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“Naci en Andagoya, soy hija de un
obrero de la compafiia mineros del
Choco, vengo de una familia bien
numerosa, soy la representante legal
de la Corporacion Casa del Pacifico,
soy abogada, especialista en
docencia universitaria, y docente
universitaria y trabajo con poblacién
vulnerable de manera altruista”
Nancy Lozada - Fundadora
Corporaciéon Casa del Pacifico.
(Quibdd — Chocé. Abril. 2019)

“Soy de nacimiento de San Juan de
Novita. Por trabajo siempre estuve
rodando. Trabajaba en casa de familia.
Soy una mujer luchadora, sufrida, eee
que levantd sus hijos a base de
sacrificio, una mujer guerrera,
luchadora que no le saco el cuerpo, que
le gusta estar en actividades” Chena-
Respondedora. (Quibdé — Chocdé.
Abril. 2019)



“Naci en un corregimiento de Novita
Santa Rosa, al morir mi mama cuanto
yo tenia 8 afios nos vinimos con mis
hermanos a estudiar acd. Soy una
persona sencilla, alegre, pues una
persona que valora la vida y que esta
hecha para servir y actualmente me
gusta interactuar y como con
conocimientos que me permiten
también participar, me encanta como
empezar a ver en ti, en la otra persona
lo positivo que tienes, soy como esa
persona que le gusta apoyar a otros”
Elida -Respondedora. (Quibdo -
Choco. Abril. 2019)

“Soy de un corregimiento que se llama
La playa, pertenece al municipio de
Urrao departamento de Antioquia. De
11 afiitos me vine de all&4 porque soy
huérfana, mi mamita murid, yo no la
conocia, entonces me quedé con mi
abuelita. Soy una persona dinamica,
que piensa, que actua, alegre, y me
gusta hacerme sentir, me gusta hacerle
a la gente cosquillas y yo siempre llego
donde la persona, soy amiga y siempre
soy la misma” Flor- Respondedora
(Quibdo6 — Choco. Abril. 2019)




“Soy de vigia del fuerte, Antioquia. Yo
Ilegué aqui a Quibd6 cuando en un
tiempo existia disque la chusma
(guerrilla), mi papé era conservador, la
chusma lo perseguia, ellos me dejaron
acd. Soy una persona muy activa me
gusta mucho compartir con la gente me
gusta aprende. El recuerdo mas feliz
que yo tengo en mi vida, fue cuando
consegui trabajo, arrendé una pieza y
me traje a mis pelaas, ese la felicidad
méas grande que yo he tenido en mi
vida ni cuando me enamoré le digo”
Ester- Respondedora. (Quibdd -

“Naci en San José de Purré, mis
padres, mis padres me trajeron aqui a
Quibdé muy tierna de un mes de
nacida. Ninfa siempre ha tenido su
entusiasmo, se mueve por su
entusiasmo, superarme a mi misma y
salir adelante, cuando crie a mis hijas,
todos los dias le decia dame valor que
yo crie mis hijas, ayadame padre mio
ayldame porque ese si lo tengo, ese es
el bocado mio, Dios padre mio
ayudame sefior” Ninfa- Respondedora
(Quibdé — Choco. Abril. 2019)



“Me crie en una parte que le dicen Pie
de pato, desplazada me vine a Quibdo.
Soy una persona muy bondadosa, me
gusta mucho servirle a la gente, me
gusta. Crie mucho muchacho, mejor
dicho, yo soy una persona se me pide
un favor yo se lo hago, hagame este
trabajo se lo hago” Leonisa-
Respondedora. (Quibd6 — Choco.
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“Soy residente de Villa Conto, es
decir, descendiente de un pueblo fuera
de Quibdd llamado Villa Conto me
vine aqui a Quibdd para superarme.
Soy una mujer muy fuerte, sufrida,
fuerte quiere decir que sufri mucho, y
ahora le doy gracias a Dios ya no sufro
mucho, sufro poco, alegre, a mi no me
gusta andar triste, me gusta estar
alegre, compartir con la gente, si sufri,
sufri bastante para llegar a donde estoy
mis hijos los crie, los estudie yo sola”
Cipriana- Cantadora. (Quibdd -
Chocé. Abril. 2019)




“Soy nacida criada en Rio Quito San
Isidro, por circunstancias de la vida
nos desplazamos hacia acé, a Quibdé.
La felicidad més grande fue lo que vivi
con mis, con mis padres. Esa fue la
felicidad mas grande que tuve yo
porque, pero ya, ahora que partio tengo
que conformarme y pedirle a Dios, que
me ayude que me dé valor y me de
resistencia y me dé fuerza para seguir
adelante” Leonor- Cantadora. (Quibdd
— Chocd. Abril. 2019)




... Adultos mayores somos, los que formamos la historia, no lo podemos negar porque Dios

ha querido siempre que lleguemos a esa edad, porque Dios ha querido siempre que
lleguemos a esa edad
Dios te salve Maria Blanca Azucena, peregrina del alma se va y nos deja, peregrina del
alma se va y nos deja
Adultos mayores somos los que formamos la historia, que Dios nos bendiga siempre y nos
Ileve a la gloria, que Dios nos bendiga siempre y nos lleve a la gloria
Dios te salve Maria Blanca Azucena peregrina del alma se va y nos deja...

Fragmento Alabao — Autora: Cipriana Palacios
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INTRODUCCION

Los alabaos y gualies son cantos del Pacifico colombiano cantados a capela y en comunidad,
iniciado por un cantador o cantadora y seguido por los y las respondedoras. A través de la
historia, sus letras se han venido modificando y los espacios que habitan también, dando
como resultado, hoy en dia, una mixtura de letras y lugares en donde tienen presencia. Por
ejemplo, en los afios de la conquista, los lloros, asi llamados en aquel entonces, eran
entonados en las barracas (asentamientos) de los esclavizados para conmemorar a los
difuntos. Estos cantos eran acompariados por tambores, baile y llanto, convirtiéndose en un
medio de resistencia ante la opresion de la conquista espafiola que los consideraba como
cantos profanos y por lo tanto castigados por la inquisicién, llevando estos cantos a lo oculto
y lo secreto y manteniéndose de esta manera durante los siglos XVIII y XIX (Friedeman,
1992; Lucena, 1995; Maya, 1996). Posteriormente, durante los inicios del siglo XX,
ocuparon los espacios sagrados como estrategia de la iglesia catélica de tener mas adeptos.
Sin embargo, a mediados del siglo, con la aparicién de las guerrillas, los cantos perdieron
algunos espacios, por los toques de queda y amenazas a sus habitantes. Por esta causa, los
cantos se tornaron en una estrategia de denuncia sobre los hechos ocurridos en sus
comunidades, y también como repositorio de memoria historica. Finalmente, en los afios
noventa, en el marco del auge de las politicas multiculturalistas, estos cantos empezaron a
habitar espacios teatrales, transitando entre lo cultural, lo social, lo politico y el espectaculo.
Es asi como estos cantos, aunque movibles y cambiantes en su trayectoria historica y en su
presente, siempre han tenido algo en comdn: se mantienen como espacios comunitarios y de
cohesion social, espacios que convocan y que unen, en donde los adultos y adultas mayores

llevan la batuta y son los encargados de sembrar y dejar este legado a las generaciones mas
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jovenes. Las mujeres, y sobre todo las mujeres adultas mayores, tienen un papel fundamental
en esta practica. Como comunidades matrifocales, han sido ellas quienes trasmitieron desde
la nifiez la mayor parte de sus legados orales y corporales; son las abuelas, en la mayoria de
los casos, las trasmisoras de estos cantos, de sus letras y de sus significados. Es por ello que,
uno de los propositos de este estudio es relevar el papel de las mujeres adultas mayores afro
chocoanas en la historia de sus comunidades y, sobre todo, su papel como guardianas,
portadoras y trasmisoras de estos saberes ancestrales y de las précticas orales y corporales,
ya que se tiende a silenciar y desconocer su papel protagdnico en estos escenarios. Por otro
lado, me interesa abordar esas formas de habitar el cuerpo de las comunidades afro
chocoanas, las cuales, tomando a Arango (2014; 2016), se encuentran atravesadas por una
triada inseparable de cuerpo-sonido-movimiento. De esta manera, me propongo abordar esos
universos sonoro-corporales dentro de un contexto adverso y de conflicto armado, analizando
estos cantos, y sus multiples, aspectos como performances.

Ahora bien, es preciso decir que antes de llegar a este planteamiento, nunca habia hecho una
investigacion desde el paradigma antropolégico. Como Enfermera formada en Colombia, y
con un foco de interés en los procesos de cuidado, salud, enfermedad y atencién, y desde el
cuidado cultural en salud®, lo que en un inicio me inquietaba era como los acontecimientos

de conflicto armado afectaban la salud de estas mujeres y cuéles eran sus estrategias para

L Mi formacién como Enfermera en el pregrado, me permitié durante la carrera, ingresar al grupo de
investigacion de cuidado cultural de la salud de la Facultad de Enfermeria de la Universidad Nacional de
Colombia y conocer, desde alli, la Enfermeria Transcultural y el cuidado cultural en salud desarrollando
diferentes trabajos y ponencias en esta area. Direccion del grupo:
http://www.hermes.unal.edu.co/pages/Consultas/Grupo.xhtml;jsessionid=EFODD9C78B210F99FB38093435
F6301F.tomcat6?idGrupo=456&opcion=1
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“seguir adelante”, tomando como base los cantos, bailes y musica de estos territorios que
siempre han sido tan caracteristicos y reconocidos por las personas del interior del pais?.

