reconocida por sus cua
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lidades, por su intelecto, por su capacidad en el trabajo ... La gente ne
gra es capaz de demostrar plenamente sus cualidades frente a situacio
nes que no sean los trabajos de servicio, que no sean aquellos trabajos 
que necesitan un muestreo de fuerza, porque frente a la sociedad el ne
gro está identificado como el bailarín, como buen deportista o como 
delincuente ... La queja [del racismo es válida] pero la queja simple
mente va a dejarnos en ese empantanamiento de la víctima." 

La lucha colectiva en contra de la violencia policial y las manifes
tacioT'es de enero de 1997 y marzo del 2002 son estrategias que privile
gian jos derechos humanos y la igualdad de los negros. Es por esto que 
"los plantones frente a las instituciones públicas", y los recursos de ha
beas corpus para sacar de la cárcel a personas detenidas injustamente, 
son mecanismos que usa la Federación de Organizaciones y Grupos 
Negros de Pichincha para demandar derechos, visibilizar el problema 
de los negros y buscar aliados con grupos que luchan por los derechos 
humanos. Es interesante que la estrategia de algunas organizaciones 
negras, como la Afro 29, sean la de otorgar un carnet de identificación 
a sus miembros a través de la Asamblea Permanente de los Derechos 
Humanos para que lo puedan presentar a la policía cuando sean dete
nidos injustamente. También fue exitoso el plantón organizado por las 
mujeres negras de Quito y sus aliadas feministas en abril del 2000 que 
consiguió que un cartel de propaganda que denigraba el cuerpo de la 
mujer negra para promocionar una nueva marca de ron sea retirado. 
Esta lucha tuvo una doble importancia para sus organizadoras. Por un 
lado, reforzaron sus alianzas con feministas blancas y mestizas. Por el 
otro, consiguieron que se retire un cartel de propaganda que las este
reotipaba como objeto de placer masculino. 

Conclusiones 

Este capítulo ha analizado las ambigüedades de las demandas y 
de las acciones de las organizaciones afroecuatorianas para la democra
tización de la sociedad. Por un lado, es indudable que las prácticas que 
resisten la discriminación a través de la construcción de la ciudadanía 
tienen un gran potencial democratizador. Las organizaciones negras 
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además han cuestionado las imágenes racistas creadas desde la época 
colonial para marginalizarlos de los recursos y oportunidades a los que 
han tenido acceso los blancos y los mestizos. Estas organizaciones tam
bién han promo'vido la revalorización de identidades negras. Y, por pri
mera vez en la historia, los líderes e intelectuales indígenas y afroecua
torianos discuten con los representantes del Estado, con los partidos 
políticos, los medios masivos de comunicación y con otros actores so
bre problemas públicos de envergadura nacional. 

Pero por otro lado, cuando los líderes de las organizaciones ne
gras presentan sus demandas al Estado en la esfera pública oficial, uti
lizan las prácticas corporatistas que fueron exitosas en el proceso de in
corporación de otros grupos subalternos al Estado. Los representantes 
del Estado además han favorecido estas estrategias de negociación pues 
han sido el instrumento histórico a través del cual se ha canalizado la 
protesta. Es apresurado llegar a conclusiones sobre si las demandas cor
poratistas de las organizaciones afroecuatorianas ayudarán a reducir la 
desigualdad social entre los diferentes grupos étnicos o si sólo resulta
rán en la incorporación de algunos líderes al aparato estatal yen su mo
vilidad social. Este proceso de movilidad social, aunque sea de un nú
mero relativo pequeño de personas de grupos racializados como infe
riores, en todo caso ayudará a terminar con imágenes y visiones racis
tas que asignan a los negros a las ocupaciones más humildes y al traba
jo manual. 

En condiciones en las que el estado de derecho no informa el ac
ceso a los derechos y obligaciones que existen en las leyes y las consti~ 

tuciones no asombra el peso de las prácticas parternalistas. El proble
ma es que éstas no permiten ver la dominación como un fenómeno es
tructural y privilegian el acceso de un individuo, grupo o familia a re
cursos, más que la lucha colectiva para que la igualdad ciudadana se 
convierta en una realidad. 

En las últimas décadas y en gran parte debido a las demandas de 
los movimientos sociales articulados en torno a identidades raciales, de 
género, etc., se han cuestionado los planteamientos liberales y socialde
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mócratas de qt;e el proceso de inclusión ciudadana era progresivo y que 
paulatinamente se ampliaría a catégorías sociales previamente exclui
das de la misma (Parsons 1966). A diferencia de la visión de exclusión 
ciudadana como una anomalía y una contradicción con las categorías 
liberales de la igualdad (Merton 1976), muchas feministas, teóricos po
sestructuralistas y poscoloniales sostienen que la ciudadanía es en sí un 
proceso que a la vez que incluye, excluye a varias categorías de la pobla
ción. 

Estos autores argumentan que la exclusión de las mujeres o de los 
no blancos no es una anomalía o una desviación de un patrón univer
salista que podrá ser corregido por las demandas de movimientos so
ciales, sino que está basada en la forma en la cual categorías modernas 
como las de ciudadano, derechos, democracia, esfera pública etc., han 
sido construidas. Todas estas categorías aparentemente universalistas se 
han forjado con la imagen del hombre blanco occident~l y de clase me
dia alta como punto de referencia normativo (Young 1998); "Las carac
terísticas, cualidades, comportamientos e id~i1tidades de quienes han 
sido considerados como miembros de la comunidad política se han de
rivado de una serie de valores, experiencias, modos discursivos, ritua
les y prácticas que explícitamente e implícitamente privilegian a los 
hombres y a lo 'masculino' y excluyen a las mujeres y a lo 'femenino'" 
(Jones 1998: 221). Además, el sujeto moderno ciudadano que tiene una 
serie de derechos y obligaciones ha sido construido en palabras de Ju
dith Butler "a través de actos de diferenciación que distinguen al sujeto 
de su exterioridad constitutiva, un dominio de alteridad despreciada 
convencionalmente asociada con lo femenino aunque no exclusiva
mente"(l995: 46). 

Basándose en las críticas posestructuralistas y feministas a la no
ción de ciudadanía, Andrés Guerrero (1997; 2000) sostiene que la ciu
dadanía ecuatoriana se constituyó en base de la alteridad despreciada 
de los indígenas. "Por sí misma, la ciudadanía se constituye por vías de 
esta exclusión. Por su formación histórica, es una relación de domina
ción que instituye un 'afuera indígena', una exterioridad originaria con
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formada por las poblaciones carentes de racionalidad: los 'sujetos' no 
civilizados de la República" (2000: 47). 

El planteamiento de Andrés Guerrero ayuda a reconceptualizar el 
estudio de la ciudadanía de la esfera jurídica del Estado a la vida coti
diana. Su crítica también plantea la pregunta de si los valores que en
carnan las categorías de ciudadano, derechos, democracia, construidos 
con la alteridad indígena como marco constitutivo, son lo suficiente
mente universalistas como para poder incorporar a éstos y los negros 
con sus demandas particularistas de respeto a su cultura y valores o si 
es necesario repensar nuevos conceptos de pertenencia a la comunidad 
política. 

A diferencia de estas críticas inspiradas en el feminismo y en el 
posestructuralismo, sociólogos e historiadores como Charles Tilly 
(1998: 198-99), reconocen que si bien la retórica de los derechos y de la 
ciudadanía se han usado para excluir a diferentes grupos, es importan
te anotar que son lo suficientemente universalistas como para permitir 
que quienes han sido excluidos luchen por su inclusión articulando de
mandas y discursos basado en los derechos y en la ciudadanía. Será és
te el camino a través del cual, las organizaciones étnicas luchen por una 
sociedad más democrática e igualitaria, o el peso del pasado privilegia
rá las prácticas no democráticas del corporatismo, del populismo y del 
paternalismo? 

Por último, me parece que la única forma de democratizar la so
ciedad, no es como lo señalan algunos colegas abandonando la llama
da democracia formal (Kigman 2001). Más bien siguiendo el argumen
to de Guillermo O'Donnell (2001) me parece que se deberían usar los 
derechos políticos como "espacios de libertad desde donde se conquis
ten otros derechos" (605). Esta fue la estrategia de los movimientos de 
los derechos civiles y de las feministas en los Estados Unidos y en Eu
ropa: "Usar los derechos políticos como la base desde donde luchar por 
la conquista de derechos civiles y sociales" (Ibid). El objetivo debería 
ser la lucha por la expansión de los derechos civiles, por el estado de de
recho y por derechos sociales que, al menos reduzcan las desigualdades 
sociales extremas. 
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En este contexto discuto las ventajas y los problemas que tendría 
el demandar una legislación que sancione la discriminación racial y la 
implementación de políticas de discriminación positiva. Llama la aten
ción que las demandas de los grupos negros no promuevan la necesi
dad de crear una legislación que prohiba la discriminación racial, que 
garantice el que los afroecuatorianos sean tratados de manera igual que 
otros ciudadanos cuando buscan empleo, vivienda, o acceso a institu
ciones educativas y de salud. Esta falta de interés por una normativa 
que los proteja del racismo tal vez se explique por la falta de confianza 
de los ciudadanos comunes en el sistema legal. Es importante anotar 
que las leyes son vistas como instrumentos de opresión clasista desig
nadas para marginalizar y molestar a los pobres. La mayoría de los po
derosos no las obedecen cuando no es de su conveniencia y los pobres 
en muchos casos viven al margen de la ley. El resultado es según un 
abogado afroecuatoriano que "no hay un solo caso en la función judi
cial que yo recuerde que se ha presentado una denuncia formal por el 
delito de discriminación racial. No hay jurisprudencia en esta materia. 
La gente como dice bueno éste ya me insultó y si voy a presentar la de
nuncia no va a pasar nada, más lo que me han de archivar. Nadie im
pulsa este tipo de denuncias." 

Además, debido a que se ve al racismo como los actos hostiles de 
un individuo no se recurre al sistema legal, pues se podría dar el caso 
de que las dos partes presentaran su versión y sin pruebas objetivas co
mo son los testigos válidos el juez archivaría el caso; incluso, debido a 
la visión dominante de que los negros son "enojones y bravos" se po
dría dar el caso de que los jueces consideren que las denuncias son exa
geradas e infundadas. Por último, si el acusado es blanco, de "buena fa
milia" y tiene dinero, o si es un político o un militar, la palabra del 
afroecuatoriano no contaría. Pero hay que recalcar que el racismo no 
son sólo los actos prejuiciosos de un individuo, sino que tiene que ver 
con patrones institucionales que excluyen a los negros de recursos y 
oportunidades. Tal vez si se reconceptualiza el racismo como prácticas 
institucionales se podrá ver con mejores ojos el luchar por la creación 
de una normativa que regule la igualdad de oportunidades de todos y 
que castigue a las empresas e instituciones que marginan a los negros. 
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Con esta normativa se podría sancionar a las empresas que no contra
tan a los negros para posiciones administrativas, a los bancos que no les 
otorgan créditos, a las universidades y colegios que los marginan por 
ser negros, o a los caseros que no alquilan a los negros. Pese a que en la 
mayoría de casos estas luchas legales queden en el limbo y no sean re
sueltas, como lo anota Petre Fry para el Brasil, "con o sin una victoria 
en las cortes, el simple hecho de tematizar el racismo en la opinión pú
blica debería ayudar a erosionarlo en el largo plazo" (1999: 201). 

Si bien un primer paso podría ser la creación de una normativa 
que proteja a las posibles víctimas de la discriminación racial sancio
nando a las instituciones y empresas que discriminan, un segundo pa
so podría ser la creación de políticas de discriminación positiva. Peter 
Fry anota que las organizaciones negras brasileras, luego de enfocar sus 
acciones por muchos años en cuestiones de identidad, han puesto "un 
énfasis en enfocar los problemas concretos de la desigualdad en los lu
gares de trabajo, en el sistema educativo, en relación con la salud y en 
las organizaciones religiosas" (1999: 200). Además el Estado brasilero, a 
través del Programa Nacional de Derechos Humanos, creado en 1996 
por el presidente Fernando Henrique Cardoso, ha establecido políticas 
de discriminaci6n positiva. Éstas apoyarán a las empresas privadas pa
ra que desarrollen políticas de discriminación positiva y crearán políti
cas de este tipo para que los negros accedan a cursos profesionales, a las 
universidades, al empleo estatal, a la tecnología y desarrollar "políticas 
compensatorias que promuevan económicamente a la comunidad ne
gra" (Fry 1999:202). Recientemente, Fernando Henrique Cardoso fir
mó un decreto "mediante el cual en el plazo de 60 días la Administra
ción del Estado deberá asignar una cuota del 20 por ciento a los negros, 
otro 20 por ciento a las mujeres y un 5 por ciento a los minusválidos en 
sus ofertas de empleo público" (El País, 16 de mayo 2002). 

Las políticas de "affirmative action" traducidas como discrimina
ción positiva han tenido un gran éxito en los Estados Unidos. Gracias 
a. estas se ha incrementado el número de mujeres en posiciones de po
der y en la educación superior y han ayudado a consolidar clases me
dias de afroamericanos, latinos y de otros grupos "no-blancos." El Esta
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do les ha dado apoyo a los pequeños empresarios de los grupos mino
ritarios, ha implementado políticas para que ingresen en las universi
dades y en los puestos de trabajos administrativos en el Estado. Pero co
mo anota Manning Marable, las políticas de discriminación positiva en 
los Estados Unidos nunca "fueron una ley o una serie de políticas pú
blicas coherentes designadas para terminar con el racismo institucional 
y con la discriminación en la sociedad. Fueron más bien una serie de 
decretos presidenciales, leyes sobre los derechos civiles y programas es
tatales enfocados a dar contratos federales y políticas de empleo justo" 
(1995: 81). Las políticas agrupadas dentro de la categoría de discrimi
nación positiva, según Marable "buscaron incrementar el número de 
representantes de las minorías étnicas y de las mujeres dentro de las es
tructuras y arreglos de poder existentes, sin cuestionar o redefinir las 
instituciones de autoridad y privilegio. Implementada por una serie de 
gobiernos liberales y conservadores, la discriminación positiva estaba 
más preocupada de remediar los resultados de la desigualdad racial que 
de erradicar el racismo como un sistema de poder blanco" (Ibid: 87). 