Pero ¢por que conflicto armado? En Colombia uno de los escenarios (acontecimientos) con
el que se vive diariamente y se crea experiencia, es el del conflicto armado. Desde los afios
50" hasta el dia de hoy, han pasado 60 afios de historia en donde la realidad del pais se ha
visto atravesada por homicidio, secuestro, masacres, torturas, narcotrafico, atentados y
ataques, que han marcado la historia de la sociedad colombiana. Segun el centro de memoria
historica (CMH) en su informe “jBasta ya! Colombia: memorias de guerra y dignidad”, se
identifican cuatro periodos del conflicto armado en el pais desde 1958 hasta 2012, 1) La
violencia bipartidista se transforma en violencia subversiva (1958-1982); 2) Expansion
guerrillera, politicas de paz y eclosion paramilitar (1982-1996); 3) Los afios de la tragedia
humanitaria: la expansion de guerrillas y paramilitares, el Estado a la deriva y la lucha a
sangre y fuego por el territorio (1996-2005); 4) Las autodefensas unidas de Colombia (AUC)
negocian y se desmovilizan, el Estado empuja a las FARC a sus retaguardias (2005-2012);
cada una de estas etapas ha reconfigurado la historia del pais y de sus pobladores directa o
indirectamente, esto ultimo ha dependido de su ubicacidn geogréfica, ya que el conflicto
armado se ha desarrollado en zonas estratégicas del pais y por ende ha afectado a la poblacion
colombiana de diferentes maneras; estas afectaciones, podria decirse, ha modificado su estar-

en-el-mundo.

2'Y digo que son reconocidos por que, desde pequefios, lo vemos en la escuela y en los medios de comunicacion:
es lo que se ensefia, lo que se aprende y lo que se reconoce cuando se viaja por motivos turisticos a las periferias
del pais donde hay poblacion afro. Hablar de centro (interior) y periferia también es hablar de la configuracion
territorial, social, econémica y politica en que esta pensado el pais, en donde opera la desigualdad del poder a
escala global, y se configuran los lazos de subordinacion y dependencia de las periferias hacia el interior.
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Acorde con esto, esa modificacion de su estar-en-el-mundo tiene que ver en parte, con los
efectos del conflicto armado en la salud?, el bienestar y la calidad de vida de las personas. El
instituto nacional de salud (2017) ha reconocido que el conflicto armado y la violencia
politica son un problema para la salud pablica por la larga duracion y magnitud de los efectos
indirectos sobre la salud y el bienestar de los individuos, familias y comunidades. Igualmente,
reconoce que existen afectaciones emocionales, morales y psicoldgicas en las poblaciones
que han sido testigo o victima* de actos de terror como tortura, violacion, detencion,
persecucion, exilio, desplazamiento, reubicacion forzada, bombardeos, pérdida de familiares,
vecinos, amigos (por homicidio y/o desaparicion), violencia de género® y traumatismos
maultiples, los cuales han sido causa de dolor y sufrimiento en individuos, familias y grupos
sociales. Este sufrimiento podria abordarse desde la perspectiva del sufrimiento social, el
cual segun Kleinman, Das y Lock (1997), es causado por un complejo contexto social
resultado de la accion de los poderes econdmicos, politicos e institucionales sobre las

personas.

Con este escenario, el gobierno colombiano mediante la ley 1448 de 20118 por la cual se

dictan medidas de atencion, asistencia y reparacién integral a las victimas del conflicto

3 El concepto de salud no se restringe aqui a una vision medicalizada, sino que, siguiendo a Sanchez (2015) se
refiere a: “un concepto que trasciende, pues se asume en relacion con la vida; en bienestar, calidad y dignidad,
en sentido personal y colectivo. La salud es asi, una construccion social, cuyo disfrute es un derecho y cuyo
logro una responsabilidad compartida; entre individuos, grupos, Estado e instituciones sociales”.

4 Segun la ley 1448 de 2011, se considera victimas aquellas personas que individual o colectivamente hayan
sufrido un dafio por hechos ocurridos a partir del 1° de enero de 1985, como consecuencia de infracciones al
Derecho Internacional Humanitario o de violaciones graves y manifiestas a las normas internacionales de
Derechos Humanos, ocurridas con ocasion del conflicto armado interno.

5 Por violencia de género se entiende: “que esta directamente vinculada a la desigual distribucion del poder y a
las relaciones asimétricas que se establecen entre varones y mujeres en [la] sociedad, que perpetdan la
desvalorizacion de lo femenino y su subordinacién a lo masculino.” Rico (1996:5).

6 Unidad para las victimas. Gobierno de Colombia. Ley 1448 de 2011 por la cual se dictan medidas de atencion,
asistencia y reparacion integral a las victimas del conflicto armado interno y se dictan otras disposiciones.
Disponible en: http://www.unidadvictimas.gov.co/es/ley-1448-de-2011/13653.
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armado interno y se dictan otras disposiciones, crea el programa de atencion psicosocial y
salud integral a victimas (PAPSIVI). Con él se pretende mitigar el impacto y el dafio
psicologico y moral, al proyecto de vida de las victimas, a partir de atencion psicosocial
individual, familiar, grupal y comunitario y asi atender el sufrimiento emocional, contribuir
a la recuperacion fisica y mental y a la reconstruccion del tejido social en las diferentes
comunidades. Sin embargo, este programa ha presentado grandes dificultados y falencias, lo

cual no le ha permitido cumplir con los objetivos propuestos.

Es de esta manera que la Enfermeria, la cual tiene como deber promover y restaurar la salud,
prevenir la enfermedad y aliviar el sufrimiento, reconoce que las poblaciones en situacion de
adversidad, ante las fallas del estado por brindar una atencién efectiva y oportuna en salud,
crean acciones de cuidado propias para subsanar el dolor y/o el sufrimiento. Los estudios de
cuidado cultural realizados por Ldpez, Galvis, Veldsquez y colaboradores’ (2017, 2018)
revelan que, ante la desproteccion social y politica de la poblacion en condiciones de
vulnerabilidad, se ponen en juego las capacidades personales y comunitarias, la creatividad,
el uso de los exiguos recursos y la adaptacion para salir adelante, transformando, asi, su

experiencia.

Desde esta perspectiva, nace mi interés por realizar estos abordajes en el campo del conflicto

armado Yy el cuidado cultural en salud en poblaciones afro.

Sin embargo, al llegar a Argentina con el objetivo de hacer una maestria en Antropologia

social, esos primeros planteamientos se fueron transformando. En lo que transcurrian los

" A pesar de, que estas investigaciones se han centrado en el cuidado cultural dirigido al adulto mayor con
enfermedad cronica y sus cuidadores (campesinas y afro), abren una nueva perspectiva para seguir indagando
al respecto en otros campos.
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seminarios de la maestria y tras conocer sobre la perspectiva de la antropologia del cuerpo
(un &rea nueva y desconocida para mi), fui ampliando el panorama desde la perspectiva
médica situada en la salud/enfermedad hacia la integralidad de lo que conforma al ser
humano y de lo que lo hace ser, en el “medio en el que esta contenido” o “el que contiene” y
la capacidad que este tiene para transformar sus realidades.

Fue de esta manera como se ampli6 mi interés y perspectiva para abordar, desde la
corporalidad, esos universos sonoro-corporales de las mujeres afro en contextos de conflicto

armado.

Pero ¢por qué poblacién afro del pacifico? Primero, por ser una de las regiones de mayor
conflicto armado y, segundo, porque histéricamente esas practicas culturales, en donde se
integra la musica, la danza y los cantos, han acompafiado a la poblacion afro desde los
tiempos de la esclavitud. Segin Meza “los ancestros esclavizados mitigaban sus pesares al
son de los abozaos y aguabajos 8(...) “creando diversas formas de expresar sus sentimientos
y sensaciones a travées de imaginarios artisticos que luego se concentraban en musica, religion
y verso” (2010: 256). Por ello, no era raro encontrar que en el Choco, uno de los territorios
que mas ha vivido el conflicto armado colombiano, la poblacién afro se sirviera de la musica
y el canto como mecanismos de denuncia y de memoria historica ante el conflicto
colombiano (Pinilla, 2017, Mufioz, 2016), ademas de utilizar sus cantos (alabaos, arrullos,

chigualos) para despedir a sus muertos.