Debido a que las políticas de discriminación positiva se articula
ron como políticas de asimilación, sin cuestionar los mecanismos ins
titucionales que racializan el acceso a las estructuras de poder y autori
dad, éstas fueron fáciles de criticar. A partir de los años 60 los conser
vadores las criticaron como formas de cuotas rígidas de discriminación 
al revés. Se argumenta que los hombres blancos, por sus características 
adscriptivas de género y de raza, son discriminados cuando se prefieren 
a las mujeres y a los miembros de las minorías raciales, supuestamente 
menos preparados, para darles acceso a trabajos y puestos en el sistema 
educativo. Estas críticas, por un lado tergiversan la realidad pues hay 
muy pocos casos en que los hombres blancos hayan sido discrimina
dos. Además, ignoran el profundo impacto democratizador de estas 
políticas en los Estados Unidos. Gracias a éstas los afroamericanos y los 
miembros de otros grupos étnicos que son discriminados como los la
tinos y los indígenas tienen recursos legales para luchar en contra de la 
discriminación cuando, por ejemplo, se les niega trabajos en el sector 
público, no se les otorgan contratos para obras públicas a empresas de 
propiedad de las minorías, se les niegan sus solicitudes de hipotecas pa
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ra comprar vivienda, o el acceso a las universidades. Las políticas de la 
discriminación positiva han permitido que un buen número de afroa
mericanos, latinos, etc., tengan acceso a los estudios universitarios. 

No es absurdo pensar el que debería exigirse se implementen po
líticas de discriminación positiva en el Ecuador. Para empezar, el tema 
de la discriminación positiva ha sido introducido por las organizacio
nes de mujeres que demandan que "un veinte por ciento mínimo de 
mujeres de todos los orígenes culturales, [participen] en candidaturas 
en procesos de elección popular; y [ocupen] cargos en instancias de di
rección y decisión en el ámbito público y privado (Chiriboga Zambra
no y Darlic Marde Sic 1999: 197). Más aún, como se analizó en el pri
mer capítulo de este libro, el racismo excluye a los afroecuatorianos del 
acceso a viviendas, trabajos no manuales y del sistema educativo. 

Sin incentivos para que las empresas contraten a los negros y sin 
una normativa que castigue a quienes los discriminan, la desigualdad 
social se mantendrá intacta. Además, la discriminación positiva ayuda
rá a que todos los grupos que han sido discriminados, como son los in
dígenas y negros, tengan acceso a oportunidades de las que histórica
mente han sido excluidos. Estas políticas, pese a ser particularistas, pre
tenden compensar y corregir los legados históricos e institucionales 
que han marginalizado a los no blancos de las posiciones de poder y 
autoridad. El éxito de estas políticas dependerá de que sean articuladas 
dentro de una estrategia global para democratizar la sociedad, y que in
cluyan políticas económicas redistributivas que no sólo beneficien a los 
miembros de los grupos racializados como inferiores sino a todos los 
pobres. En palabras de Manning Marable, "mientras luchamos por la 
discriminación positiva, debemos entender que estamos luchando por 
un ideal más amplio: la eliminación de las desigualdades de género y de 
raza, y la construcción de una sociedad verdaderamente democrática" 
(1995: 90). El hecho de que estas luchas refuercen y se basen en las di
ferencias de género y raciales, no les deslegitima, pues estas no son ig
noradas cuando las mujeres y los no blancos son excluidos de los bue
nos trabajos y de las posiciones de autoridad. 
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Capítulo IJI 

IDENTIDADES 

Este capítulo estudia a los agentes sociales involucrados en la 
const:·ucción de identidades y organizaciones negras en Quito. Autode
nominarse negros y asumir que se pertenece a una categoría étnica que 
tiene una historia y cultura específica y que, por lo tanto, sus necesida
des son diferentes que las del resto de los ecuatorianos, es un fenóme
no reciente. Los trabajos de Whitten y de sus estudiantes demuestran 
que los afro-descendientes no vieron su negritud como un factor fun
damental en su identidad, ni se consideraron como un grupo diferente 
hasta las décadas de los ochenta y noventa. Norman Whitten, por ejem
plo, reporta que a finales de los años 60 los afro descendientes de la zo
na de San Lorenzo no se veían como negros. "Todas las personas que 
comparten una cultura Afro-Hispánica prefieren el término moreno ... 
El término negro es peyorativo para un negro, mulato o zambo cuan
do es empleado por alguna persona clasificada como no negra" (1974: 
177-178). Ronald Stutzman (1974: 224) escribe que durante la investi
gación para su tesis doctoral en antropología a principios de los años 
setenta la mayoría de negros que vivían en Ibarra "negaban que po
drían tener patrones culturales específicos como un pueblo ... Muchos 
profesaron incredulidad o confusión cuando se dieron cuenta de que 
estaba interesado en ellos como un pueblo más o menos distinto que 
los otros segmentos de la población." 

El que un reducido número de afroecuatorianos hayan construi
do sus identidades a partir de la etnicidad hasta hace pocos años, ilus
tra el cómo las personas negras de distintas generaciones que viven en 
Quito se definen a sí mismos. Muchas entrevistadas mayores de cin
cuenta años, que durante toda su vida han participado en las luchas de 
sus barrios por viviendas y ~ervicios básicos, se ven como parte del pue
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blo y si bien están conscientes de ser negras no enfatizan su negritud 
cuando narran sus vivencias y sus luchas. Más bien construyen sus 
identidades alrededor de identidades clasistas-populistas. Estas identi
dades fueron creadas a partir de los discursos de los líderes populistas 
y de las prácticas clientelares de los partidos políticos. Los políticos 
construyeron la categoría del pueblo como un grupo de personas po
bres, virtuosas y necesitadas del apoyo estatal y de los partidos políticos 
como intermediarios entre éstos y el Estado. El pueblo se diferencia de 
la oligarquía, de los ricos y de "los aniñados." El pertenecer a la catego
ría del pueblo permitió que algunos pobres, independientemente de su 
etnicidad, negocien con el Estado el acceso limitado a recursos tales co
mo la vivienda, algunos servicios básicos para sus barrios y aún que 
consigan empleo. La respuesta Estatal fue, por lo general, favorable an
te las demandas de clientelas que se autodefinían como pobres y como 
"el pueblo." 

Recién a partir de los años ochenta y noventa, en que se globali
zan el muiticuituralismo, las política de la identidad y del reconoci
miento de la diferencia, se demanda la atención Estatal como parte de 
grupos étnicos particulares.43 No sólo surgen organizaciones articula
das a través de identidades étnicas negras e indígenas, también se dan 
procesos que redefinen el significado de ser indio o negro. Es por esto 
que, a diferencia de las personas mayores, algunos jóvenes están intere
sados en su identidad como negros y en la negritud como un proyecto 
político. Muchos entrevistados jóvenes se indignan, por ejemplo, cuan
do les dicen morenos y dicen: "moreno es un apellido y yo soy negro y 
estoy orgulloso de serlo." Como se analizará a continuación, estos 
afroecuatorianos están embarcados en procesos de construir identida

43	 En un interesante artículo sobre la política de identidad, Eric Hobsbawn (2000) 
anota que los términos identidad, identidad colectiva y. aún etnicidad. aparecen 
sólo esporádicamente en los escritos de intelectuales y en la forma en que los ac
tores sociales se ven a sí mismos en Europa y los Estados Unidos hasta los años 60. 
A partir de esa década, la identidad se convierte en el referente a través del cual 
grupos tales como las mujeres, los negros, los gays, etc., se movilizan. 
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des negras alternativas que valoren la negritud yen buscar espacios en 
la sociedad en los cuales se los respete y se los reconozca como negros. 

Sería incorrecto asumir que la mayoría de afroecuatorianos que 
viven en Quito se ven a sí mismos a través de identidades que privile
gian su negritud. El trabajo de Paloma Fernández-Rasines (2001) en Un 
barrio pobre de Quito, en los años noventa, demuestra que la mayoría 
de negros y negras pobres no están muy interesados en su negritud. La 
falta de interés o, en otros casos, la resistencia a definirse como negros 
que tienen una cultura e historia específica se explica por varios facto
res históricos. La primera razón que explica la dificultad de generar y 
aceptar identidades negras se explica por el tipo de políticas del Estado 
ecuatoriano hacia los diferentes grupos étnicos que conforman la na
ción. Como lo anotan Ro~r Brubaker y Frederick COQ.Per (2000: 16), 
"e~-.uI+-p(;d~r~~~~g¡:áride=ae:::gear~If)4t;mificaciones .... 
Porque tiene los recursosrnateriªles.}(.simbólicos para imponer catego
......" --._-~-'_._"---- - - - - - - 

rías;esquemas clasificatorios y formas de enumerar y de tomar en . 
. cUenta-á lápoblación con lá que tienen que trabajar los burócratas, los 
. jueces, los profesores y los médicos y que deben ser tomadas en cuenta 
por los actores no estatales." Como se anotó en el capítulo anterior, el 
Estado ecuatoriano hasta los años noventa no desarrolló políticas espe
cíficas para los negros construídos como un grupo con características 
culturales diferentes de las del resto de la nación, ni los enumeró en los 
censos hasta el año 200 l. En la ausencia de políticas estatales que los 
identifique y los categorice como un grupo especial y diferente es de es
perar que se dificulte la creación de identidades étnicas y raciales ne
gras (Marx 1998; Tilly 1998). 

A partir de los años 30 (Clark 1998) y, sobre todo, a partir de la 
dictadura nacionalista y revolucionaria encabezada por el general Ro
dríguez Lara en los 70 (Stuzman 1981), el Estado desarrolló políticas 
basadas en la idea de que con cambios culturales todos los ecuatoria
nos podrían ser mestizos. Este énfasis en las similitudes se manifiesta en 
los censos nacionales. Empezando con el Primer Censo Nacional en 
1950 no se reconocen categorías raciales como en los Estados Unidos, 
ni de color como en el Brasil (Nobles 2000). Se asume que todos los 
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ecuatorianos son o pueden llegar a ser mestizos. Si ser un verdadero 
ecuatoriano es ser mestizo, se dificulta el autodefinirse como miembro 
de un grupo étnico no mestizo ya que el señalar diferencias entre los 
distintos grupos étnicos es visto como un acto que atenta contra la uni
dad de la nación mestiza. Además, como loanQ!a Peter Wade (2001), el 
mestizaje no es solamente una ideología excluyeflte'que ~~-p~~rUite;i'_ 
los no mestizos pertenecer a la nación. La ideología del mestizaje es 
también universalisúle incluyente pues no se niega elderechó a perté~'''
necer a la nación a ningún grupo étnico, más bien se invita a que todos 
se vuelvan mestizos, eso si, dentro de patrones culturales eurocentristas 
que buscan el progresivo blanqueameinto cultural y fenotípico de la 
población (Stutzman 1981; Whitten 1981). 

, Es'interesante que los procesos de incorporación populista del 
pueblo,.visto como un pueblo mestizo, de alguna manera fueran uni~. . 
versalistas. Tal vez la crisis fiscal del estado ecuatoriano de los últimos 
años y la disponibilidad de fondos internacionales para la cuestión ét
nica en este contexto de crisis, de alguna manera, incentivan a que los 
diferentes grupos étnicos se organicen como tales para acceder a fon
dos para el etnodesarrollo, para rescatar y desarrollar la medicina no 
tradicional, o la agricultura sustentable. Esta nueva coyuntura interna
cional que privilegia las políticas del reconocimiento de la diferencia 
influenciaron a que líderes negros como Jaime Hurtado, que no privi
legió las luchas alrededor de identidades raciales sino que vio que la li
beración de los negros se daría a través de políticas revolucionarias an
ti-capitalistas, en los años noventa asesore a grupos negros para que se 
organicen a través de la etnicidad para que sus necesidades inmediatas 
sean atendidas por el Estado.44 

Debido a que al igual que en muchos países de la región, en los 
cuáles las nociones de la supremacía blanca construyeron a la blancura 
como un símbolo de todo lo bueno y lo deseable y a la negritud "en una 

44 Entrevista a Lenin Hurtado, diciembre 200 l. 
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especie de esponja semiótica que absorve todo un rango de connota
ciones negativas" (Lancaster 1992: 221) no asombra el que muchos 
afro-descendientes no quieran asociarse con la negritud. Muchos ocul
tan su negritud asumiendo que son mulatos o mestizos y que, por lo 
tanto, están más cercanos a la blancura que sigue siendo visto como un 
ideal y como una realidad que da una serie de privilegios en todas las 
esferas de la vida. 

En ausencia de políticas estatales que construyan e identifiquen 
categorías étnicas para dar y negar privilegios, como en Sudáfrica y en 
los Estados Unidos, donde los estados usaron toda una serie de políti
cas de apartheid que excluyeron a todos los negros por sus característi
cas raciales, y debido a la fuerza del proyecto estatal de construir una 
nación mestiza es importante preguntarse de donde vienen las nuevas 
identidades étnicas y qué procesos sociales y qué agentes están involu
crados en la creación de éstas. No se puede asumir que hay un solo ca
mino o un camino correcto que ayuda a descubrir identidades pre
existentes de negritud que no se las podía ver debido a la fuerza de "fal
sas conciencias" y de "ideologías falsas" como las del mestizaje que 
ocultan la verdadera identidad compartida por todos los afroecuatoria
nos y que estaba subyacente esperando ser descubierta.45 

Uno de los procesos que explica la generación de identidades ne
gras en latinoamérica está asociado a la movilidad social de personas 
negras y mulatas que luego vieron interrumpidos o truncados sus 
avances debido al racismo y a los prejuicios de sus sociedades, en un 
contexto transnacional de movimientos que cuestionaron e impugna
ron el racismo. En el Brasil, en diferentes etapas históricas como los 
años 30, en que se forma el Frente Negro Brasilero, y en los años 70, en 
que se funda el Movimiento Negro Unificado, en Sao Paulo, intelectua
les, negros y mulatos de clase media que sufrieron la discriminación ra

45 Es interesante que estas visiones esencialistas de la identidad étnica son similares 
a las conceptualizaciones de la identidad proletaria elaborada por algunos marxis
tas ortodoxos (Brubaker y Cooper 2000: 10). 
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cial, que limitó su movilidad social formaron organizaciones que pre
tendían hablar a nombre de todos los negros, cuando en realidad repre
sentaban los intereses de grupos de clase media. Por ejemplo, el Movi
miento Negro Unificado creado en Sao Paulo en 1978, fue formado por 
una generación de jóvenes con formación universitaria, que influencia
dos por los movimientos de los derechos civiles en los Estados Unidos, 
los movimientos de liberación nacional en las colonias portuguesas de 
África y por los movimientos de izquierda en contra de la dictadura, 
cuestionaron que los beneficios del llamado milagro económico brasi
lero (1968-74) no incluyó ni a los negros ni a los mulatos y que a ma
yor nivel de estudios éstos encontraban más discriminación (Andrews 
Reid 1992: 163-168). Las organizaciones colombianas Cimarrón y el 
Centro de Investigaciones y Desarrollo de la Cultura Negra, creados en 
los años 70, también se deben a los esfuerzos de estudiantes de clase 
media negros que fueron influenciados por elementos nacionales como 
los movimientos indígenas y por elementos transnacionales como son 
los movimientos negros de los Estados Unidos, por la ideología de la 
negritud desarrollada por los movimientos de independencia en varios 
países africanos y por organizaciones negras del Caribe (Wade 1998: 
312-316). 

No tengo datos sobre si el proceso de generación de organizacio
nes negras en Guayaquil y en la provincia de Esmeraldas, por ejemplo, 
se pueden explicar por estos procesos de movilidad social de clases me
dias negras y mulatas truncados por el racismo y me parece que es una 
hipótesis interesante para un trabajo posterior. También sería intere
sante estudiar sistemáticamente el atractivo del marxismo en la mane
ra en la que intelectuales negros y mulatos, como el escritor Nelson Es
tupiñán Bass que militó en el Partido Comunista desde 1935 y Jaime 
Hurtado, entre otros, conceptualizaron que la clase era más importan
te que la raza y que la liberación de los negros basada en las alianzas con 
el proletariado y en la construcción del socialismo. En todo caso, la mo
vilidad social truncada de una clase media emergente negra, no explica 
el proceso de creación de identidades y de organizaciones para la ma
yor parte de negros en Quito, pues su movilidad social, en muchos ca
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sos, va de la mano con la valoración de su negritud. Además, la forma
ción de organizaciones negras de Quito fueron promovidas por sacer
dotes y monjas combonianos más que por intelectuales marxistas. 

Los misioneros combonianos y la formación de grupos e identidades 
negras 

Los sacerdotes y monjas combonianos jugaron un papel funda
mental en la generación de identidades negras en Quito y en los prime
ros pasos organizativos de los negros y negras como grupo étnico con 
características y demandas específicas. A partir de una serie de institu
ciones como son el Departamento de Pastoral Afro de la Conferencia 
Episcopal Ecuatoriana, del Centro Cultural Afroecuatoriano, del Insti
tuto Nacional de Pastoral Afroecuatoriana Monseñor Enrique Barto
lucci, de publicaciones como Palenque que tiene más de 20 años de 
existencia, de la organización de cuatro congresos sobre la Historia del 
Negro en el Ecuador, de la publicación de libros y de videos sobre los 
afroecuatorianos, de la participación y organización de varios encuen
tros latinoamericanos de agentes pastorales negros y del Movimiento 
Afro-Ecuatoriano Conciencia (MAEC) los religiosos combonianos han 
formado a toda una generación de líderes negros. 

Su trabajo con los afroecuatorianos ha generado una esfera pú
blica o un contrapúblico subalterno, en los que se han generado iden
tificaciones, categorías e identidades negras alternativas a las visiones 
dominantes y racistas. Las esferas públicas subalternas son: "escenarios 
discursivos paralelos en los cuales los miembros de los grupos sociales 
subordinados crean y circulan contradiscursos para formular interpre
taciones oposicionales de su identidad, intereses y necesidades" (Fraser 
1999: 156-157). Estos espacios significan "el poder hablar con voz pro
pia y simultáneamente poder construir y expresar la identidad cultu
ral. .. consisten en instituciones culturales específicas, incluyendo va
rias revistas" (Ibid: 160). El estudio de las publicaciones y de los videos 
de las instituciones dirigidas por los combonianos, de los documentos 
que usan para la formación de líderes negros, de las actas de las reunio
nes del MAEC, el participar en algunos de sus talleres y reuniones y las 
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largas conversaciones con varios partícipes de estas instituciones, per
miten estudiar los mecanismos sociales concretos a través de los cuales 
se generan identificaciones y categorías basadas en la raza y en la etni
cidad así como de las instituciones desde donde se generan discursos 
sobre la negritud yel racismo. A diferencia de visiones idealistas y neoi
dealistas de algunos posmodernos, que ven a la cultura y las identida
des como una serie de discursos que de alguna manera flotan en el ai
re, es importante estudiar las instituciones y los agentes que transmiten 
y generan los diferentes valores culturales y como éstos influyen en la 
generación de identidades étnicas y raciales. 

La Congregaci6n de los Misioneros Combonianos del Corazón 
de Jesús es encomendada por el Papa Pio XII la labor de evangelizar la 
Provincia de Esmeraldas. Los primeros misioneros vinieron al Ecuador 
en 1955 y en 1957 Monsefior Ángel Barbisotti, de la orden de los Mi
sioneros Combonianos, fue nombrado Obispo de Esmeraldas. El esta
do ecuatoriano vio en la labor de los misioneros un mecanismo para 
regularizar su ptesencia en el norte de la provincia de Esmeraldas, zo
na fronteriza y aislada de los centros de poder de la nación. Recuérde
se que recién en 1957 el autocarril llega a San Lorenzo y que no hay ca
rreteras que liguen esta región con Quito hasta los afias noventa. El pri
mer misionero comboniano se establece permanentemente en San Lo
renzo en 1958 y en 1959 arriva un segundo misionero (Schubert 1981: 
566). Whitten escribe que en los años 60 "los fondos de los misioneros 
católicos y del gobierno ecuatoriano facilitaron el desarrollo de Un hos
pital y de una escuela de carpintería para varones y de actividades del 
hogar para las mujetes" (Whitten 1974: 186). Éstas fueron instruidas en 
la "sanidad del hogar, la costura y el cuidado de los niños por monjas 
blancas. Tanto hombres como mujeres fueron advertidos sobre los pe
ligros inherentes en la participación activa en la política excepto a tra
vés de la coalición de la iglesia con los militares" (Ibid: 187). Es intere
sante que los fondos del Banco Ecuatoriano de Vivienda para San Lo
renzo, que empez6 como una agencia financiada por el gobierno de los 
Estados Unidos, fueran administrados por los misioneros combonia
nos en 1968 (Ibid: 201). Las actividades de los combonianos también 
ayudaron a la valoración de algunos elementos culturales afros como la 
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música y la danza. Norman Whitten reporta que "el sacerdote Icombo
niano 1 joven, también apoya la identidad étnica de los negros. En di
ciembre de 1963 llevó a un grupo de marimba de San Lorenzo a Quito 
donde ganó el primer premio en un festival folklórico" (I965: 206). 
Otro indicador de la fuerte presencia de los misioneros es que muchos 
negros de la región de San Lorenzo cuando quieren hablar un español 
"culto", lo hagan imitando el acento italiano de los misioneros combo
nianos que hasta hace muy poco procedían de Italia (Whitten y Quiro
ga 1998: 87). 

Se pueden diferenciar dos etapas en el trabajo de los combonia
nos que coinciden con el liderazgo de dos Obispos. La primera que va 
desde 1955 hasta 1973 tiene una orientación más conservadora. Con el 
liderazgo del obispo Ángel Barbisotti se desarrollan las actividades de 
la "Acción Católica en sus diversas ramas, de la Legión de María, del 
Movimiento Familiar y Cristiano" (Doneda 2000: 177). La segunda eta
pa, bajo el liderazgo de Monseñor Enrique Bartolucci 1973-1995, tiene 
un tinte más progresista (Doneda 2000: 94). Monseñor Bartolucci, in
fluenciado por Vaticano 11 y las reuniones del CELAM en Medellín 
1968, Puebla 1979 y Santo Domingo 1992 y por las propuestas de los 
combonianos de 1975 y 1979 "de regresar a las fuentes carismáticas" 
(Ibid: 103), impulsa el antiguo compromiso de los misioneros combo
nianos de trabajar con los negros, vistos como el grupo más oprimido 
dentro de los oprimidos. La Tercera Conferencia General del Episcopa
do Latinoamericano en Puebla en 1979 tiene una gran influencia en el 
desarrollo de pastorales específicas para los indígenas y los afro-descen
dientes. En esta reunión la iglesia sostiene que los indígenas y los ne
gros" revelan el rostro sufrido de Cristo pues viven marginalizados y en 
condiciones infrahumanas, considerándose los más pobres de los po
bres" (Berryman 1980: 66). La iglesia no sólo ve a los negros como un 
grupo especial y oprimido que necesita ser liberado, también reconoce 
la necesidad de crear pastorales específicas para los negros y los indíge
nas. Por ejemplo, en la Asamblea de Santo Domingo, el Papa Juan Pa
blo 11 "dijo que la Iglesia no sólo respeta, sino que favorece y quiere po
tenciar la pastoral afro" (Savoia s/f: 1319). 
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Debido al trabajo de varios sacerdotes con la población negra y a 
la influencia del Obispo de Esm~raldas Enrique Bartolucci, la Confe
rencia Epicopal Ecuatoriana crea en 1981 el primer Departamento de 
Pastoral Afroamericana en América Latina. El objetivo es "formar co
munidades eclesiales con rostro propio tomando en cuenta los muchos 
valores evangélicos presentes en nuestra cultura y buscando la unidad 
del pueblo negro. Presentarles a Cristo pobre que anuncia el Reino de 
Dios y denuncia la situación de pecado trayéndoles la liberación inte
gral que les anime y les de fuerzas para transformar su situación que les 
impide desarrollarse como hombres hacia la plenitud en la comuni
dad" (Chalá 1996: 8). En específico se busca: "favorecer la convivencia 
de los afroecuatorianos con los otros grupos étnicos del país, respetan
do la identidad cultural y social de acuerdo a la cosmovisión de cada 
pueblo... Participar de los sufrimientos de la población negra y acom
pañarla en sus legítimas aspiraciones en busca de una vida más justa y 
digna para todos, junto con las demás organizaciones negras" (Ibid). 

El video Pastoral Afroamericana producido en 1991 por el Cen
tro Cultural Afro, señala los siguientes objetivos de la Pastoral Afroa
mericana, "para nosotros la Pastoral Afroamericana es el acompaña
miento de los grupos negros en sus procesos de liberación integral en 
lo social, económico, político y religioso por la fé en Jesucristo presen
te en nuestro pueblo, en el respeto de nuestro ritmo, en la toma de con
ciencia de nuestra dignidad, identidad y cultura, hacia una fuerte orga
nización:' Se busca la formación de comunidades cristianas negras'''a 
partir de la realidad negra, de su marginalidad por el color de la piel pa
ra rescatar la dignidad del negro a la luz de la palabra de Dios y de la 
iglesia como guia." A partir de 1980 se organizaron ocho reuniones la
tinoamericanas de agentes de pastoral afro para intercambiar experien
cias. De esta manera se da una dimensión continental a la opción por 
la liberación integral de los negros. 

Estos documentos ilustran que la iglesia, como institución, asu
me la necesidad de desarrollar trabajos específicos con los afroecuato
rianos que son vistos como un grupo que tiene valores culturales y as
piraciones específicas. La iglesia se compromete a trabajar para su "li
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beración integral" que incluye aspectos religiosos. políticos y económi
cos, comprometiéndose a crear comunidades eclesiales de negros y 
ayudarles a tener unidad y a organizarse. Este trabajo evangélico y de 
acompañamiento para que los negros acepten su negritud y sus raíces 
africanas, luchen contra el racismo y acepten su plena humanidad par
te del reconocimiento de la culpa histórica y de la participación de la 
iglesia católica en la opresión de los negros. Por esto en una reunión de 
formación de grupos negros católicos organizado por los combonianos 
en octubre de 1986 se dice: 

La iglesia necesita del pueblo negro para convertirse y pedir perdón: 
porque el pueblo negro es redentor de la humanidad; porque el pueblo 
negro es Jesucristo oprimido en la cruz; porque el pueblo negro es Je
sucristo luchando por la humanidad. Hoy debemos hacer la Iglesia ne
gra. Africa tiene que estar aquí, con todos sus símbolos, tenemos que 
confiar en nosotros mismos, no avergonzarnos de nuestra cultura. de 
nuestra historia. [Debemos] aprender a ser afroecuatorianos. [trans
formando J la mentalidad racista, participando en la lucha de los opri
midos. [Tenemos] que recuperar nuestra identidad. 

El trabajo organizativo busca la formación de agentes de pastoral 
negros que de alguna manera puedan convertirse en líderes y promo
tores de la organización y de la creación de comunidades eclesiales de 
base. Para formar promotores y líderes se organizó el Instituto Nacio
nal de Pastoral Afroamericano Monseñor Enrique Bartolucci. Sus obje
tivos son: 

capacitar agentes de pastoral para que trabajen con los pueblos negros, 
para la promoción y seguimiento de comunidades eclesiales 'con rostro 
propio.' Ayudar, como Iglesia, los procesos de reflexión de las comuni
dades y movimiento negro del Ecuador, promoviendo el estudio e in
vestigación de la realidad socioeconómica, politica, cultural y religiosa 
del Pueblo Negro. Recoger y poner por escrito la espiritualidad y la teo
logía afroamericana (Palenque 18 (2-3) junio-septiembre 1999, p.2). 