8 El abozao y el aguabajo son musicas tradicionales del pacifico norte colombiano. El abozao, es definido
“como un aire musical de tipo binario que se presenta cominmente en compas 6/8 con una ritmica basica” que
presenta letras que hablan de hechos cotidianos, productos agricolas de la region, historias épicas, etc. El
aguabajo, se define como “un aire tradicional chocoano que en sus letras evoca con humor el ambiente de los
rios Atrato, San Juan y Baudo” (Valencia, 2009:43)

16



1. Organizacion de la tesis

Para realizar este estudio y exponer los hallazgos encontrados, organice la tesis en cinco
capitulos distribuidos de la siguiente manera. En el Capitulo I: Historia de la esclavitud en
Colombia, llevo a cabo la reconstruccion de la historia de los africanos esclavizados y sus
descendientes en el pais desde cuatro puntos: el primero, abarca los inicios de la trata
esclavista en Colombia en donde busco la presencia de los primeros esclavizados en la region
del pacifico y rastreo algunos aspectos de la configuracion de su subjetividad en el nuevo
continente; en la segunda parte se abordan las diferentes preferencias que tuvieron los
espafoles para escoger y distribuir a la poblacion traida del continente africano; luego retomo
el fin de la trata de esclavos, la abolicién de la esclavitud; y, finalmente, rescato la
importancia de la génesis de lo que seria el movimiento afrocolombiano en el pais, su
desarrollo y consolidacion hasta el presente. De esta manera, muestro cémo, la comunidad
afrocolombiana, sigue en pie de lucha por el reconocimiento de sus derechos fundamentales,
los derechos sobre la propiedad colectiva de la tierra, la identidad cultural y por el propio
desarrollo econémico y social, en el cual la mujer también se hace presente. Para mayor
desarrollo del lugar de la mujer en este proceso, dedico el Capitulo II, La importancia de la
mujer afro en la historia de Colombia, para dilucidar, rescatar y resaltar a la mujer en la
configuracién de las comunidades afro, mostrando de esta manera su papel en el movimiento
cimarrén, su importancia en el cuidado y la trasmision de saberes culturales. Finalmente,
presento cdmo la mujer adulta mayor, por medio de una organizacion, ha podido
reconfigurarse como sujeto de derechos y como sujeto politico dentro de su comunidad. El
Capitulo 111, En-cantos del pacifico colombiano, esta dirigido a dar conocimiento sobre los

cantos que son abordados en esta tesis. Asi pretendo mostrar como estan conformados, a

17



quiénes se les cantan y como se realizan. Retomando la categoria de género performativo,
pretendo mostrar como estos cantos se han venido transformando a través de la historia,
mostrando el papel de la iglesia en este proceso, del conflicto armado y del multiculturalismo
como reconfiguradores de estas practicas. EI Capitulo IV, Entre cantos y realidades, esta
dirigido, especificamente, a introducir a la corporacién Casa del pacifico, organizacion a la
cual pertenecen las cantadoras de este estudio, asi como a describir y analizar la practica
actual de estos cantos. Para ello, parto de la descripcién de los roles de las adultas mayores
dentro de los cantos, el significado que ellas les dan a estos roles y como fueron aprendidos.
Posteriormente, me detengo en la descripcion y analisis de los diferentes componentes de la
performance: los rasgos estilisticos y la estructuracion del encuentro en un contexto de
ensayo, describo asi los comportamientos kinésicos (movimientos, gestos, etc) y, por ultimo,
me detengo a desarrollar las percepciones y significaciones asociadas a estos cantos. En el
Capitulo V, Cuerpo, movimiento y subjetividad, de manera analitica y poniendo énfasis en el
cuerpo y en la experiencia, analizo la manera como se percibe el mundo, y como, a partir de
la préctica de estos cantos, se fueron constituyendo la y/o las subjetividades. Es decir, busco
realizar una explicacion fenomenoldgica como parte del analisis de la performance.
Retomando los aportes de Merleau- Ponty (1993), con su categoria de “ser-en-el-mundo”, la
de técnicas corporales de Marcel Mauss (1979), “los modos somaticos de atencion” de
Thomas Csordas (2011), las "inscripciones sensorio-emotivas” de Silvia Citro (2004; 2009;
2011), y, finalmente, los conceptos de “transformance” y “transporte” de Richard Schechner
(2000), busco describir y analizar lo que acontece a los sujetos a partir de su participacion en
la performance. Por ultimo, en las Reflexiones finales, recapitulo y recojo cada uno de los
diferentes aspectos que se desarrollaron en cada capitulo, los cuales me ayudaron a

desarrollar la tesis y a reflexionar sobre la realidad actual de estas poblaciones, de las mujeres,
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de sus territorios y tradiciones, haciendo énfasis en su capacidad de resistencia y de lucha
ante un estado que las invisibiliza pasando por encima de sus derechos, por priorizar intereses

econodmicos.

2. Metodologia y trabajo de campo

El quehacer antropoldgico esta sucumbido en una trama de situaciones que ponen a la
investigadora/o a reflexionar sobre varios campos: su objeto de estudio, su sujeto etnografico,
su campo, su trabajo de campo y las relaciones que alli convergen. Esto exige, como lo
plantea Carvalho (1993), atender a la doble polaridad de la antropologia como ciencia social
y como actividad humanistica.

Antes de ir a campo, incluso durante la construccion de la propuesta, siempre habia tenido
tres cosas claras: la primera, que iba a trabajar con mujeres afro colombianas del pacifico, la
segunda, que investigaria sobre sus cantos y/o danzas, y quisiera tener la certeza de donde
aparecio la tercera cosa de la que “estaba segura”, el conflicto armado y su relacioén con lo
primero y lo segundo, pero no lo estoy. Quiza de algo que me afectaba profundamente y del
cansancio de escuchar a diario (y es a diario) desde pequefia, los acontecimientos en las
noticias sobre el conflicto, secuestro y atentados; quiza de querer entender por qué estas
realidades y de entender como las personas que en verdad lo viven cara a cara, o lo tiene tan

cerca, pueden seguir adelante.

Sin embargo, una de las cosas que no habia definido y que en algunas clases me preguntaban
era ¢y con qué mujeres vas a trabajar? ¢ Son jovenes, nifias, adultas? ;De qué edades? ;Tienes
un grupo definido? ¢Qué tipo de cantos y/o danzas? La respuesta a todas estas preguntas era

una sola: no sabia. Por un lado, porque no habia definido el grupo en el territorio, no tenia
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ningun contacto alli, y por otro lado porque no queria limitarme a definir un grupo, queria

llegar a explorar, dejarme “impresionar” por el campo.

Fue estando en Bogota, un mes antes del trabajo de campo, buscando organizaciones o
agrupaciones de mujeres que bailaban y/o cantaban, que encontré que los cantos que se
realizaban alli en el Chocd, territorio donde iba a ir, se les Ilama alabaos, gualis y arrullos y
que los responsables de resguardar ese saber eran los/as adultos/as mayores. Asi se definia

que el sujeto de mi investigacion serian las mujeres adultas mayores.

2.1 ¢Etnografia enfocada?

Durante todo el proceso de formacion que habia tenido en la maestria habia escuchado y
estudiado sobre los métodos y técnicas de investigacion en la antropologia social, de las
técnicas para la recoleccion de los datos y sobre su analisis inicial, de las unidades de analisis
y las unidades de estudio, que, para mi caso, serian las cantadoras del pacifico y las
cantadoras adultas mayores de la corporacion “Casa del pacifico”, respectivamente. Este
grupo lo habia podido focalizar gracias a la gran busqueda que habia realizado para poder
hacer mi inmersion en el campo, ya que nunca habia ido al territorio ni tampoco tenia
contactos en el lugar. En esa bdsqueda por encontrar mi unidad de estudio hallé la Corp-
oraloteca de la Universidad Tecnoldgica del Choco, y dentro de ella a la coordinadora y

fundadora del grupo de alabaos de adultos mayores de esa corporacion.

Como Enfermera profesional habia tenido la posibilidad de realizar investigacion cualitativa,
pero no especificamente etnografia. Dentro de lo que habia visto en la maestria sabia que el
trabajo de campo era un trabajo arduo y de mucha permanencia en el campo de investigacion,

asi que desde que habia llegado a Colombia traia en mente que iba pasar gran tiempo en el
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territorio seleccionado. Sin embargo, una de mis preocupaciones era el tema econdémico,
puesto que no tenia muchos recursos para quedarme tanto tiempo. Por ello, mi cotutora,
Lucero LApez, me sugirié: ¢y por qué no haces la investigacion aqui en Bogota? yo le
explique que las circunstancias no serian las mismas y que el encontrar a las participantes en
su propio territorio me daria una perspectiva mas amplia. Entre idas y vueltas ella me habld

sobre la Etnografia enfocada.

La etnografia enfocada se basa en la comprension y exploracion de manera profunda de un
fendmeno de un grupo particular en un contexto especifico (Higginbottom, Pillay, & Boadu,
2013; Knoblauch, 2005). Asi, reflexioné en que este tipo de etnografia me serviria para llevar
a cabo el estudio, puesto que apuntaba a tres cosas especificas: “comprension y exploracion
de manera profunda de un fenémeno”, que en mi caso seria sobre los cantos y/o danzas en el
Choc6 y su relacién con la transformacién de experiencias subjetivas; “de un grupo
particular”, que aqui seria un grupo de cantadoras y/o danzadoras; y “en un contexto
especifico”, que seria un contexto de vulnerabilidad y de conflicto armado. Por otro lado,
descubri que este tipo de etnografia no requeria de largas estancias en el campo, pero si de
un trabajo intenso y profundo, por lo que me ayudaba también en la parte econdmica, ya que
habia hecho mi presupuesto para un mes y medio, en el que tendria que abrir el campo y
esperar que todo saliera bien y fluyera. En ese “minimo” de tiempo tendria que 1) encontrar
y preguntar por la Corp-oraloteca; 2) buscar referencias de la fundadora del grupo, 3) lograr
que ella aceptara que yo pudiera realizar mi trabajo de campo alli y 4) esperar que las
integrantes del grupo quisieran participar en el estudio. Si encontraba algun obstaculo en
cualquiera de estas partes, seguro me llevaria méas tiempo del planeado y tendria que re

plantear el campo. Todo este proceso me exigio una inmersion en cuerpo y alma, con todos
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los sentidos despiertos y dispuestos y con las habilidades requeridas para poder lograr lo
propuesto. Hacer uso del “empirismo radical” propuesto por Jackson (1989) fue la clave del

trabajo de campo y de lograr el rappor con mis colaboradoras.