El proceso de formación de los agentes de pastoral tiene dos eta
pas. La primera se basa en el estudio del negro desde la historia, socio
logía, economía, política y cultura, con una duración aproximada de 
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seis meses. La segunda etapa comprende estudios bíblicos, teológicos y 
pastorales con temas como la "religiosidad tradicional afroamericana, 
espiritualidad y pastoral afroamericana" (Ibid). El INPA ha formado al
rededor de 150 personas a través de cursos a distancia en las que los 
agentes leen y comentan textos escritos por personas que trabajan en el 
departamento de Pastoral Afro de la Conferencia Episcopal Ecuatoria
na y en el Centro Cultural Afro-ecuatoriano. Hasta el momento se han 
producido cuatro cuadernillos, dos de sociología y dos de historia. 

Además del trabajo institucional del Departamento de Pastoral 
Afro, los sacerdotes y monjas combonianas reclutan a negros y negras 
que estaban involucrados en sus parroquias como catequistas, a estu
diantes universitarios negros y en general a negros y negras que puedan 
ser formados como líderes e intelectuales. El padre Rafael Savoia creó 
el Centro Cultural Afroecuatoriano en Quito en 1983. Este centro tiene 
una biblioteca especializada en asuntos afro con publicaciones sobre la 
historia de los negros a nivel mundial y una colección muy grande de 
cassettes con entrevistas a negros y negras de las distintas regiones del 
país, música y otras manifestaciones culturales. El centro produce vi
deos sobre la religiosidad, la cultura y las luchas de los afroecuatoria
nos. Además publica la revista Palenque que discute problemas de co
yuntura que afectan a los afroecuatorianos, da información sobre las 
luchas continentales y globales de los negros e incluye noticias y repor
tajes sobre las actividades de la Pastoral Afroecuatoriana.46 Los sacer
dotes combonianos dan becas y trabajo a los jóvenes negros en el cen
tro. Se les motiva a que investiguen la historia, cultura y realidad de los 
afroecuatorianos y se les impulsa a que presenten ponencias en los di
ferentes congresos nacionales sobre la historia del negro en el Ecuador. 
Los materiales producidos por el Centro Cultural Afroecuatoriano ayu

46	 Es relevante que la publicación del Centro Cultural Afroecuatoriano se llame Pa
lenque. Los palenques tienen fama por su origen histórico de resistencia a la do
minación colonial y a la esclavitud. Además los palenques se formaron a nivel con
tinental. Éstos simbolizan e internacionalizan las tradiciones de resistencia y de lu
cha por la libertad de los afro-latinoamericanos (Wade 1998: 314-15). 
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darán al trabajo de formación de agentes de pastoral y al trabajo con los 
grupos de base. 

Los misioneros combonianos también fomentaron la formación 
y organización de grupos de afroecuatorianos. En 1981 se forma el pri
mer grupo en Guayaquil, en 1982 se forma un grupo en Esmeraldas, en 
1983 en Quito y en 1992 en Sucumbíos. Estos grupos de estudiantes y 
de intelectuales negros católicos forman el Movimiento Afroecuatoria
no Conciencia, MAEC, en 1983.47 En un documento publicado en 
1988 el MAEC se define como "un grupo de inspiración cristiana con
formado por afroecuatorianos y otras personas comprometidas con la 
causa del grupo étnico afroecuatoriano... Tratamos de conocer la pro
blemática afro ... Para tomar conciencia de nuestra identidad." Los es
tatutos del MAEC caracterizan a su organización como de inspiración 
católica y cristiana que busca la valorización de las identidades negras: 
"Reflexionar sobre nuestra realidad afroecuatoriana a la luz de la pala
bra de Dios. Profundizar y reflexionar sobre nuestras raíces, aceptando 
nuestra original identidad afroamericana. Colaborar con otros grupos 
oprimidos." 

Un objetivo fundamental del MAEC es la constitución de una or
ganización y la formación de líderes negros. Por esto se establece que 
los miembros deben cumplir un proceso de formación que parte del 
conocimiento de la historia, la cultura y la realidad de los negros ecua
torianos, al estudio de la realidad negra a nivel latinoamericano y pos
teriormente de la historia de África y de los afroamericanos. Otro ob
jetivo es estar junto a los sectores populares, en particular junto a los 
miembros de las comunidades de base constituidas como organizacio
nes negras. Para esto se propone "gran sensibilidad para hablar con la 
gente, hablar su idioma, sus necesidades, sus problemas, no resolverlos, 
sino hacerles descubrir una solución... Debemos ayudar a la gente a 
descubrirse, a ubicarse, a reconocerse como personas ya buscar solu
ciones prácticas." 

47 Agradezco al padre José Martín Balda por darme acceso a las actas del MAEC. 
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Algunos sacerdotes han puesto gran empeño en la organización 
de grupos de base. Por ejemplo el padre Franco Nascimbene, que había 
vivido y organizado a los negros en el barrio pobre de Las Malvinas de 
Guayaquil desde 1989 hasta 1993 en que el Obispo del Opus Dei Mon
señor Larrea Holguín pidió que sea "retirado de Guayaquil" (Donade 
2000: 169-170), es encomendado por sus superiores para la labor de 
promover y acompañar a los negros de Quito, en diciembre de 1993.48 

Antes de empezar su trabajo en esta ciudad, el padre Franco vive dos 
meses en el valle del Chota-Mira para conocer la cultura de los negros 
COn quienes trabajará en Quito. El sacerdote concibe su misión evange
lizadora como la de "sentarse donde se sienta el pobre y dejar que Dios 
se manifieste." Es así que vive en diferentes barrios pobres donde viven 
los negros. No acepta dinero de la iglesia y organiza una microempre
sa de leche de soya. Su argumento es que la gente le vea como un igual, 
como alguien que trabaja y se gana la vida. Vende la leche de soya reco
rriendo a pie estos barrios. De esta forma no sólo se gana la vida como 
muchos pobres que trabajan en el sector informal, también va cono
ciendo y entablando amistades con personas negras a las que invita a 
formar grupos. Juan Carlos Ocles cuenta que los negros le compraban 
la leche de soya al padre, pese a que no les convencía su sabor, en mues
tra de su solidaridad y amistad. 

Para el padre Franco es importante creer en los pobres cuando se 
organizan y no creer en la caridad ni en el paternalismo. Estos grupos 
a través de la lectura de la Biblia y de la oración buscan que el negro co
nozca su historia, sus raíces y vuelva a creer en sí mismo, unirse yorga
nizarse. Su trabajo da muy buenos resultados. Se forman alrededor de 
veinte grupos de negros en los diferentes barrios pobres de Quito (ver 
cuadro 1). El economista Renán Tadeo (1998: 72-75) en su historia so
bre el movimiento negro de Quito señala que se formaron los siguien
tes grupos: en Atucucho se forma la Asociación Nelson Mandela; en 
Santa Anita 14 madres solteras forman Africa Mía; en La Roldós se con

48	 Este recuento resume el video "y puso su tienda entre nosotros" producido por el 
Centro Cultural Afroecuatoriano en 1996. 
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formó la Afro Martín Luther King dirigida por la señora Graciela Cal
derón; en Carcelén Franqueza Negra; en el barrio Corazón de Jesús la 
asociación Africa Son y Tambor; en Carapungo las organizaciones Raí
ces Africanas, Martina Carrillo, Malcolm X, Hijas de Daniel Comboni, 
la Asociación de Concepcioneros Residentes en Quito, Negra Bonita y 
Canela; en la Ferroviaria Alta Despierta Negro.49 Además se han orga
nizado seis encuentros de familias negras donde los grupos se reúnen e 
intercambian experiencias. En el sexto encuentro de familias negras se 
formó la federación de Grupos Negros de Quito, que posteriormente se 
llamó la Federación de Organizaciones y Grupos Negros de Pichincha 
FOGNEP. 

Para valorar la cultura negra y sus raíces africanas, la iglesia ha 
renovado la liturgia introduciendo la celebración de las misas afros. Es
tas se diferencian de las misas tradicionales por el uso de música de los 
grupos negros, del baile durante momentos de la liturgia como son el 
inicio y el final de la misa, el momento de la paz y del ofertorio. Ade
más los grupos y las comunidades eclesiales son quienes están a cargo 
de la organización de la música y de los cantos. Es interesante que las 
misas afros incorporan las diferentes manifestaciones musicales de los 
afroecuatorianos. En las celebraciones eucarísticas en San Lorenzo se 
usa la marimba y en el valle del Chota-Mira la bomba. En todas estas 
celebraciones está presente el bongo y las mujeres que bailan se visten 
con ropas tradicionales y con túnicas y turbantes "africanos," Para los 
organizadores de estas celebraciones es importante incorporar la ale
gría y la música de los negros en la liturgia. 

El trabajo y la dedicación de los misioneros combonianos propi
ció, como se anotó anteriormente, el que la formación de grupos y co
munidades eclesiales negras sirviera de base para la conformación del 
FOGNEP, así como el que algunas de las mujeres formadas organizaran 

49	 Es interesante y es un tema que debe estudiarse la fuerte presencia de mujeres ne
gras en posiciones de liderazgo en estos grupos. 
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el Movimiento de Mujeres Negras de Quito en 1997, así como varios 
encuentros de mujeres negras ecuatorianas que culminaron en la crea
ción de la Coordinadora Nacional de Mujeres Negras en febrero del 
año 2000.so Muchos negros y negras han revalorado su identidad, tie
nen orgullo de ser negros e intentan cambiar el significado negativo 
asociado a este color. Por ejemplo, la primera marcha en contra de la 
violencia policial en Quito, en enero de 1997, se hizo bajo el slogan ¡por 
un futuro negro, digno y bonito! Es interesante que la reacción de mu
chos quiteños ante la marcha fue decirles: "que no gritemos ¡por un fu
turo negro, digno y bonito! pues, nunca tendremos un futuro bueno. 
Esto se explica por el prejuicio que gran parte de la colectividad tiene 
frente a un determinado color, considerando el negro como un color 
malo, de muerte, sucio, que no tiene posibilidades de cambio. Para no
sotros los negros, un futuro negro, es un futuro nuevo, nuestro, de nue
vas posibilidades de una mejor calidad de vida" (Palenque 16 (2-4), ju
nio-diciembre 1977). Es así que, al igual que otros grupos de afro-des
cendientes, buscan re-escribir el diccionario resignificando las asocia
ciones negativas de lo negro.51 

La búsqueda de una nueva identidad negra también lleva a la in
vestigación sobre personajes históricos negros que ilustren las tradicio
nes de lucha por la libertad y de resistencia de los negros, tales como: 
Martina Carrillo que organizó la resistencia de los esclavos negros en La 
Concepción en el siglo XVIII; de los rebeldes de Carpuela Cristóbal de 
la Trinidad y Bernarda Loango-Grijalba del siglo XVIII; y, sobre todo, 
Alonso de Illescas. Durante el siglo XVI Alonso de Illescas fue el líder de 
los grupos negros cimarrones de la provincia de Esmeraldas que, en 

50 No todas las organizaciones de mujeres negras del Ecuador surgen a partir del tra
bajo de los combonianos. 

51 El Diccionario de la Lengua Española en su vigésima primera edición de 1992 da 
las siguientes acepciones de la palabra negro: "de color totalmente oscuro, como el 
carbón, y en realidad falto de color... Sumamente triste y melancólico. Infeliz, in
fausto y desaventurado. Lo mínimo de cualquier cosa... Estar muy enfadado... Te
ner mala suerte" p. 1015 
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alianza con los indígenas, negociaron su independencia de la Corona 
española. Lograr que el congreso ecuatoriano, en octubre de 1997, de
clare el primer domingo de octubre de cada año como día nacional del 
negro ecuatoriano con la figura de Alonso IIlescas como héroe nacional, 
fue visto como un gran logro político. Los impulsadores del proyecto 
argumentan que este día permite: "hacernos visibles ante la sociedad, 
darnos a conocer tal y como somos alegres, rebeldes, creativos/as, im
pulsadores de grandes proyectos políticos, generadores/as de una socie
dad más justa y solidaria" (Palenque 18 (4) diciembre, 1999, p. 1). 

También hay que destacar que muchos sacerdotes combonianos 
ven su papel como el "de animar y acompañar al pueblo negro." El Pa
dre Martín José Balda, misionero navarro que siempre acompaña a los 
negros sin ningún afán de figurar o destacar, en una larga conversación 
manifiesta que el acompañará a los negros "hasta el momento en que el 
pueblo negro siga su propio camino." Además, es parte del trabajo pas
toral de los combonianos el no permitir que los sacerdotes se queden 
en un mismo lugar por mucho tiempo. "Nosotros tenemos un tiempo, 
cuando se ve que hay un grupo preparado que lo lleve adelante, bueno 
nosotros nos vamos a otro lugar." 

Pese a que la intención de los combonianos sea la de no crear re
laciones paternalistas y la de formar líderes que lleven adelante el pro
ceso de auto-valoración y emancipación de los negros, al igual que en 
otras experiencias de la iglesia católica progresista, la figura del pastor 
y el contexto institucional de la iglesia en la que el obispo determina, en 
parte, que tipo de trayectoria pastoral que seguirá la iglesia, influye mu
cho en el desarrollo y futuro de las organizaciones (Levine y Mainwa
ring 2001). Por ejemplo, cuando los grupos negros se enteraron que el 
padre Rafael Savoia saldría del Ecuador tuvieron recelo que se inte
rrumpa el trabajo de investigación y valorización de la cultura y de la 
historia de los negros iniciados por él en el Centro Cultural Afroecua
toriano. Afortunadamente, el padre Martín Balda sigue impulsando es
te centro de estudio e investigación así como el Departamento de Pas
toral Afro originalmente organizado y dirigido por el padre Savoia. Es 
interesante que algunos activistas de los grupos negros formados por el 
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padre Franco Nascimbene cuestionen y critiquen al sacerdote que lo 
remplazó para trabajar en la promoción de grupos negros por no visi
tar y animar a que sigan estos grupos, recalcando que muchos grupos 
dejaron de existir luego de la salida del padre Franco. La figura del pas
tor en gran medida determina el tipo de actividades que realizan los 
grupos. Por ejemplo el padre Aldo que remplazó a Franco considera 
que acompañar a los negros es "participar en sus reuniones, dar ideas, 
lanzar proyectos y juntos ir con los proyectos." Debido a la crisis eco
nómica y a la pobreza en la que viven la mayor parte de negros en Qui
to, el padre Aldo consiguió fondos de la Conferencia Episcopal Italiana 
para que los grupos negros impulsen proyectos de desarrollo. También 
promueve la medicina alternativa bio-energética. El que estos fondos 
ayuden a la generación de solidaridades entre los diferentes grupos o 
que éstos más bien compitan por el acceso a estos fondos es una pre
gunta abierta. 

Las ambigüedades de las identidades negras promovidas por los 
combonianos 

En las identidades negras promovidas por los combonianos, al 
igual que en el trabajo de la Pastoral Negra del Brasil, estudiada por 
John Burdick (1998: 90), "coexisten estereotipos con nuevas formas de 
concebir la identidad negra." La valoración de identidades negras va 
junto a un cuestionamiento al racismo. En las publicaciones del Insti
tijto de Pastoral Afroecuatorian<l; es(rit(l~ por dos S:lrprr/0tes combo
nianos y Una mujer negra formada por ellos, el racismo es analizado 
como Un sistema institucional, que va de la mano con el capitalismo y 
el colonialismo, y como una serie de prejuicios que llevan a prácticas 
discriminatorias. El racismo se manifiesta en diferentes instituciones de 
la sociedad como son la iglesia, las fuerzas armadas, el sistema educati
vo, el sistema económico y los medios masivos de comunicaóón social. 
Las imágenes y prácticas que se transmiten en estas instituciones rele
gan a los negros y negras a los peores trabajos, los margina de la edu
caóón y los representa de manera estereotipada en los medios masivos 
de comunicación. En el segundo tomo de Sociología Afroecuatoriana 
se anotan las siguientes manifestaciones concretas del racismo: 
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El alto porcentaje de analfabetismo; el desconocimiento al derecho a la 
educación; el sentido europeo y racista de la educación; la extinción o 
pérdida de las creencias y religiosidad popular afro, sobre todo en las 
grandes ciudades; desarraigo social y cultural de los jóvenes negros co 

mo consecuencia, una crisis de identidad; la división y enfrentamiento 
entre los intereses de Jos indígenas y negros; el aspecto más profundo 
de la dominación cultural es la identificación pasiva del oprimido con 
el opresor, que [o lleva a asumir actitudes sumisas frente al amo, llegan 
do a avergonzarse de la suya (INPA 1999b: 50 52 j, 

Es interesante que el curso de formación de agentes de pastoral 
termine con una reflexión sobre los derechos humanos. Se anota que el 
racismo atenta contra los derechos humanos de los afroecuatorianos y 
se discuten cuatro derechos colectivos de los afroecuatorianos de 
acuerdo a las disposiciones de la Organización de Estados Americanos. 
El derecho a pertenecer a una comunidad "de acuerdo a las tradiciones 
y costumbres respectivas;" el status legal de las comunidades; el recha
zo a la asimilación; y las garantías especiales contra la discriminación 
(lNPA 1999b: 78-80). 

Esta visión progresista y crítica del racismo, la discriminación y 
la importancia de luchar por los derechos humanos yen contra del ra
cismo va de la mano con la aceptación de una serie de estereotipos so
bre los negros creados por los blancos. Así, han aceptado sin cuestio
narse los estereotipos creados por los blancos sobre la alegría innata de 
los negros. Es por esto que en Palenque se escribe "los negros somos 
alegres," que el afiche para el lanzamiento de la Agenda Política de las 
Mujeres Negras en mayo del 2000 diseñada por mujeres negras forma
das por los combonianos, presenten la foto de una mujer negra son
riendo, y que las misas afros sean construidas como espacios que deben 
ser alegres, donde suena el bongo y se baila pues se asume que el baile, 
los tambores y la alegría son parte de la esencia del negro. Es interesan
te que muchos negros y negras no aprueben la misa afro pues no les pa
rece que se debe adorar a Dios de esa manera. Tal vez, no les gusta o les 
molesta la innovación, pero no se puede asumir que a todos los negros 
les gusta el canto y el baile en la misa y que por el hecho de ser negros 
tienen que constantemente demostrar su alegría innata. Es interesante 
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que cuando pregunté a un sacerdote comboniano y a agentes de la pas
toral afro, sobre la resistencia de muchos negros a estas innovaciones de 
la liturgia, me contestaron que éstos lo hacían por no tener conciencia 
de su identidad negra. Estas respuestas ilustran que para muchos com
bonianos y líderes negros formados por ellos la identidad negra es una 
realidad subyacente que está presente en todos los negros y que debe ser 
descubierta y promovida luchando en contra de las falsas conciencias 
de las ideologías del blanqueamiento y del mestizaje. No se cuestiona
ron que, a lo mejor, hay razones válidas que explican que muchos ne
gros y negras no acepten estas construcciones de su "verdadera" identi
dad como alegres y con raíces en los tambores del África. 

Muchas de estas visiones esencialistas de la "cultura negra" son 
parte de la exotización de éstos como el "buen salvaje", que vive en ar
monía comunal y con la naturaleza, por parte de sacerdotes europeos 
blancos que los construyen como depositarios de ideales y tradiciones 
que salvarán al mundo occidental de las consecuencias de la deshuma
nización producidas por la sociedad capitalista hipertecnificada y mer
cantilizada. Monseñor Bartolucci escribió en 1993: 

I\i""" 
Para salvarse, el mundo occidental necesita de aquellos valores evangé
licos (sobriedad, solidaridad, respeto de la naturaleza, armonía con el 
Creador y las criaturas, hermandad, confianza en Dios, ganas y alegría 
de vivir) que son característÍcas propias del patrimonio cultural tradi
cional de los pueblos afroamerÍcanos. La auténtica religiosidad y espi
ritualidad negra, siempre purificada por la palabra de Dios, presenta 
una solución a uno de los problemas más graves de nuestro tiempo: la 
progresiva deshumanización, producida por una sociedad tecnificada, 
fría y opulenta (en Savoia s/f: 1323). 

Un estereotipo aceptado por los combonianos y que tiene conse
cuencias más negativas es que la negritud ecuatoriana es esencialmen
te rural. En el manual de Sociología Afroecuatoriana cuando discuten 
la aculturación escriben, "el pueblo negro no perdió completamente su 
cultura africana. Mucho menos se integró a la cultura de los blancos, si
no que en el nuevo medio que le tocó vivir dio origen a una nueva cul
tura .. En la actualidad se produce una nueva aculturación, especial
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mente entre los negros que han emigrado desde sus asentamientos tra
dicionales hacia las grandes ciudades" (INPA 1999a: 26). Esta cita, las 
imágenes de los videos del Centro Cultural Afroecuatoriano y las largas 
conversaciones con negras y negros formados por los combonianos 
ilustran que para ellos la verdadera negritud está en el campo, que en 
la ciudad existen los "peligros" de la acuiturización y de la asimilación 
a la cultura de los blancos y de los mestizos y que para resistir estos pro
cesos se tiene que mantener vínculos con el campo para nutrirse de la 
verdadera negritud ya sea en el baile, la música, las tradiciones orales, 
los funerales y otras manifestaciones de la religiosidad popular. Es por 
esto que la mayor parte de organizaciones negras de Quito se dedican 
a la cultura entendida como el baile, la música y la comida típica. 

Para los misioneros combonianos la cultura negra auténtica está 
localizada en las zonas tradicionales de asentamiento de los negros. Por 
esto las misas afros emplean la música y los bailes tradicionales de es
tas zonas como la bomba y la marimba y no la salsa, el ballenato, la ba
chata o el merengue que gusta tanto a negros urbanos como rurales. 
Estas conceptualizaciones de que la cultura negra existe como una se
rie de prácticas que comparten todos los negros y que pese a ser sincré
tica se ha mantenido a través de los años se explica por su visión de ra
za, etnia y cultura. En el mismo manual se dice que los blanco-mesti
zos, los negros y los indígenas tienen culturas diferentes, propias y que 
el proyecto de una nación multicultural es respetar las diferencias cul
turales. "Por diversidad cultural se entiende que los negros tienen una 
cultura, los indígenas tienen otra, y los mestizos otra" (INPA 1999a: 
55). 

Estas visiones esencialistas de la cultura vista como una serie de 
prácticas que caracterizan a un grupo étnico discreto y que ha existido 
y se ha mantenido a lo largo del tiempo tiene implicaciones políticas 
contradictorias. Por un lado, al construirse a los negros como si fueran 
rurales y similares a los indígenas que tienen comunidades, territorios 
y tradiciones culturales propias (Wade 1997,1998) se privilegian las lu
chas por la tierra como cuando por ejemplo se anota, "la tierra de los 
negros tanto en Esmeraldas como en le Valle del Chota y Cuenca del 
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Río Mira, deberla ser vista como base de garantía de supervivencia de 
los mismos" (lNPA 1999a: 44). Pero estas demandas concretas no apa
recen en las propuestas de qué hacer para que mejoren las condiciones 
de vida de los negros citadinos. Como se anotó en el capítulo anterior 
al construirse al negro como rural se silencian las experiencias y las vi
vendas de los negros que viven en las ciudades, donde son vÍCtimas de 
la discriminación y del racismo, y que no tendrán posibilidades ni ne
cesariamente deseos de volver a las comunidades de donde emigraron 
sus abuelos o sus padres, pues son negros urbanos. Estas visiones no 
necesariamente cuestionan las visiones dominantes sobre la negritud y 
la indianidad como esencialmente rurales. Me parece que debido a los 
procesos migratorios, a la relativa lIluvilidad social, de unos pocos in 
dígenas y afroecuatorianos, a la apertura del sistema político y del esta
do al multiculturalismo se deberían pensar y buscar formas de negri
tud e indianidad urbanas. De lo contrario, se podría pensar en un esta
do multicultural o multinacional en el que los indios y los negros sigan 
viviendo en las áreas marginales, aunque con un poco de recursos pa
ra que resguarden y protejan los recursos naturales, pues supuestamen
te son ecologistas por naturaleza. Es así que la cultura urbana sigue 
siendo vista como blanco-mestiza, término que oculta los privilegios 
de la blancura en todos los espacios y manifestaciones culturales, y que 
no da cabida y espacio para que los negros urbanos luchen por sus de
rechos como habitantes de ciudades multiraciales que deben ser demo
cratizadas. 

El blanqueamiento 

Una de las preocupaciones fundamentales de los activistas ne
gros formados por los combonianos es el problema del blanqueamien
to. Sociología Mroecuatoriana define blanqueamiento en los siguien
tes términos: 

Algunos negros queremos ser como los blancos, hacemos todo lo posi
ble para ser como ellos, asumimos un comportamiento y modo de pen
sar que es siempre de aquellos que nos oprimen. La ideología del blan
queamiento provoca que el negro desprecie todas sus raíces, su negri
tud, y asuma el hecho de querer ser blanco, tanto internamente como 
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externamente. Internamente: actitudes, formas de pensar, modo de ha
blar; externamente: el alisado del cabello, el caer como presa fácil de la 
sociedad de consumo, agotando sus últimos recursos para invertirlos 
en artículos carísimos y de marca (INPA 1999b: 14), 

Esta definición de blanquemiento apunta a un problema funda
mental producto del colonialismo y del imperialismo europeos. Para 
los no blancos es muy difícil aceptar su plena humanidad en una socie
dad construida con patrones culturales y con valores de la supremacía 
blanca que los denigran constantemente por lo que muchos aceptan las 
formas de pensar del opresor e internalizan el racismo (Feagin 2001). 
bell hooks (1995: 131) anota que los valores que llevan a la internaliza
ción del racismo son "sistemáticamente enseñados a través de los pro
cesos de socialización en sociedades basadas en la supremacía blanca". 
El blanqueamiento tiene manifestaciones concretas. Externamente se 
busca imitar los estándares de belleza de los blancos. Las mujeres, por 
ejemplo, se alisan el cabello y al mirarse al espejo lo hacen con ojos que 
valoran un sistema de belleza en el que ellas no tienen cabida. Un ejem
plo extremo y patético son los intentos del artista norteamericano Mi
chael Jackson de ser blanco recurriendo a la cirugía plástica de su nariz 
y labios, y del blanqueamiento de su piel. 

La definición citada, iguala el blanqueamiento con el consumis
mo caracterizando el afán desmedido por la adquisición de mercancías
 
como una característica de la blancura, Es interesante que se equipare
 
~mº:ya la sociedad del con~~m'o con ',a b!ancura. Esta-vÍsión;- . 
por un lado, tIene un elemento de cntll.:a al capItalIsmo, pero por otro, 
s~_e.aJa.i-º.t~I1ción de quienes redactaron este libro de divulgación 
y tormacion, s~_e.q~:t.pilia.la.vkJJgJl:ram:l$riLUJcun lapubrcLay d sta
tus sO.f!aL.dt:clasebaja, Espor esto que las~anJfestadonesInternasdel 
br.u;queamiento son definidas como formas de hablar, pues con la edu
cación, la movilidad social y la imigración es de esperarse que se cam
bie la forma en la que se usa el lenguaje a formas de hablar asociadas a 
una clase social más alta. 

Blanquearse también significa un cambio de actitudes y formas 
de ser. En una discusión de grupo en la que pregunté a activistas e in
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telectuales negros, muchos de ellos formados por los combonianos, 
qué significaba ser blanco o blanquearse, una profesional negra me ex
plicó que ser blanco o blanquearse significaba tratar con desprecio a los 
demás. La blancura, en este contexto, aparece como la arrogancia y pre
potencia de quienes por tener ese color de piel, que por lo general va de 
la mano con el poder económico y social, se sienten con el derecho de 
maltratar, humillar, o de tratar de manera paternalista y condescen
diente a los no blancos. Es por esto que Mary Weismantel (I997: 22) 
sostiene que "la blancura en los Andes es una especie de salvoconduc
to que permite a quienes lo poseen robar, violar y terrorizar a los indí
genas [y yo añadiría a los negros] a su antojo:' En un contexto históri
co diferente la crítica cultural feminista bell hooks (1992: 166) anota 
elocuentemente que para los afroamericanos la blancura representó "lo 
misterioso, lo extraño y 10 terrorífico." 