Volviendo a la Etnografia enfocada, investigué sobre las técnicas de recoleccion de datos y
su analisis, encontrando que, al igual que en la etnografia convencional, se hacia uso de la
observacién participante, diarios de campo, entrevistas y entrevistas a profundidad. Por otro
lado, el andlisis en varios estudios encontrados en donde la aplicaban como metodologia,
estaba caracterizado por la identificacion y clasificacion de los datos mediante el analisis
profundo, en el que se empleaba la codificacidn abierta y el analisis inductivo, identificacion
y andlisis de temas, anélisis de contenido y comparacion constante, utilizando, algunos, la

ayuda del software Atlas ti.

Por lo que yo habia aprendido en la investigacion cualitativa, este proceso para el analisis de
informacion era valido mientras se cumpliera con un rigor metodolégico en el andlisis de la
informacion. Con rigor metodoldgico me refiero a la confiabilidad del método utilizado
durante toda la investigacion, tanto para la recoleccién de la informacion como, y lo mas
importante, para su andlisis. Es por ello que para este tipo de metodologia es de gran
importancia que se haga uso de la triangulacién metodolégica y de los criterios o canones del
rigor metodoldgico en una investigacion cualitativa como lo son: credibilidad, auditabilidad

o confirmabilidad y la transferibilidad o aplicabilidad (Castillo, 2003,165).

Fue por ello que durante esta investigacion se tuvo comunicacién constante con las tutoras y
con la fundadora del grupo, la Sefio Nancy, que ademas era la representante legal de la

Corporacion casa del pacifico. A ellas se les presentd los informes del trabajo realizado,

22



manejo de la informacion y analisis adelantados, con el objetivo de validar la informacién y

los procesos realizados durante el trabajo investigativo. A continuacién, presento un cuadro

comparativo de la etnografia enfocada y la etnografia convencional.

Tabla 1. Comparacion Etnografia enfocada — Etnografia convencional

Etnografia enfocada

Etnografia convencional

Aspecto especifico del campo con

propdsito

Todo el campo social estudiado.

Campo cerrado de investigacion segun la

pregunta de investigacion

Campo abierto de investigacion segun lo

determinado a traves del tiempo.

Conocimiento de fondo generalmente

informa la pregunta de investigacion

Investigador obtiene conocimiento interno

de compromiso participativo en el campo

Los informantes sirven como participantes

clave con su conocimiento y experiencia

Los participantes suelen ser aquellos con
los que el investigador ha desarrollado una

relacién estrecha

Visitas de campo intermitentes y con
proposito, utilizando marcos temporales o
eventos particulares, o pueden eliminar la

observacion

Inmersion a largo plazo, trabajo intenso

experiencial.

Intensidad de analisis de datos a menudo
con numerosos dispositivos de grabacion,
incluyendo camaras de video, grabadoras

de cinta y camaras de fotos

Intensidad narrativa

Las sesiones de datos con una reunion de
investigadores que conocen los objetivos
de la investigacion pueden ser muy Utiles

para proporcionar una perspectiva mas

Analisis de datos individual
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amplia al analisis de datos, en particular de

los datos registrados

(Fuente: Guidance on Performing Focused Ethnographies with an Emphasis on Healthcare
Research, 2013)

Para la recoleccion de la informacion en el trabajo de campo uso la entrevista abierta, grupos
focales, diarios de campo y observacién participante por un periodo de mes y medio,
posteriormente a este tiempo se siguid teniendo contacto con las participantes por via
telefonica. Las entrevistas eran grabadas, transcriptas y sometidas a un primer analisis que
permitiera la posterior profundizacién de la informacion. Se llevaron a cabo cinco
encuentros, discriminados de la siguiente manera: un primer encuentro, de reconocimiento y
de invitacion a participar; un segundo encuentro, de primeras entrevistas, divido en tres dias,
para abarcar a todas las participantes; un tercer encuentro, para un compartir comunitario en
la casa de una de las participantes; un cuarto encuentro, para las entrevistas a profundidad; y
un quinto encuentro, en el que se realiz6 un segundo compartir comunitario de
agradecimiento. Se realizd, ademéas, una entrevista con el musico del “Centro de
documentacion e investigaciones de las practicas sonoras, orales y corporales del Pacifico
colombiano” y una entrevista por via telefonica con la fundadora y representante legal de la
corporacion “Casa del pacifico” al que pertenecen las participantes ya que ella no se
encontraba en la ciudad.

Con el propdsito de llevar a cabo el estudio y cumpliendo con los aspectos éticos de la
investigacion, manejo de la informacion y entrega de resultados, teniendo en cuenta que el
grupo de cantadoras de adultas mayores pertenece a la corporacion “Casa del pacifico”, se
llevo a cabo con la representante legal de la corporacion la firma de los compromisos que se

tendrian en cuenta en el manejo de la informacion (Anexo 1). También se dio a conocer y se
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leyo el consentimiento informado (Anexo 2) y se solicitdé permiso y autorizacion para la

grabacion de entrevistas y toma de fotos.

a. Perspectiva desde los estudios cualitativos

El anélisis de datos en un estudio cualitativo es un arduo trabajo de reflexion sobre la
informacion recolectada en el trabajo de campo, es una practica donde lo que se pretende es
dar explicacion a los fendmenos que estudiamos, mediante la reduccion en el proceso
analitico de la gran cantidad de informacion obtenida. Es alli, en ese proceso, donde los datos
recogidos se transforman, adquieren sentido, y se formulan nuevas hipétesis, nacen nuevas
preguntas, se encuentran nuevas relaciones y quiza se destruyen otras; como lo refiere el
antropologo estadounidense Spradly (1979: 92) el andlisis se refiere al examen sistematico

de algo, para determinar sus partes, la relacion entre las partes y su relacion con el todo.

Para iniciar el proceso de analisis fue importante saber que el conocimiento cultural de un
grupo cultural es mas que fragmentos aleatorios de informacion, y que este conocimiento
podia estar organizado en categorias, las cuales, todas podian estar relacionadas
sistematicamente con toda la cultura (Spradley, 1979: 93). ¢Pero cémo se llega a la
construccion de estas categorias culturales del fendmeno estudiado? Este proceso puede
llevarse a cabo de tres formas: la primera, es a través de un analisis inductivo, en donde el
investigador elabora categorias a partir de la lectura y examen del material recopilado sin
tomar en consideracion categorias de partida; la segunda, es a través de un analisis deductivo
en donde las categorias estan establecidas a priori y el investigador adapta la informacién a

esas categorias; la tercera, es a través de un analisis mixto en donde se toman en cuenta
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categorias a priori pero al mismo tiempo se generan otras a partir de los datos (Rodriguez,
2005: 142).

Dentro de este proceso de analisis, podemos encontrar tres etapas: 1) reduccion de datos; 2)
disposicion y transformacién de los datos; 3) obtencion de resultados y verificacion de
conclusiones (Rodriguez, 2005:139) en las cuales ademas se realizan diferentes actividades

para llevarlas a cabo.

En esta investigacion, durante el trabajo de campo se realizaron trece entrevistas iniciales,
nueve entrevistas a profundidad y dos grupos focales; la observacion de los cantos se hizo
especialmente en un ensayo de las cantadoras de la Corporacién Casa del Pacifico. Para el
caso de este estudio se clasificd la informacién tanto inductiva como deductivamente:
partiendo de temas generales sobre conflicto armado, la corporalidad, la vejez, ser
cantadoras, su contexto, cdmo se sienten, la parte espiritual, sus experiencias y dando la
oportunidad a la apertura a otros temas deducidos de los datos. La informaciéon inicialmente
fue transcrita, leida, analizada y codificada en N-vivo 12 para ser organizada en temas o items.
Posteriormente por medio del trabajo reflexivo, se hicieron relaciones entre las mismas,

mapas mentales, agrupando y desagrupando, tratando de dar sentido a ese universo.