¿Qué significa pensar como un blanco? Por una lado, es ver el 
mundo desde ojos eurocéntricos que sobrevaloran la blancura conside
rando que los blancos son más inteligentes, trabajadores y que aún tie
nen una moralidad superior que los no blancos (hooks 1992). La críti
ca a la ideología del blanqueamiento es una forma de valorar la negri
tud como una ideología que protesta en contra del orden colonial y sus 
legados poscoloniales, luchar por la emancipación de los pueblos ne
gros oprimidos y busca "el desafío cultural del mundo negro" (Sociolo
gía Mroecuatoriana (2) 1999: 6). 

En un trabajo reciente Norman Whitten, que fue uno de los pio
neros en la discusión de la ideología del blanqueamiento (Wade 1997: 
84-85), explica este fenómeno en los siguientes términos: 

aquellos que están b1anqueándose (las personas clasificadas como mes
tizos usualmente se refieren a si mismos como blancos) se refieren a su 
'blancura' en términos 'culturales' como hacíéndose más civilizados y 
'conscientes' que sus conciudadanos más 'obscuros' negros e indígenas. 
Clasifican a un individuo, grupo o conglomerado como negro o ne
greado, implicando falta de civilización y argumentando que son gen
te a los que les falta la consciencia y que por lo tanto no tienen capaci
dades reflexivas y son estúpidos (Whitten y Torres j 998: 13). 
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Según Whitten y Torres, la blancura es un fenómeno que tiene 
implicaciones sobre el color de la piel. Es así que los más blancos y me
nos obscuros tienen una serie de privilegios en sus interacciones coti
dianas (Lancaster 1992). La blancura tiene también connotaciones cul
turales. Ser más blanco está ligado a procesos de movilidad social en los 
que se accede a la educación ya la cultura vista como los modos de ser 
y de comportarse de las clases altas que construyen sus costumbres co
mo los "buenos modales" que son supuestamente universales y que 
quienes no los tienen necesariamente deberían esforzarse por alcan
zarlos. 

.¿
. / 

. 
' 

~écetía que las discusiones sobre el blanqueamiento, tanto de 
los científicos sociales, de los misioneros combonianos y de los líderes 
e intelectuales negros tienen dificultades para diferenciar: a) los proce
sos de movilidad socia~~tes-d~alg~;os~egros; b) los valOres 
-CUltucl¿::taiei-como la forma de hablar, de vestir, o de presentar el 
-S.!!~Epode las personas que están embarcadas en estos procesos de mo
vilidad 'social que adquieren valores y costumbres de una clase social 

--illás-priyih:gi~da y por lo tanto más blanca; c) los privilegios que dan 
los contactos y las redes sociales con personas blancas para la movili
dad social y como estos procesos sociales reproducen el orden racial je
rárquico (Wade 1997: 86); d) de los procesos de baja autoestima pro
ducidos por una sociedad basada en la supremacía blanca; y, por últi
mo, e) deasulIlirgue hay culturas blancas y negras diferentes y que el 
pro~t:so de blanquemiento significa perder la cultura negra y adquirir 
la cultura blanca (en el Ecuador se describe este proceso como el de 
peraer la cultura rural negra y adquirir la cultura urbana caracterizada 
con el término de blanco-mestiza). 

Estas dificultades conceptuales reflejan, en cierta medida, los 
procesos sociales en los que ser negro significa ser pobre y las ventajas 
simbólicas y materiales que da el contacto con los blancos para la mo
vilidad social. En la ausencia de una clase media o clase alta negra, que 
decida valorar su negritud, es muy dificil para los pocos negros que ac
ceden a la educación universitaria y a los trabajos de cuello blanco y 
profesionales no blanquearse. Pues se asume que blanquearse va iunto 
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a su movilidad social por la asociación de lo negro con la pobreza y de 
lo negro con lo rural. Estas dificultades de seguir aceptando la negritud 
de una persona urbana, de clase media y con acceso a los estudios se 
traduce en una obsesión de parte de muchos ellos por su identidad. Es 
por esto que muchos negros y negras profesionales constantemente se 
cuestionan qué significa ser negros o negras urbanos, con algün poder 
de consumo y con títulos universitarios en una sociedad donde ser ne
gro significa no tener acceso a ninguno de estos privilegios. 

Si bien se asume que hay grupos humanos diferentes con cultu
ras e identidades específicas lo que dificulta el que se "inventen" y defi
nan identidades negras que no reproduzcan los valores dominantes 
que los asocian con lo rural, la pobreza, el deporte, el sexo sin tabúes y 
el folk1or, para algunos la verdadera negritud es un proyecto político. Es 
por esto que argumentan que resistir al blanqueamiento es unirse a las 
luchas por la liberación de todos los negros y negras. Para un partícipe 
en una discusión sobre el blanqueamiento y la identidad negra que or
ganizamos en el Centro Andino de Acción Popular en Quito el 23 de 
marzo del 2000, "la cuestión es que estos negros preparados logren 
nuevamente retornar a sus comunidades, compartan el conocimiento 
con su gente ... que todos los negros profesionales.. no se olviden de 
donde surgieron, que regresen y contribuyan." De esta manera la negri
tud y la resistencia al blanqueamiento es un proyecto político solidario 
con las luchas de todos los negros por la eliminación de las trabas ra
cistas a la movilidad social y a la igualdad. 

Otra preocupación se relaciona con las parejas inter-raciales. 
Con razón anotan que en muchos casos hombres blancos ven a las mu
jeres negras como hipersexuales. También critican a los líderes negros 
que se casan o tienen hijos con blancas, acusándoles de reproducir el 
blanqueamiento. Muchos de éstos se defienden con un argumento vá
lido: el amor no tiene color. Debido a la dificultad de resolver esta dis
cusión, vale la pena reproducir las observaciones elocuentes de Roger 
Bastide: "no es tanto que el amor rompa con las barreras del color y una 
a los seres humanos, como que las ideologías raciales extiendan sus 
conflictos aún al abrazo de los enamorados" (en Wade 1993: 310-11 l. 
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Conclusiones: políticas de la identidad. redistribución y reconoci
miento de la diferencia 

A partir de los años setenta y ochenta surgen los llamados nue
vos movimientos sociales. A diferencia de los movimientos articulados 
en torno a identidades y demandas clasistas, éstos buscan que se les re
conozca su derecho a la diferencia cultural que es conceptualizado co
mo un eje de dominación y subordinación tan importante o más que 
la clase social (Fraser 1997). Se ha señalado que estos nuevos ejes de 
conflicto surgen debido a los cambios en la estructura social de las so
ciedades capitalistas y que son también el producto de críticas a mode
los teóricos que sólo ven al conflicto desde la racionalidad instrumen
tal y estratégica (Cohen 1985). Pese a las críticas válidas de que los mo
vimientos sociales articulados a través de la identidad tienen una ten
dencia a dejar de lado demandas socioeconómicas y de que, a diferen
cia de discursos clasistas que pueden aglutinar las luchas de los oprimi
dos, los discursos sobre la identidad suelen o pueden fragmentarlas 
(Gitlin 1995; Hobsbawn 2000), estos movimientos han cambiado los 
discursos políticos a nivel global. El resultado de las demandas de los 
movimientos de los derechos civiles y de la liberación de los diferentes 
grupos no blancos, de las mujeres, de las lesbianas y de los gays es una 
revalorización de los derechos a la diferencia y del multiculturalismo. 
Instituciones que no otorgaban importancia a estas demandas como la 
iglesia católica y diferentes organismos multinacionales como la Orga
nización Internacional del Trabajo, el Banco Mundial y la Organización 
de Estados Americanos, ahora son defensores del multiculturalismo, 
critican a las políticas asimilacionistas y valoran el derecho a que dife
rentes grupos mantengan su identidad y su cultura. 

Estos cambios globales también explican por qué diferentes ins
tituciones y agentes, como son los sacerdotes católicos, trabajen por la 
generación de identidades étnicas y por el afianzamiento de categorías 
culturales que supuestamente caracteriian a todos los miembros de de
terminados grupos étnicos. Las identidades y organizaciones negras 
que se han formado gracias al trabajo y a la dedicación de los combo
nianos en diferentes instituciones, han tenido un gran efecto democra
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tizador. En el Ecuador por primera vez se valora la humanidad y la 
igualdad de los no blancos, se resisten a las políticas asimilacionistas 
que en nombre de la supuesta universalidad promueven el progresivo 
blanqueamiento de la población y toda una nueva generación de líde
res étnicos indígenas y negros participan en discusiones y debates en la 
esfera pública oficial. Este contexto global de valorizar lo multiétnico. 
unido a la crisis fiscal del Estado ecuatoriano, que dificulta el que se im
plementen políticas económicas incluyentes, y a los fondos que los or
ganismos internacionales dan para promover la diversidad, explican en 
parte por qué muchos grupos demandan atención al estado desde la di
ferencia, el multiculturalismo y la especificidad cultural. 

El problema es que muchas de las visiones sobre identidad, cul
tura y etnicidad elaboradas por los misioneros combonianos y por los 
líderes formados por éstos se basan en construcciones esencialistas. Co
rno lo anota Joshua Gamson (1995: 391) en un contexto diferente, la 
creación esencialista de "categorías de identidades fijas son la base tan
to de la opresión como para la lucha por el poder político." Sin identi
dades esencialistas se dificultan la organización de movimientos articu
lados a través de la identidad. Es así que parte del proceso de organizar 
a los afroecuatorianos como una categoría diferente se basa en la bús
queda de los elementos culturales, de la historia y de las aspiraciones 
que deberían compartir todos por el hecho de ser negros ecuatorianos. 

Siguiendo el argumento de Peter Wade (1998) sobre Colombia, 
el papel del científico social no debería ser únicamente el de demostrar 
cómo las identidades son construidas, flexibles, inestables y por lo tan
to maleables, ya que todas las identidades tienen estas características y 
que las personas que han sido identificadas como pertenecientes a una 
categoría a la que se imputó una serie de estigmas y valores negativos, 
tiene todo el derecho de re-inventar su identidad y su cultura, lo im
portante es analizar los efectos políticos que tienen la construcción de 
diferentes identidades. Es así que se argumentó que si bien la visión de 
que la verdadera negritud es rural ayuda a las luchas de las comunida
des rurales negras en contra del despojo a sus tierras, estas construccio
nes silencian las vivencias de los negros y de las negras urbanas. Áde
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más, se presentan los peligros autoritarios y las trabas políticas a la que 
lleva e11eninismo étnico. Si se asume que todas las personas que perte
necen a un determinado grupo étnico supuestamente comparten una 
cultura y una identidad que debe ser descubierta y liberada por los ac
tivistas, a éstos se les dificulta entablar un diálogo con las personas co
munes que no aceptan necesariamente sus propuestas de qué significa 
ser negro y compartir una cultura negra. Al asumirse que se tiene la 
verdad, a la cual se ha llegado por los estudios y la reflexión, no se pue
de oir y dar valor a las voces de quienes supuestamente todavía no han 
sido :luminados por esta verdad. Para que las organizaciones negras 
tengan mayor acogida entre las personas comunes, hacia quienes están 
dirigiendo sus esfuerzos organizativos y educativos. los activistas debe
rían reconsiderar sus nociones de verdadera cultura y de identidades 
correctas. Este proceso debería ir de la mano con una mente abierta pa
ra escuchar las críticas, objeciones y propuestas de quienes no compar
ten sus puntos de vista. Es interesante que actitudes de superioridad, 
producto del acceso a la educación formal, desconozcan los mandatos 
de la iglesia liberadora asumidos por el MAEC, por ejemplo, de escu
char y de respetar las opiniones y argumentos de los más pobres. 

1:\3 
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Capítulo IV 

CONCLUSIONES: CIUDADANIA y RACISMO 

En su excelente discusión sobre raza y etnicidad en latinoaméri
ca Peter Wade (I997) anota que, con muy pocas excepciones, los cien
tíficos sociales han estudiado a los negros ya los indígenas por separa
do y usando categorías analíticas diferentes. Mientras r¡lle los trahajos 
sobre los descendientes de los esclavos africanos se han basado en las 
categodas de raza y racismo, el estudio de los indígenas se los ha lleva
do a cabo privilegiando las categorías de etnicidad y cultura. El proble
ma con estas visiones, anota Wade, es que los indios al igual que los ne
gros son y han sido objeto de representaciones y de prácticas racistas y 
que el racismo en latinoamérica articula las características fenotípicas 
y del color de la piel con representaciones sobre las culturas. Es así que 
se discrimina a los negros, no sólo por el color de su piel o por su feno
tipo, sino también por sus supuestas características culturales. Por 
ejemplo, se argumenta que la "cultura" de los afroecuatorianos no "va
lora el trabajo" o que su cultura les predispone al uso de la violencia. 
Los indígenas son discriminados porque sus prácticas culturales son 
vistas como la negación de los valores "civilizados" de la nación y por 
sus rasgos fenotípicos o por el color de su piel (de la Torre 1996: 76-97). 
Por lo tanto, me parece que no se puede argumentar que el racismo an
ti-negro privilegia el color y el racismo anti-indio la cultura (Radcliffe 
y Westwood 1996: 29). Tanto el color como la cultura han sido usados 
para crear una jerarquización de poblaciones basadas en el blanque
miento. Ésta es una ideología y práctica que combina y mezcla los ras
gos fenotípicos y culturales basados en una visión normativa de lo 
blanco como "más urbano, más cristiano, más civilizado, [y por lo tan
to I menos rural, menos negro, menos indígena:' (Whitten 1981: 15). La 
contrihución de Peter Wade es precisamente el integrar "el estudio de 
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los negros y de los indios dentro del mismo marco teórico, reconocien
do las diferencias históricas entre ellos y las consecuencias de éstas en 
el nivel político" (Wade 1997: 39). 

Este capítulo discute los patrones comunes del racismo en con
tra de los negros y de los indios, el papel del Estado en la creación de 
categorías étnicas y raciales, las respuestas al racismo de éstos y la posi
bilidad de construir ciudadanías en Ecuador. 

El racismo 
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los blancos y los mestizos las ven únicamente como trabajadoras do
mésticas, y de la dificultad de los indios y negros de ser aceptados co
mo profesionales y de ser tratados como iguales por sus compañeros de 
trabajo en ocupaciones de cuello blanco. 