Para dar luz a la primera codificacion fue necesario, para mi, revivir y escuchar nuevamente
algunos sonidos que habia grabado, escuchar también las voces y los cantos de estas mujeres
para traerlas nuevamente a mis sentidos, para revivir la emocidn que senti la primera vez que
las escuché cantar y poder transportarme de alguna manera al lugar en donde habia estado,
ya que comprendia que los datos, sin la realidad en la que toman sentido, podian ser
incomprensibles. Fue asi que, después de algunos analisis sobre la informacion recogida en

campo, después de haberle dado un orden aparente, de haberla organizado segin un marco
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tedrico y unos objetivos propuestos, después de dejar ver para mi y para otros (mis tutoras)
algunas cosas que sobresalieron, me dispuse a ver un poco mas alla de esto. Desde un punto
de vista descriptivo salté a un punto de vista analitico y viceversa: volvi sobre mis pasos,
vivencias, sentires, observaciones y también miedos. Hice consciente todo aquello que pasé
por mi corporalidad para hacer evidente aquello que no lo fue en su momento y poder ver las
relaciones que no fueron tan obvias, pero que estuvieron ahi y fueron apareciendo (no de la
nada, sino del analisis). Tuve en cuenta, también, temas que no se habian considerado y que
no esperaba, pero que el propio trabajo de campo hizo surgir, todo este proceso fue haciendo
un poco mas nitido el paisaje, el escenario y objeto de investigacion. Ellos se fueron

mostrando, como un descubrimiento al interior de mi propia investigacion.

b. Choco en el olvido: La perspectiva antes de ir a campo
Como lo define Guber (2004) el campo es una conjuncion entre un ambito fisico, sus actores
y actividades, y no solo es un espacio geografico. EI campo elegido para esta investigacion,
desde un inicio, configur6 para mi una incertidumbre siempre constante, ya que nunca habia
ido alli, no conocia a nadie y era reconocido como lugar de conflicto armado; mi Unico
conocimiento sobre él eran lo que veia y leia en las noticias por television, documentos
oficiales y videos. Por ello tenia la incertidumbre en cuanto a las vias de acceso al territorio,
la presencia de grupos armados en el lugar y, también, en cuanto a mis participantes, me

preguntaba si seria muy sensible hablarles del conflicto armado, y cémo manejaria esto.

El Choco es uno de los departamentos que se encuentra en el noroeste del pais, comprendiendo
las selvas del Dairen y las cuencas de los rios Atrato y San Juan. El sistema vial del
departamento: Quibd6-Medellin y Quibdo-Pereira son las principales vias que unen a Quibdo

con el interior del pais ademéas de su Aeropuerto El Carafio. En cuanto a su poblacion, el
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Choco, registré para el 2018, 515.145 habitantes de los cuales el 49% reside en el &rea rural
y el 51% en el rea urbana, las cuales, segln su pertenencia étnica en todo el departamento,
estan distribuidas en poblacion: negra, mulata, afrocolombiano o afrodecendiente (381,207),
indigena (56.665) y ninguna (77.272) (ASIS, 2018). El territorio cuenta con los indices mas
altos de pobreza multidimensional y de necesidades basicas insatisfechas (Dane, 2018),
resultado de una larga historia que méas adelante desarrollaré en profundidad, pero que es
preciso decir ahora, ha configurado la violencia estructural por la que pasan las comunidades

afro del pacifico hoy en dia.

Al hablar de la violencia estructural podriamos estar hablando de “las violencias”, como
refiere Rifiotis y Castelnuovo (2011), haciendo referencia a la heterogeneidad de las mismas.
Estas se han venido configurando para estas poblaciones, como bien se ha dicho, de manera
historica a favor de diversos proyectos econémicos, pero que también contrastan con los
diferentes movimientos sociales y de resistencia que estas comunidades han tenido para
luchar por sus derechos humanaos, territoriales, sociales, econémicos y culturales. Asi, aunque
este trabajo no es un estudio sobre la violencia, sino sobre las experiencias sonoro-corporales
como configuradoras de estas realidades®, en este caso especifico de las mujeres adultas
mayores que sufren diferentes tipos de violencia, si es importante comprender, como refiere
Rifiotis (2015), la manera en que estas violencias hacen parte de su experiencia social, lo
cual se vera evidenciado en el transcurso del desarrollo de esta tesis. Asimismo, es importante
aclarar que cuando nos referimos a “vivir en un contexto adverso y de conflicto armado” el

contexto adverso también es una configuracion de esa violencia historica de relaciones de

% De todas maneras, como se vera mas adelante en el desarrollo de la tesis, encontraremos como, a la inversa,
estas realidades han configurado a las practicas sonoro-corporales de las comunidades afro de esta region del
pais.
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poder. En palabras de Ferrandiz (2004:159) “al hablar de violencia nos referimos a relaciones
de poder y relaciones politicas (necesariamente asimétricas), asi como a la cultura y las
diversas formas en que ésta se vincula con diferentes estructuras de dominacién en los

ambitos micro y macrosocial, es hablar de relaciones de hegemonia y subalternidad”.

Como lo mencioné anteriormente, después de pasar un afio en Argentina cursando la
maestria, participando de otro contexto, de otras sensaciones, de otra manera de vivir y ver
la vida, de otro movimiento social y de otras noticias y cumplido un mes de haber llegado a
Colombia, preparandome para ingresar a campo, volvian a aparecer ante mis 0jos noticias de
atentados, guerra, asesinatos y corrupcion. Esta “normalidad” se habia, en cierta manera,

desvanecido de mi dia a dia viviendo en otra realidad de pais, en Argentina.

Sin embargo, ya antes de mi llegada a Colombia, sabiendo de ante mano la situacion del
territorio al cual llegaria, me informaba casi a diario de los acontecimientos relacionados al
conflicto en la zona, asi que desde las diferentes redes sociales (Facebook y twitter) y paginas
de noticieros nacionales, estaba atenta a lo que sucedia en el pais y en la region, ya que esto

seria determinante para mi investigacion y trabajo de campo.

La situacion del pais con respecto al conflicto armado y social estaba llena de incertidumbre.
En el mes de enero, 11 lideres sociales y defensores de derechos humanos habian sido
asesinados®®, sumandose a la lista de los 172 lideres asesinados durante el 2018. Dentro de
los causantes por estos hechos se encentraban el ELN (Ejército de Liberacion Nacional), el

clan del golfo (organizacion narco paramilitar) y los Pelusos (disidencia del Ejército Popular

10 De estos asesinatos se han registrado 2 en cauca, 1 en valle del cauca, 1 en Antioquia, 1 en norte de Santander,
1 en magdalena, 1 en caqueta, 3 en Narifio y 1 en Bolivar. Dos de estos asesinatos fueron mujeres (Narifio y
Magdalena).
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de Liberacion-EPL). También se registrd un secuestro en el Catatumbo - Norte de Santander
y un atentado el 17 de enero en Bogotd, lo que dilato y freno los dialogos de paz entre el
presidente y el ELN. Esto dio paso a una movilizacion de la ciudadania en una marcha a nivel
nacional el 20 de enero para decirle no a la violencia, en donde participaron varias ciudades,
entre ellas el Choco. Practicamente, con estos hechos, una sola expresion surgio entre las

redes sociales y conocidos cercanos: “volvié la guerra”, en solo seis meses.

Por otro lado, las cosas en el territorio tampoco iban muy bien, no eran muy diferentes los
acontecimientos que habian sucedido en lo corrido del afio en el departamento del Chocé:
bombardeos de las fuerzas armadas en las selvas del Choc6 en contra de grupos guerrilleros
afectaban las comunidades indigenas, inundaciones en el departamento que dejan miles de
damnificados en varios municipios y en la capital (Quibdd), y el hallazgo en el rio Atrato del
cuerpo de un diputado del Chocd, el cual se encontraba desaparecido. Uno de los canales de
noticias habia hecho un cubrimiento especial en el territorio por toda una semana bajo el
titular “#Chocdenelolvido” en donde resaltaban los problemas de mineria en la region, la
condicién de pobreza de la poblacion, el abandono por parte del estado y el conflicto armado.
En cuanto a esto ultimo referian que “el choco es un departamento que vive una delicada
situacion humanitaria por cuenta de la disputa de grupos armados ilegales que al final tiene
confinados a miles de habitantes de la zona”!!. Esta compleja situacion me dejaba paralizada
¢habia elegido bien el campo? ¢ Seria tan peligroso? ;Me pasaria algo? Me habia tentado a
buscar mi campo en la ciudad de Bogota, donde yo residia, pero no me llenaba esta idea y

cambiaria por completo el sentido del estudio. Fue asi que con la incertidumbre del peligro

11 Noticia del 15 de Marzo de 2019- Sitio web: https://noticias.caracoltv.com/colombia/indignados-por-lo-que-
pasa-en-venezuela-estas-cifras-del-choco-tambien-deberian-causar-dolor?fbclid=IwAR271Zdn50 EMD-
7Rj9UP3CaqpUxQIFtzulDn8i0z2v3yfinAe62Tb4mHvo
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que pudiera haber al llegar a Quibdd, por la situacién en el pais y por la preocupacion
manifestada por mi familia, profesoras y una de las asesoras de tesis, me propuse averiguar
la verdadera situacion en cuanto al ingreso al departamento y su seguridad. Me dispuse a
buscar por redes sociales (Facebook y twitter) organizaciones presentes en el Choco,
personas que hubieran estado Ultimamente en la zona o que vivieran alli. Asi contacté con
una organizacion del Choco Ilamada Wasolo — Enamérate del choco- y con un periodista de
un canal de television. Al preguntar por la situacion y por los grupos armados me
respondieron: “Entiendo, se han presentado algunos brotes como llaman ellos, pero todo ha
sido a las afueras de la ciudad no sé si eso te funcione y bueno espero conocerlos si estan por
acd un abrazo” (Wasolo) y “La percepcion de seguridad es buena en Quibdo y Tutunendo,

que fueron los lugares que visite” (Juan Dominguez — Periodista del canal RNC).

Con esto puedo decir que quedé un poco maés tranquila para poder hacer el ingreso al
territorio, sin embargo, algo de la incertidumbre persistia. Sin mas, planeé mi viaje rumbo a

Quibdé-Choco y, al llegar, los miedos y la incertidumbre del campo se fueron desvaneciendo.
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2.2 Experiencia etnograéfica
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Mapa: Ubicacion geografia del territorio. Fuente: Google maps

Fueron diecinueve horas de viaje para llegar a mi destino (Quibd6, Choc6). Al avanzar en el
camino e introducirme poco a poco en el terreno, me dispuse en cuerpo entero a percibir la
realidad que me iba tocando y se iba impregnando en cada uno de mis sentidos: nuevos
olores, nuevos paisajes y nuevas sensaciones empezaron a constituirme. Si iba a estudiar la
corporalidad de las mujeres chocoanas, era primordial estar presente en mis cinco sentidos
para percibir lo que ellas percibian, puesto que “el cuerpo, ese sujeto encarnado, vive,
aprende el mundo a través de las experiencias” (Merleau-Ponty en Gallo, 2006:49). Por otro
lado, recordaba que la experiencia implicaba un conocimiento a través de la participacion

corporal y por lo tanto desde los cinco sentidos y no sélo desde el predominio de lo visual,
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ya que, segun Jackson, puede que la gente con la que estudiamos privilegie otros modos

sensoriales de conocimiento, antes que la vista (Citro, 1998:102).

Cuando llegué a Quibdd, a la expectativa de todo (cémo seria tratada, como se percibia alli
lo del conflicto armado, cémo era esa realidad que habia leido), mi percepcién sobre ello,
cambié completamente. Después de una semana de estar alli, de ver, sentir y percibir a su
gente y a su territorio, lo peligroso e intimidante que llevaba se fue desvaneciendo y otra
realidad se fue construyendo para mi. Cambi6 tanto que, con motivo de una entrevista
realizada al musico de la Corporaloteca de la Universidad Tecnoldgica del Choco y de mi
diario vivir en el territorio, una de las incertidumbres que tuve fue el volver a preguntarme si
habia elegido bien el territorio puesto que el musico y otras personas con las que cruzaba
palabra, me referian que alli no se habia presentado el conflicto y que era en sectores muy

particulares donde se encontraban las personas desplazadas por la violencia.

Posteriormente, conociendo al grupo de cantadoras y al conversar con ellas, de su vida, de su
familia, de donde habian nacido, lo del conflicto armando emergi6. Al contarme de sus
historias y de sus lugares de origen, el tema del conflicto empezé a aparecer en sus relatos y
en sus experiencias. Por un lado, se encontraban las mujeres que habian vivido directamente
acontecimientos producidos por este conflicto de muy nifias o muy jévenes siendo
desplazadas, amenazadas, perdiendo familiares, amigos, su casa, trabajo y cultivos, y, por
otro lado, estaban las mujeres que tenian familiares y/o conocian personas cercanas que lo

habian vivido y a los cuales habian ayudado.

Asi, pude evidenciar que el conflicto en Quibddé habitaba en muchas personas que se

confundian entre la multitud y que en silencio seguian sintiendo una realidad vivida, marcada
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por este conflicto. Asi mismo, se identificaba por sus mismos relatos, la presencia pequefias
bandas en los diferentes barrios, las cuales atemorizan a la comunidad pidiendo vacuna

(dinero) a las personas que tienen negocios propios por una “seguridad” a cambio.

Con todo lo anterior, quisiera decir que, se me hace dificil expresar en palabras todas las
emociones y sensaciones que despierta, recrea y aviva el estar alli. Por un lado, por que
sientes lo majestuoso que es el Chocd, palpas la riqueza de su cultura y la calidez de su gente,
por otro lado, porque, no sabes qué sentir al ver el conflicto cara a cara y en contraste con
una dificil realidad social vivida por estas mujeres que compartieron conmigo su vida, que
me abrieron las puertas de su casa, y que me permitieron conocer de alguna manera esa parte
dolorosa de su realidad y esa nueva realidad que las constituye como cantadoras. Es casi
imposible dar cuenta en su totalidad, de como el conflicto las constituy6 a algunas de ellas y
coémo esto transformé su vida, puesto que ¢(Cémo dar cuenta de una realidad que las
desborda? ¢Como dar cuenta de algo, de lo que no les gusta hablar o de lo que ni siquiera

quieren tocar el tema? ¢De algo que evaden o responden con pocas palabras?

Ahora bien, el pertenecer a la corporacién y al grupo de cantadoras ha sido también un hecho
significativo en sus vidas, el cantar en comunidad es una experiencia que, emocionalmente y
sensorialmente, para la gran mayoria es dificil describir, y que poner en palabras algo de lo
que solo se puede dar cuenta sintiéndolo, viviendo y estando alli, seria limitar algo que excede
y va mas alla de lo dicho. Las emociones y sensaciones que se logran sentir cuando se
presencian estos cantos, son un fluir y una mezcla de alegria, tristeza, dolor y emocién, en
donde no puedes decir donde empieza una o termina la otra, es un tinte de todo en su conjunto,
latiendo al mismo tiempo. El estar alli compartiendo el espacio y conociendo previamente su

vida, experimentando junto con ellas sus cantos, sus juegos, sus danzas y la manera en como
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“conjugaban” sus voces, es un momento y una experiencia performativa que en esta
investigacion buscaré reconstruir, tejiendo cada uno de los sentires y vivencias que las
construyen, las reconstruyen y las deconstruyen, para responder a la pregunta de
investigacion ¢Cémo las experiencias sonoro-corporales de las mujeres cantaoras
afrochocoanas reconfiguran su corporalidad, su subjetividad e intersubjetividad y como

transforman su experiencia?

Por otro lado, transitar por un “campo peligroso” con todo lo que esto implico me hizo dar
cuenta que el campo etnografico esta lleno de matices, que los medios de comunicacion
limitan y reducen a la realidad de sus propios intereses o sentires. Es solo estando alli en
donde experimentas y en cierta medida puedes dar cuenta de lo que acontece y ocurre y como
esto hace parte y trasciende las realidades de los sujetos y colectividades con los que
interactdas. Cabe citar aqui a Wright, con respecto a la relacion sujeto-etnografo y el campo

etnografico:

Al reanalizar la practica antropoldgica mi argumento es que, basicamente, la etnografia
implicaria un desplazamiento ontoldgico. Esto significa que el sujeto etndgrafo desplaza su
Ser-en-el-mundo (Dasein.) a un lugar diferente --0 permanece en su sitio, pero con una
diferente agenda ontoldgica. Es el Ser-en-el-mundo del etnégrafo, su estructura ontol6gica,
la que sufre modificaciones en su contacto con la gente’; en lenguaje heideggeriano serian
los 'existenciarios’ que se reacomodarian durante el trabajo de campo. (1994:367)

La anterior perspectiva, es de importancia para esta investigacion ya que me ayudo a entender
como, yo, como sujeto-etnografo, me fui reacomodando en ese desplazamiento ontolégico,
y en ese nuevo lugar, por medio de la interaccion, los gestos, la comunicacion corporal y todo
aquello que constituyé el nuevo mundo social en el que me fui insertando, transformandome
y constituyéndome en esa experiencia con el campo a medida que iba entendiendo, esas otras

manera de ver, sentir y comprender la realidad.
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Para finalizar, quiero decir que este estudio nacié del interés por conocer, entender y
comprender esas realidades limite en donde los sujetos estan en constante configuracion en
medio de la incertidumbre. En un inicio, habia planteado la importancia de esta investigacion
desde mi trayectoria como enfermera. Asi, pensaba en lo fundamental que resultaba estudiar
la manera en que la cultura, en especial las artes del movimiento que involucran un particular
uso del cuerpo, como las danzas y los cantos de las mujeres afrocolombianas, se activaban
ante situaciones de riesgo y/o crisis, para asi, de esta manera, tomarlo como recurso para la
elaboracion de propuestas de cuidado.

Luego, y retomando los aportes de la antropologia del cuerpo, en especial las propuestas de
Citro (2009), reorienté la investigacion para focalizarme en la manera como las mujeres
afrochocoanas que participan en las practicas de los cantos, experimentan procesos de cambio
en sus imagenes corporales y en sus modos perceptivos, afectivos, gestuales y kinésicos, los
cuales promueven nuevas significaciones culturales, identidades y relaciones sociales,
resituandolas como sujetos activos y politicos de su comunidad.

Asi, el objetivo propuesto de este estudio fue analizar la importancia de las experiencias
sonoro-corporales en la configuracion de las subjetividades de las mujeres cantaoras
afrochocoanas, en un contexto adverso y de conflicto armado. Planteando como hipoétesis
que estas experiencias sonoro-corporales inciden en la configuracién y re-configuracion de
las subjetividades de estas mujeres, especialmente en este contexto conflictivo, porque
reconstituyen el tejido social y habilitan una identidad politica: mujeres afrocolombianas

portadoras y divulgadoras de un saber propio de su comunidad.
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CAPITULO I
HISTORIA DE LA ESCLAVITUD EN COLOMBIA
Quiero contarle mi hermano un pedacito de la historia negra,
De la historia nuestra, caballero
Y dice asi:
Uhh! Dice
En los afios mil seiscientos
cuando el tirano mandé
Las calles de Cartagena
aquella historia vivio.
Cuando aqui llegaban esos negreros
africanos en cadenas besaban mi tierra
Esclavitud perpetua

Esclavitud perpetla
Esclavitud perpetua. ..