Debido a que el racismo excluye a categorías humanas del acce
so a sus derechos, permite la super-explotación (Winant 2001: 30-31). 
El racismo ayuda a naturalizar la extracción de excedentes con argu
mentos sobre las diferencias naturales entre grupos humanos. La racia
lizaci6n de diferentes poblaciones también ayuda a segmentar los mer
cados de trabajo de tal manera que las personas vistas como pertene
cientes a grupos raciales inferiores reciben una compensación inferior 
por su trabajo y son asignadas a puestos de trabajo que requieren el uso 
de la fuerza física (Martínez-Novo 2000) y tienen dificultades para ac
ceder a trabajos de cuello blanco aún cuando tienen formación y capa
cidades. 

~~ad-a-4€dos-setentaJamaY9ria delos indígepas y de los 
negrosoel¡:Cslerraecuatori<iTla fueron trabajadores serviles de las 'ha

,~_cienGaS'; Esta institución de dominación política y explotación econó
mica se sustentó en discursos racistas sobre las características cultura
les y biológicas de los diferentes grupos raciales que asignaron a los 
blancos a la cúspide de la pirámide social y a los negros e indios a las 
posiciones más bajas y menos remuneradas. En las regiones fronterizas, 
donde la presencia estatal fue débil, los empresarios blancos negociaron 
con los negros de la región de San Lorenzo o con grupos indígenas de 
la amazonía, el acceso a recursos demandados por el mercado externo 
en condiciones en las que los negros y los indios tenían algún control 
sobre la extracción de estos productos (Whitten 1965; 1974). Una ma
yor presencia estatal y de empresarios blancos resultó en la destitución 
de la mayoría de negros de San Lorenzo que fueron vistos como vagos, 
hravos, y personas que no tenían las capacidades ni la responsabilidad 
para manejar recursos importantes (Whitten 1974). 

Desde las décadas de los 60 y 70 los semiproletarios indígenas y 
afroecuatorianos han trabajado en plantaciones de agroexportación y 
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en las ciudades en trabajos humildes como cargadores, en el servicio 
doméstico, en la construcción, etc.. Pese a que tanto los indígenas co
mo los afroecuatorianos han sido asignados a las ocupaciones manua
les peor remuneradas, parece que no necesariamente ocupan los mis
mos puestos laborales.52 

En este libro se ilustra cómo funcionan los mecanismos que mar
ginan a los negros de ocupaciones de cuello blanco con excusas tales 
como la de "la buena presencia:' Además, se analizó cómo la cotidiani
dad de los chistes y comentarios racistas en los puestos de trabajo de 
cuello blanco y profesionales excluyen a los pocos negros que han acce
dido a estas posiciones de redes y contactos que les ayudarán a la mo
vilidad dentro de estas empresas e instituciones. 

Los entrevistados, al igual que los indígenas de clase media entre
vistados en mi trabajo anterior sobre el racismo, ven a la educación co
mo la herramienta que les posibilitaría la movilidad social y, en parte, 
su liberación. El acceso a los estudios permitirá la gestación de intelec
tualidades que articulen nuevas identidades y propuestas para demo
cratizar la sociedad. La realidad del sistema educativo es muy diferen
te, pues debido a que los grupos étnicos dominantes han construido a 
los indios y a los negros como no aptos para el trabajo intelectual, és
tos han sido objeto de ataques racistas por parte de sus profesores, 
compañeros, del personal administrativo y de los padres de familia 
blancos j' mestizos en las escuelas, colegios y universidades. La violen

52	 El único estudio que conozco sobre la segmentación étnica del trabajo entre indí
genas y afroecuatorianos es la tesis doctoral de Ronald Stuzman sobre ¡barra a 
principios de los años 70. Stuzman (1974: 141-155) argumenta que los negros son 
asignados y escogen ocupaciones en las que pueden tener mayor control sobre las 
condiciones de empleo esto es como cargadores, mientras que los indígenas son 
empleados en trabajos de la construcción donde los empleadores pueden imponer 
los términos de empleo y se espera que los trabajadores sean más dóciles. Sin más 
datos sobre el tema no puedo llegar a conclusiones, pero me parece que sería inte
resante realizar estudios sobre la segmentación étnica laboral entre indígenas y ne 
gros. 
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cia racial en contra de los niños no blancos o mestizos y la posibilidad 
de que ésta ocurra en el sistema educativo explica por qué las organi
zaciones indígenas y afroecuatorianas han privilegiado la lucha por el 
control de la educación. Esta apunta a cambios del currículum que re
conozcan las contribuciones de los diferentes grupos étnicos en la his
toria de la nación, la valorización de los idiomas indígenas y a que los 
profesores sean indios o negros para evitar que sus hijos pasen por las 
experiencias negativas que en muchos casos marginó y desanimó de los 
estudios a muchos negros e indios. 

~---1Efi'ilhe=spaei-ey.la.geºgr,afía ecuatoriana han sido racializados cons
truyenaola:s-riuclades-romoJugaresdonde viven los blancos y los mes
üzo-sydesdedende--se-irradia la civilización hacia las áreas rurales y 
nrarginalesvistas como negras e indígenas (Whitten 1981; Radcliffe y 
Westwood 1996; Rahier 1998). Esta racialización del espacio, a la vez 
que invisibiliza las experiencias de los indígenas y de los negros urba
nos, que son vistos a lo mucho como migrantes temporales, a su vez los 
vuelve extremadamente visibles en las ciudades donde son construidos 
como intrusos e invasores. Para contrarrestar estas imágenes es impor
tante que los líderes de las organizaciones negras e indígenas creen 
identidades y visiones de la negritud o de la indianidad que recojan sus 
experiencias urbanas y que en base a estas se articulen las luchas por la 
democratización racial de los espacios urbanos. 

Debido a la fuerza de los estereotipos que construyeron a los ne
gros como fuertes, violentos y poco respetuosos de las instituciones de 
la civilización blanca, estereotipos creados para racionalizar su esclavi
tud, éstos siguen siendo vistos como criminales invasores de las ciuda
des que tienen que ser reprimidos y vigilados por los agentes del orden. 
La lucha en contra de la violencia institucional de la policía y de la im
punidad de los mal llamados agentes del orden es una prioridad de las 
organizaciones afroecuatorianas y de sus aliados que luchan por la vi
gencia de los derechos humanos de todos los ecuatorianos. 

En esta nueva coyuntura global, en que muchas organizaciones e 
instituciones internacionales valoran el multiculturalismo, algunas co
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munidades de indígena~ y de afroecuatori~mos, que habitan en zonas 
racializadas como no desarrolladas y marginales, están negociando exi
tosamente con el Estado y con organismos internacionales fondos para 
el etnodesarrollo y/o para el desarrollo sustentable de estas áreas fron
terizas. Como se anotó en el capítulo 1I, estas luchas si bien protegen a 
las comunidades del despojo de sus tierras y recursos naturales y pro
bablemente resultarán en la movilidad social de un reducido número 
de líderes, no necesariamente erradicarán la desigualdad estructural y 
hay el peligro de que estas áreas rurales se conviertan en espacios des
de donde los negros y los indígenas administren su pobreza. 

Si bien la racialización de los negros y de los indígenas se ha ba
sado en estereotipos que los construyen como una fuerza de trabajo 
manual barata, que habita en el campo y que no tiene facultades inte
lectuales para destacar en los estudios, las políticas estatales no los han 
construido de la misma manera. Siguiendo a Peter Wade (1997) es im
portante analizar cómo el estado construyó las categorías indio y negro 
y cuál es el impacto de estas políticas estatales en la posibilidad de que 
los diferentes grupos construyan identidades, organizaciones y movi
mientos sociales basados en categorías raciales y étnicas. 

La construcción estatal de las categorías indio y negro 

El término indio fue una categoría administrativa usada en los 
censos y una identidad institucionalizada de origen colonial (Wade 
1997: 28). El Estado colonial y luego el Estado republicano crearon una 
serie de instituciones para gobernar a los indios (la república de in
dios), para censados y para recaudar el tributo indígena que represen
tó alrededor del 30 por ciento del presupuesto Estatal republicano has
ta su abolición en 1857 (Guerrero 2000: 17). A diferencia de las políti
cas del Estado colonial y neocolonial que claramente identificaron a un 
sector de la población como indígena y como tributarios, los negros no 
fueron objeto de políticas específicas por su raza y por lo tanto fueron 
invisibles al Estado. Tal vez por su peso demográfico más reducido, se
gún el censo de 1840 por ejemplo había un 52 por ciento de indios y 
apenas un 4 por ciento de mulatos libres, un 1 por ciento de mulatos 
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esclavos, un 1 por ciento de negros libres y un 1 por ciento de esclavos 
negros, el Estado no creó aparatos burocráticos y políticas estatales que 
los identificaban como negros. Más bien fueron clasificados como li
bres o como esclavos teniendo en cuenta que habían negros y no negros 
en ambas categorías (Guerrero 2000: 28). 

El sistema de dominación étnico basado en la diferenciación en
tre blancos que podían ser ciudadanos, siempre y cuando sean hombres 
que posean propiedades, y sujetos tributarios indios termina en 1857 
cuando es abolido el tributo indígena. Los hacendados buscan suprimir 
el tributo porque era una carga honerosa que ellos debían pagar y por
que no necesitaban de este mecanismo para retener a su fuerza de tra
bajo. Además, la categorización de los indígenas como una población 
especial que necesitaba un trato particular y la tutela estatal iban en 
contra de los principios liberales de la igualdad de todos los ciudada
nos. Según Andrés Guerrero "con la abolición del tributo se suprime el 
estatuto, el código clasificador (jurídico) yel aparato burocrático de in
termediarios que permitía al Estado reconocer e identificar a los indí
genas contribuyentes... La nueva estrategia desplaza el gobierno de po
blaciones hacia la esfera particular" (Guerrero 2000: 40). Este sistema 
de dominación particular de los indígenas a través del sistema de ha
cienda, argumenta Guerrero, perdura hasta los años 70 en que se trans
forman las haciendas con las reformas agrarias, y hasta los noventa en 
que los levantamientos indígenas paralizan el país y por primera vez 
una intelectualidad indígena debate problemas nacionales en la esfera 
pública terminando con el ventriloquismo. 

Andrés Guerrero sostiene que el Estado no tuvo presencia en las 
áreas rurales y que la dominación a los indígenas no fue jurídico-polí
tica sino basada en las estrategias privadas del sentido común, en las 
haciendas y en los pueblos rurales, Kim Clark (1998) demuestra un in

\,cremento del rol del Estado a partir de la revolución liberal en las áreas 
f' 

rurales y como los indios usaron los discursos liberales de la "desgra
ciada raza indígena" o de la "infeliz raza", junto a demandas por la 
.igualdad ciudadana en sus pedidos al Estado. A diferencia de lo que 
sostiene Guerrero, parecería que se dio una mayor presencia del Estado 
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tanto como aparato burocrático centralizado como de un sistema dis
cursivo e ideológico que privilegiaba ciertos lenguajes e identificacio
nes como la de ciudadanos, en la manera en la cual los habitantes de la 
nación demandaban la atención estatal. Los indígenas, además, han es
tado presentes en las políticas y en los discursos del Estado ecuatoria
no. Por ejemplo, recuérdese que en 1943 el Estado creó el Instituto In
digenista del Ecuador, que varios indigenistas, como anoté en el capí
tulo Il, ocuparon importantes puestos públicos en las décadas de los 30 
y 40, Yque durante las décadas del 50 y 60 la Misión Andina implemen
tó varias políticas para los indígenas siendo el "más ambicioso proyec
to implementado en el área andina desde los parámetros de las políti
cas indigenistas clásicas, trascendiendo incluso a estas últimas" (Bretón 
2000: 16). 

Los afroecuatorianos, a diferencia de los indígenas, no fueron ob
jeto de políticas estatales específicas que los identifiquen y señalen co
mo tales hasta los años noventa. Tampoco ocuparon el mismo papel 
que los indios en las reflexiones de los intelectuales sobre el desarrollo 
y la nación, "excepto en los legados levantiscos que se encuentran en la 
sangre costeña" (Whitten 1981: 17). Pero la relativa ausencia de los ne
gros no significa el que estén totalmente ausentes de las preocupacio

'. nes de los intelectuales. Los negros fueron vistos por las élites como un 
problema social que necesitaba ser atendido a través de su integración 

, a la nación, que iba ser lenta y trabajosa. Las diferentes políticas estata
,', les hacia los negros, que los invisibilizaron como grupo y a los indíge
C' nas que los visibilizaron y los identificaron como tales, explican en par

o te, las capacidades organizativas de éstos pues el Estado tiene un gran 
poder de crear categorías y estas identificaciones son la base desde la 
cual los grupos subalternos se organizan y construyen identidades al
ternativas (Marx 1998; TilIy 1998). 

La relativa invisibilidad de los afroecuatorianos para el Estado 
cambia en las últimas décadas. Debido al influjo de las políticas multi
culturales promovidas por la Organización Internacional del Trabajo, 
el Banco Mundial y la Organización de Estados Americanos, entre 
otras, el Estado ecuatoriano vuelve visibles a los negros. El PRODEPI
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NE Jos incluye en las políticas de etnodesarrollo financiadas por el Ban
co Mundial y el Estado promueve la creación de una organización na
cional que aglutine y represente a todas las organizaciones afroecuato
rianas. Estos nuevos espacios institucionales han ayudado a que algu
nos intelectuales y líderes de organizaciones de negros ocupen cargos 
estatales o semi-estatales. Estos líderes e intelectuales afroecuatorianos 
que trabajan para el estado se han convertido en representantes de los 
negros ante el Estado y del Estado para los negros.53 

En esta coyuntura que valora el multiculturalismo, la iglesia ca
tólica ha jugado un papel fundamental en la revalorización de identi
dades negras y en los primeros pasos organizativos de los afroquiteños. 
Como se analizó en el capítulo III, los misioneros combonianos han oro 
ganizado una serie de instituciones, publicaciones y grupos que consti
tuyen un contrapúblico donde se han generado identidades alternati
vas negras y propuestas para luchar en contra del racismo y otras for
mas de opresión y desigualdad. El trabajo de los combonianos ha teni
do un gran impacto democratizador pues han impulsado la organiza
ción de grupos y organizaciones de negros, han valorado la autoestima 
de muchos negros, han promovido una intelectualidad y la movilidad 
social de algunos líderes e intelectuales. Pero debido a algunas de sus 
conceptualizaciones sobre raza y cultura, los sacerdotes combonianos y 
los negros formados por ellos todavía buscan forjar una cultura negra 
basada, en parte, en algunos estereotipos creados por los blancos. Por 
ejemplo, asumen que la verdadera negritud es rural, que los negros son 
inherentemente alegres y que existen verdaderas identidades negras ba
sada en una cultura compartida por todos los negros. 