Cancion “la rebelion” de Joe Arroyo.

1. Delo afroy lo negro en Colombia

Antes de iniciar con el desarrollo de la historia de la esclavitud en Colombia, como parte
fundamental del desarrollo de esta tesis, es importante acercarnos, primero, a la construccion
de las categorias de “lo afro” y “lo negro” en el territorio colombiano para comprender como
estas fueron y, son utilizadas actualmente.

Lo “negro” en Colombia ha sido histéricamente una construccion social, politica y académica
influenciada por el contexto de cada época. Dentro de lo politico y social, se encuentran
diversidad de discusiones, de las cuales se resalta la lucha por el reconocimiento étnico de
las poblaciones afro. Como refiere Restrepo (2004:23) “la representacion de la poblacion

negra del pais como un grupo étnico es el resultado de un largo proceso de construccion de
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un imaginario teodrico y politico que se opone, en varios aspectos sustantivos, a la
invisibilizacion denunciada por Nina S. de Friedemann'?> hace veinte afos”. El
reconocimiento de las comunidades afro como grupo étnico, fue un arduo proceso de
discusiones, ya que las poblaciones negras habian sido vistas como una poblacién mestizada,
las cuales habian perdido su tradicion o se habian mezclado (Wade en Rojas, 2004: 159).
Gracias a, sus luchas durante la conformacion de la constitucion de 1991, logran ser
reconocidos juridicamente.

Por otro lado, en cuanto a lo académico, los estudios afro en el &rea de Antropologia, pasaron
por dos momentos cruciales. Por un lado, el ingreso de los estudios africanistas al pais desde
un enfoque americano y esencialista y, por otro, el cambio de enfoque debido a otras posturas
que dieron pie a diferentes discusiones, permitiendo la apertura y expansion de los estudios
afro en el pais.

Los estudios afroamericanos inicialmente fueron influenciados por Melville Herskovits, un
antropologo e historiador estadounidense que delimito el campo de estos estudios, dando
pautas de trabajo y abordaje (Pulido, 2011) desde una perspectiva del modelo culturalista
(Restrepo, 2005). Para este antropélogo el objetivo fue construir los legados africanos en
América, es decir, las supervivencias culturales con diversa intensidad y dinamismo en el
continente. Fue en los afios 50° con José Rafael Arboleda, discipulo de Herskovits, que llego
esta perspectiva al pais, y los estudios afro tomaron este cauce. Lo siguieron Thomas J. Price
con su trabajo “Estado y necesidades de las actuales investigaciones afro-colombianas” en

1954 y posteriormente Aquiles Escalante con “El Negro en Colombia” en 1964, estos

12 Esta invisibilidad correspondi, no aun reflejo de la discriminacién socio racial, sino a la ausencia o presencia
del objeto de estudio en la disciplina. En donde lo negro no se incluyé dentro de la practica disciplinar, porque
no correspondia al imaginario tedrico que esta consideraba propio de su época. (Rojas, 2004:159)
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estudios apuntaban a la existencia en nuestro pais de retenciones africanas verificables
(Pulido, 2014). Restrepo (2005) refiere que de estos estudios hubo dos aspectos nodales, por
un lado, la categoria de afrocolombiano (adaptacion del concepto afroamericano) y por otro,
el programa de investigacion propuesto por el modelo de Herskovits, en donde se pretendia
ademas de la identificacion de retenciones africanas en el nuevo mundo, una comparacion de
las mismas en su mayor o menor grado de africania, en donde el sujeto era pasivo y reducido
a un simple receptaculo de herencia africana.

Posteriormente, en Colombia entre los afios 60"y 70" otros enfoques explicativos aparecieron.
Inicialmente en los afios 60" aparecid el modelo funcionalista, en donde “las sociedades
fueron entendidas como totalidades integrales compuestas por una serie de instituciones que
se suponen desempefiando un papel en la reproduccion de dicha totalidad social” (Restrepo,
2005:37). Luego, a mano de antropologos como Nina S. de Friedemann y Norman Whitten,
se consolidé una perspectiva afroamericanista nacional diferente. Friedemann, realizé un
abordaje en términos adaptativos, revindicando las practicas socioculturales de las gentes
afroamericanas en relacion con las presiones historicas y medioambientales (Pulido,
2014:141), el concepto que desarroll6 entonces fue el de adaptacion cultural, enmarcado
dentro de la corriente de la ecologia cultural (Pulido, 2011). Como lo refiere Pulido
(2011:20), esta perspectiva “pretendi6é recalcar las capacidades creativas de la gente negra
para lograr un espacio socio-historico propio en medio de eficaces sistemas de dominacién
de su fuerza de trabajo”. Dentro de los aportes de la autora, Pulido destaca la detallada
descripcion de las formas de organizacion social, en donde se identifica que las “poblaciones

negras” desarrollaron sus propias formas de organizacion sociocultural.
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En los afios 80", Restrepo (2005) refiere que hubo dos desarrollos cruciales en los estudios,
de lo que él llamd, “las colombias negras™3. Por un lado, el estudio de los modelos
productivos de los campesinos negros desde una perspectiva historica y social, destacando
los trabajos de Leesberg y Valencia (1987) y Villa (1994) y por otro, los estudios sobre la
nocion de “huellas de africania” combinando aspectos conceptuales del materialismo y la
ecologia cultural en donde se destacan, desde la antropologia, los estudios de Jaime Arocha
(1999) y Nina S. de Friedemann (1992, 1993) y desde la historia, los estudios de Adriana
Maya (1996, 1998a). Posteriormente para los afios 907, los estudios de las colombias negras,
tomaron mano, primero, del estructuralismo francés (especificamente, en las Américas
negras de Bastide y los planteamientos de Lévi-Strauss) identificado en los trabajos de Anne
Marie Losonczy (1997)%, segundo, de la antropologia interpretativa norteamericana,
identificando en los trabajos de Gabriel 1zquierdo (1984)° y tercero, de la antropologia social
britanica contemporanea para el analisis de lo racial e identitario, con los trabajos de Peter
Wade (1997)* (Restrepo, 2005).

Después de esta década, los estudios sobre lo afro en Colombia se expandieron, emergiendo
asi estudios desde una perspectiva mas posestructuralista y abarcando diferentes lineas de

investigacion tales como género, representaciones locales del paisaje, resistencia, entre otros.

13 Restrepo (2005) refiere: “por ‘colombias negras’ no entiendo simplemente un estudio histérico-cultural del
negro o del afrodescendiente en Colombia. Por ‘colombias negras’ entiendo, mas bien, (1) las especificidades
en las practicas, relaciones, representaciones y discursos de las sociedades negras, del negro y de lo negro que
(2) en una relacién de articulacion, diferenciacion, jerarquia y conflicto con otras sociedades, con otros sujetos
sociales y con otros imaginarios, (3) se han configurado como tales y han construido histéricamente lo que
significa Colombia como pais, territorio, sociedad y nacion.

14 Su trabajo titulado “La trama interétnica. ritual, sociedad y figuras de intercambio entre los grupos negros y
embera del choco”.

15 Dentro de sus trabajos se destaca “El mundo religioso del afro-americano del litoral pacifico” Disponible en:
https://revistas.javeriana.edu.co/index.php/teoxaveriana/issue/view/1356

16 Dentro de sus trabajos se destaca “Gente negra, nacion mestiza. Dinamicas de las identidades raciales en
Colombia”. Bogota: Ediciones Uniandes
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Después de ello y hasta hoy en dia, debido a diferentes factores de transformacion?’, los
estudios afro en el pais tomaron otras caracteristicas y lineas de investigacion pasando de
politicas de alteridad, neoliberalismo, globalizacion, sexualidad, identidad, hasta conflicto
armado, derechos humanos y desplazamiento.

Ahora bien, en cuanto al lenguaje y la utilizacion de lo negro o lo afro en la academia, desde
los 70 hasta ocupar un lugar central en los 807, la categoria de “negro”, “grupo negro” o
“cultura negra” fue cambiando para transformarse y/o adquirir nuevos significados y usos en
la categoria de “afro”, “afrocolombiano” y “afrodescendiente” (Restrepo, 2016). Los
cuestionamientos en cuanto al uso de la primera categoria aparecieron en los afios 90" en
donde fue criticada por ser una categoria heredada de la esclavitud colonialista, que
deshumanizaba y cosificaba a las personas al reducirlas al color de la piel, por lo que se debia
“purgar el lenguaje de cualquier vestigio de discurso racial” (Restrepo, 2016:172). Sin
embargo, algunos afrocolombianos resignificaron el término y se identificaron y se
autodenominaron como ‘“negros”, y a través de la palabra “negro” reivindicaron y siguen
revindicando sus derechos y su pertenencia a este grupo étnico. Es asi que puede verse
claramente la utilizacion del término como categoria analitica y como categoria social.