Respuestas al racismo 

Una de las dificultades de quienes estudian el racismo es explicar 
los mecanismos concretos a través de los cuales éste se reproduce sin re

53	 Es una pregunta abierta s\ esta incorporación parcial al estado de algunos líderes 
cooptará, normalizará y regulará las demandas de los grupos negros. 
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currir a juicios morales que cataloguen a los blancos como "malos" y a 
los no-blancos como "víctimas inocentes" de los prejuicios de los dis
criminadores (Wacquant 1997). El trabajo de Feagin, Vera y Batur Whi
te Racism ofrece una entrada muy interesante para estudiar cómo se 
reproduce la desigualdad estructural racial que integra los niveles de 
análisis institucional y de la vida cotidiana. Propol1_~n _~jlle el racismo 
funciona como una serie"de"rituales en los q~-é;~ utiliZ¡Jn un~-;e¡:T~(re--' 
símbolos y acciones que son recurrentes y que se basan en una seneaé"-"----
mitos. Estos rituales tienenfres"tipos de actores, la víctimaftelohjeto 
de la agresión racial, lós6ficiantes y un público. Los rituales racistas se 
dan en espacios públicos e instituciones que marcan y delimitan-aquíe--" 
nes están excluidos e incluidos de las mismas. 

Al analizarse al racismo como una serie de rituales que se dan en 
espacios públicos y en instituciones nominalmente incluyentes y en las 
que participan tres tipos de personajes se puede explicar cómo se re
produce la dominación racial en el dla a día. Cuando la policía acosa a 
los negros y les agrede generalmente lo hace en lugares públicos a la vis
ta de una serie de espectadores. De manera similar, cuando los profeso
res hacen comentarios sobre las características culturales de los indios 
y de los negros están transmitiendo su mensaje a un público de estu
diantes y padres de familia y en instituciones donde se enseña y se re
produce el racismo. Debido a que los rituales racistas son actos públi
cos o casi públicos, para que sean exitosos requieren de la cooperación 
de la persona que es objeto de estos rituales o del público de espectado
res que presencia el ritual. Debido a que en muchas situaciones es muy 
difícil para la víctima protestar, su aparente aceptación pasiva permite 
que el ritual sea exitoso. En otros casos, las víctimas reaccionan y no 
permiten que estos rituales sean exitosos. Las respuestas de las víctimas 
varían dependiendo de la situación en que se da el encuentro racista, de 
sus recursos económicos y culturales, etc.. Algunas respuestas al racis
mo logran momentáneamente parar las agresiones, como cuando por 
ejemplo los hombres negros usan su fuerza y/o el miedo que despierta 
su cuerpo para mantener su dignidad. Estas respuestas que recurren a 
la violencia, en el largo plazo, refuerzan los estereotipos de los blancos 
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sobre los negros, aunque en el corto plazo liberen a éstos de las afren
tas del poder de los blancos. Otras respuestas de las víctimas basadas en 
el uso del humor o el cuestionamiento a los chistes o comentarios ra
cistas, tal vez tengan un impacto más duradero porque a diferencia de 
la violencia que se esperaba y provocaba se encontró el humor y la in
teligencia. Pero, en todo caso, la víctima cuando protesta individual
mente siempre puede ser desactivada. Si protesta demasiado es percibi
da como enojona, brava, paranoica, hiper-sensible ohistérica. 

Para que los rituales racistas sean exitosos, los espectadores y el 
público de estos actos debe colaborar con su participación activa en los 
mismos o con su indiferencia. Si el público cuestiona a los oficiantes es
tos rituales no son exitosos. Es por esto que Feagin, Vera y Batur (2001) 
anotan que es fundamental que todos los ciudadanos dejen de ser cóm
plices y observadores pasivos de estos rituales y se transformen en acti
vistas antirracistas. 

En ausencia de ciudadanías que regulen las relaciones entre los 
ciudadanos y el Estado y las relaciones entre los ciudadanos, las res
puestas de los indígenas y de los negros al racismo han favorecido las 
prácticas paternalistas y corporatistas. Las primeras buscan el acomo
do de un individuo o familia dentro de estructuras de poder que los 
marginalizan y además dificulta ver la dominación como un problema 
estructura1. Las prácticas corporatistas se basan en la forma en la cual 
el Estado negoció la incorporación y los recursos para varios grupos y 
categorías sociales. Las prácticas corporatistas de inclusión al Estado, se 
basan en la demarcación de las diferencias de los grupos que buscan te
ner acceso a los recursos del Estado, y de la incorporación y cooptación 
de los líderes de diferentes grupos subalternos que actúan simultánea
mente como representantes del Estado y como líderes de sus respecti
vos grupos. 

Al analizar las prácticas paternalistas de muchos negros e indíge
nas y las prácticas corporativas de sus organizaciones me distancio de 
los planteamientos que únicamente destacan sus aspectos novedosos y 
de ruptura. Según la influyente interpretación de Andrés Guerrero, por 
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ejemplo, la irrupción del movimiento indígena representa "un punto 
de quiebre en la historia." (2000: 50), me parece que si bien está en lo 
cierto, cuando afirma que terminan algunas formas de la representa
ción ventrílocua, esto no significa que los indígenas utilicen un lengua
je y un discurso totalmente diferente que el resto de los ecuatorianos. 
Los líderes del movimiento indígena y afroecuatoriano tienden a em
plear las mismas formas discursivas que otros políticos y líderes de or
ganizaciones sociales cuando negocian con el Estado y presentan sus 
demandas en la esfera pública. Al igual que el resto de ecuatorianos és
tas se articulan a través del populismo, del corporatismo y del paterna
lismo, más que en la búsqueda de nuevas formas de ciudadanía. Esto no 
significa que las luchas por la ciudadanía estén ausentes. Como se ano
tó en el capítulo II algunas organizaciones negras están embarcadas en 
procesos de generar ciudadanías cuando cuestionan la impunidad po
licial y los atropellos de esta institución o de las empresas de publicidad 
que utilizan los estereotipos de la hipersexualidad de las mujeres negras 
para promocionar sus productos. 

Ciudadanías 

Siguiendo la excelente reconstrucción de la noción de ciudadanía 
de T.H. Marshall elaborada por Bryan Turner (J 992: 35-40), ser ciuda
dano significa tener una serie de derechos civiles, políticos y sociales. Los 
derechos civiles comprenden la libertad de expresión, el derecho a un 
juicio libre y justo y el acceso en condiciones igualitarias al sistema legal. 
Estos derechos civiles individuales se institucionalizan a través de un sis
tema legal formal en las cortes de justicia. Los derechos políticos que 
comprenden el voto secreto y la expansión del electorado a personas 
previamente excluidas por criterios de propiedad o adscriptivas como el 
género y la raza, se institucionalizaron en los parlamentos. Los derechos 
sociales dan una serie de protecciones a los ciudadanos en condiciones 
de emergencia, desempleo y carencia económica. Estos derechos se ins
titucionalizaron con la seguridad social y el estado benefactor. 

Empezando por los derechos jurídico-formales del voto se cons
tata que en Ecuador hay una tendencia a la progresiva inclusión de ma
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yores sectores de la población. Si bien hasta los cambios constituciona
les que permiten el voto a los analfabetos en 1979, sólo una minoría de 
la población puede votar y únicamente alrededor de un 17 por ciento 
lo hace entre 1948 y 1968 (Maiguashca y North 1991: 132), la Consti
tución de 1979 expande al electorado de forma dramática en un 23,3 
por ciento yen las provincias con una fuerte presencia campesina e in
dígena en un 45 por ciento (Quintero y Silva 1991: 265-266). Además 
paulatinamente las elecciones son libres y sin fraude. Desafortunada
mente las últimas dos elecciones en el Ecuador -1996 y 1998- no han si
do decisivas pues la voluntad de los electores no ha sido respetada y los 
presidentes Abdalá Bucaram y Jamil Mahuad fueron destituidos por 
golpes de estado semi-constitucionales que han preservado la fachada 
democrática, más no la institucionalidad de la democracia en el país. 

Los limitados derechos sociales han sido otorgados a través de 
políticas estatales corporatístas a varios grupos organizados que se han 
presentado como la encarnación del pueblo ecuatoriano. A más de lo 
limitado, estos derechos sociales se han ido erosionando con las políti
cas de ajuste estructural de las últimas dos décadas, en momentos en 
que los indígenas y los afroecuatorianos han demandado su participa
ción en los pactos corporatistas del Estado. 

Los derechos civiles se basan en la igualdad jurídico legal de to
dos los ciudadanos y en que el marco legal estatal de un trato igualita
rio a todos. En el Ecuador no hay esta igualdad ante la ley. Más bien las 
leyes funcionan para reprimir y excluir a los pobres y cuando los pode
rosos no sienten la necesidad de obedecerlas síempre pueden escapar 
de éstas. Además la palabra y los derechos de los poderosos cuentan 
más que la de los pobres y de las personas que pertenecen a grupos ra
cializados como inferiores. 

Esta breve exposición ilustra las limitaciones e insuficiencias de 
la ciudadanía en Ecuador. Si bien los derechos políticos se han expan
dido a todos los ciudadanos, en la actualidad no se puede hablar que 
éstos garanticen que el resultado de las elecciones sea decisivo. Las fuer
zas armadas, los grupos empresariales y, en menor medida, el moví
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miento indígena se han convertido en árbitros que deciden si la volun
tad electoral debe respetarse o no cuando no están de acuerdo con las 
acciones de los presidentes. Los limitados derechos sociales han sido re
ducidos y Con un índice de pobreza del 70 por ciento de la población, 
es muy difícil pensar en que hayan posibilidades de igualdad ciudada
na. Por último, y sobre todo, los derechos civiles no regulan la vida co
tidiana de los ciudadanos entre sí y de éstos con el Estado. 

En Ecuador, al igual que en otras sociedades multiraciales y mul
tiétnicas, cambios constitucionales recientes han reconocido los dere
chos colectivos y culturales de los grupos étnicos y raciales que han si
do excluidos de oportunidades económicas para su ascenso social y que 
han sido obligados a abandonar sus prácticas culturales para pertenecer 
a la nación. Las políticas de reconocimiento de la cultura de éstos gru
pos humanos se supone ayudarán a la movilidad social y a la formación 
de sectores de clase media indígena y afroecuatorianos. Éstos serán los 
intermediarios entre sus comunidades y el estado y los organismos in
ternacionales. Esta incorporación parcial de algunos indígenas y afme
cuatorianos, contribuiría a erosionar las imágenes racistas sobre el in
dio y el negro como trabajador·manual. La presencia de líderes indíge
nas y negros que negocian con el estado y los organismos internaciona
les en la esfera pública demuestran que las imágenes racistas de la falta 
de inteligencia y la pasividad e indolencia de éstos son obsoletas e inco
rrectas. Sin embargo, en ausencia de políticas distributivas que erradi
quen las desigualdades estructurales no queda claro si todos los miem
bros de éstos grupos podrán beneficiarse de estas aperturas del sistema. 

Los movimientos indígena y afroecuatoriano han tenido un im
pacto democratizador fundamental en Ecuador. Éstos han cuestionado 
los discursos y las prácticas de la supremacía blanca y han democrati
zado la esfera pública en la que sus líderes participan, el sistema políti
co en el que sus votos y opiniones cuentan y las relaciones cotidianas 
que han relajado las interrelaciones de castás de origen colonial que los 
marginalizó de! acceso a espacios públicos construidos como de uso ex
clusivo para blancos o mestizos. Pero esta democratización parcial de la 
sociedad no ha terminado con las prácticas, instituciones e ideologías 
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racistas basadas en la supremacía de los blancos. El reto para quienes 
buscamos construir una sociedad más justa en la que se eliminen las 
imágenes, las representaciones y las prácticas racistas es contribuir con 
nuestros actos cotidianos y con nuestra intervenciones políticas, acadé
micas y culturales a esta democratización racial de una sociedad forja
da a través del racismo. 

Para lograr este objetivo es prioritario el luchar por la vigencia de 
la ciudadanía en Ecuador. Estas demandas buscarán la democratiza
ción de la esfera política, la vigencia de derechos sociales y la creación 
de un estado de derecho para que el sistema legal brinde igualdad, pro
tección y regularidad a las relaciones entre los ciudadanos y entre éstos 
y el Estado. Siguiendo los últimos trabajos de Guillermo Ü'Donell 
(1999; 200]), me parece que es fundamental luchar por la vigencia de 
un Estado de derecho. Las demandas en contra de la impunidad y los 
privilegios de casta de los poderosos, las luchas en contra de los abusos 
policiales, de la ineficiencia y corrupción de los magistrados, y las lu
chas por un trato igualitario y justo de todos los ciudadanos en las 
agencias estatales son parte de esta agenda que a la vez que ayude a la 
erradicación de prácticas discriminatorias permite la generación de 
alianzas entre activistas antirracistas y todos quienes luchan a favor de 
los derechos humanos. 

Si bien las organizaciones afroecuatorianas han tematizado y 
cuestionado el racismo institucional de la policía, de los medios masi
vos de comunicación social, del sistema educativo, del mercado de tra
bajo, etc., de la relación de los hechos y reflexiones expuestas, se infiere 
la necesidad de que propongan leyes en contra de la discriminación ra
cial ya favor de la implementación de políticas de discriminación po
sitiva. Como se discutió en el capítulo II éstas serán un mecanismo que 
permitirá que los afroecuatorianos accedan a la educación superior y 
que sean contratados por el Estado y las empresas privadas para posi
ciones administrativas y no únicamente como mensajeros, porteros o 
personal de limpieza. La lucha por estas políticas, además, ayudará a in
crementar las alianzas mencionadas y con otros posibles beneficiarios 
como los indígenas y las mujeres. 
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