Posteriormente, en el nuevo milenio, el téermino afrodescendiente opera, dice Restrepo

(2016), como un lenguaje politicamente correcto y que “escapa” del pensamiento racial; sin

17 Restrepo (2005:47-49) reconoce tres factores de transformacion, primero el creciente niimero de personas
interesadas/involucradas, dentro y fuera del mundo académico, desde disimiles instituciones/sitios de
enunciacién, segundo, los reacomodamientos en las experiencias histérico-culturales de las colombias negras
dadas las nuevas articulaciones en los mecanismos de dominacion, explotacion, violencia y hegemonia asi como
los de su resistencia, y tercero, las rupturas teéricas y los realindamientos disciplinarios que llevan al
cuestionamiento de una amplia gama de supuestos, conceptos y estrategias metodolédgicas
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embargo, este término ha abierto otras discusiones que cuestionaron su pertinencia'®. Pese a
esto, Restrepo refiere que tanto el término negro como el de afrodescendiente sigue siendo
utilizado por los diferentes académicos incluyendo sus variantes, usos, significados y
apropiaciones que han hecho diferentes autores: gente negra (Peter Wade, 1997), poblaciones
negras (Agudelo 2005), comunidades negras (cfr. Hoffmann 2007, Oslender 2008), pueblo
negro (cfr. Hurtado 2013, Rosero 2002), etc.

Para efectos de esta tesis, dentro de lo que cabe en la historizacidn, respeto y hago uso de la
categoria de los autores citados. Por otro lado, en lo que concierne a la contextualizacion,
descripcién y discusion dentro de la tesis, abordo la categoria de afro y afrocolombiano.
Asimismo, dentro de algin o algunos apartados, haré referencia a la categoria negro, por la
utilizacion y autoidentificacion de las mismas cantadoras y colaboradores con el término.
Adicionalmente, antes de iniciar con este recorrido etnogréfico, es preciso decir que no me
identifico dentro de ninguna categoria racial definida y/o construida historica y socialmente
en Colombia, dado que son y han sido utilizadas histéricamente para marcar diferencia y
desigualdad social, y ademas porque estas categorias han cambiado con el tiempo, asi como
la manera de clasificar a la poblacion colombiana. Segun Leal (2010) las formas de clasificar
y jerarquizar a la poblacién han cambiado desde la época de la colonia, los usos del concepto
de raza en Colombia, por ejemplo, en su trayectoria historia, han pasado por varias categorias.
Asi, con Leal, se puede dar cuenta del cambio de casta a raza durante el paso de la época

colonial a la época republicana durante el siglo XIX, consolidandose a mediados de este

18 Restrepo en su texto cita a Rafael Perea Chala quien no da espera en mostrar su inconformismo por el término
propuesto por Jaime Arocha Rodriguez en su obra “los ombligados de ananse”, ya que referia que era
anticientifico, extracomunitario y procedente de un autoritarismo académico. (Restrepo, 2016: 174)
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altimo periodo y perdiendo legitimidad un siglo después®®. De esta mafianera, en el siglo XX
y XXI empiezan a consolidarse otras categorias como clase social y etnia para pensar la
diferencia y hoy dia, en los censos poblaciones, se registra el grupo étnico en la poblacion,
siendo una categoria de identificacion y auto reconocimiento®.

Asi mismo, es importante resaltar que las mujeres que hicieron parte de esta investigacion
ademas de usar y auto identificarse con las categorias de negro o afro, también se identifican
con otra categoria de pertenencia al territorio, esta categoria es la de ser Chocoano, asi me lo
explicaba la Sefio Cipriana y la Sefio Leonor en una entrevista que tuve con ellas:

Investigadora: ¢Y aqui como se identifican?

Cipriana: vea aqui se identificaban primero como mas que todo la negrura y ahora, ya nos
identificamos como afro chocoano en cuanto a estilo, pacifico tiene que ser afro, como afro,
afro indigena, afro negra, pero chocoano.

Investigadora: ¢y ser Chocoano que significa?

Leonor: eee porgue somos de la raza negra afrocolombiana entonces uno tiene que amar a su
raza y ser de esa (color, colonia, Colombia) de su raza ya, eso me intimida a mi la negritud
chocoana me entusiasma mucho y me gusta.

Cipriana: y la manera de ser también es diferente, hay partes bruscas y hay partes decentes,
pero como que uno va a ciertas partes donde las personas no nos aprecian como personas no
sé, esa es la incgnita que yo siempre me pregunto uno sale, hay gente muy querida y todo
pero, ay que usted chocoana, ayyy que la negra, entonces son mis dilemas que yo mantengo

Entrevista Leonor y Cipriana, Quibdd, Choco. 2019

Con esto Gltimo también se puede ver que las categorias con las cuales se identifican han
marcado sus experiencias a lo largo de su vida, para algunas ha sido motivo de discriminacién

en sus trabajos, para otras, motivo de cuestionamientos y de re significacion de lo negro. En

19 Esto altimo contiene una larga y extensa historia de mestizaje en Colombia, que no cabe desarrollar en esta
tesis.

20 Actualmente, en los censos poblacionales en Colombia, grupo étnico aborda: 1) indigena, 2) Gitano o Room,
3) Raizal, 4) Palenquero, 5) Negro, mulato, afrodescendiente, afrocolombiano, 6) Ninguno. Para ver cifras
puede dirigirse a: http://geoportal.dane.gov.co/geovisores/sociedad/cnpv-2018/?1t=4.456007353293281&Ig=-
73.2781601239999&27=5
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el siguiente fragmento de una entrevista que tuve con la Sefio Ninfa, se puede evidenciar esto
altimo:

Porque unos dicen ay estos negros y nosotros somos negros de nacidos pero no de alma tan
negra nosotros no somos negros de alma ni de corazon, nosotros somos muy amables con las
personas que llegan aqui al choco como usted, un ejemplo digamos tiene una... como le
puedo decir una visita, una visita aqui en el choco, entonces nosotros le tratamos a su manera
pero con buen carifio, con buen carifio, para que se lleve esa imagen del choco.

Entrevista Ninfa, Quibdd, Choco. 2019

De esta manera, podria decirse que se ve reflejado o corporizado y llamado a cuestionar lo
que por afios, desde la época colonial, se construyo en torno a lo negro, como algo negativo,
malo y quiza no humano, estas construcciones tienen una larga travesia historica, que a

continuacidn, y junto con el Capitulo 11, pretendo desarrollar.

2. Inicios de la esclavitud en Colombia
Llevaba apenas dia y medio de haber llegado a Quibdd, y podia darme cuenta de lo real que
era el haber leido que Choco era la zona con mas precipitaciones en el pais, desde el dia
anterior que habia llegado en las horas de la tarde, no habia parado de llover. Con este clima
me dispuse a salir a caminar y a reconocer el lugar. Para esos primeros dias, me hospedeé en
un cuarto cerca al centro de Quibdo, asi que me tomé menos de cinco minutos llegar al parque
principal de Quibdo (el parque Centenario). Alli, cerca de un monumento hecho a las
Barequeras? se alzaba una majestuosa estructura gris de unos 20 metros de altura y 57 metros
de largo, era la Catedral San Francisco de Asis construida en 1977 y nombrada asi en honor
a su santo patrono. Al frente de la entrada principal pasando una pequefia calle y cruzando el

parque se encontraba la sede del Banco de la Republica, cerca de este, y una cuadra mas atras,

21 Barequera o barequero, es la persona que se dedica a lavar arena para extraer oro en el rio de manera artesanal.
Usa para ello usa una barequera, que es una especie de bandeja o plato cncavo, amplio y de poca profundidad,
generalmente redondo y de curvatura suave.
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se encontraba la Alcaldia municipal.
Enfrente de ellas, de manera horizontal,
se encontraba una de las calles
principales de Quindo, la calle primera
y cruzada a esta se encontraba el
malecon que estaba a orillas del rio
Atrato. Estando en el malecon, mirando
el rio, escuchando sus sonidos, viendo y
escuchando pasar las lanchas de un lado

a otro, tratando de entender las

dinamicas de esta poblacion 'y
Foto 1: Catedral San Francisco de Asis. 3 de
reconociendo la manera de hablar de las
abril de 2019. Registro personal.
personas que cruzaban por mi lado o se
hacian a pocos metros de mi, empecé a escuchar unos cantos, que hasta el momento eran
poco familiares para mi. Al darme cuenta que estos provenian de la iglesia, me acerqué, entré
a la iglesia y acompafé el acto
litdrgico que se llevaba a cabo en ese
momento. La iglesia, por dentro, era
igual de majestuosa que por fuera,
varias grandes columnas en forma de

arco sostenian la estructura, al frente

el altar, acompafiado por las

estatuillas de la Virgen Maria, de San Foto 2: Barequera. 3 de abril de 2019. Choco,

. , . Colombia. Reaistro personal.
Francisco de Asis y arriba de ellos y
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del altar, la cruz con Jesucristo. Mientras veia esto también observé y escuché cbmo muchos
de los asistentes acompariaban los cantos y algunos balanceaban sus cuerpos de un lado a
otro. En medio del momento muchas preguntas emergian para mi, después de haber
observado la iglesia, el monumento, el rio y escuchar esos cantos. Me preguntaba por cuéles
eran los significados de todo eso y de qué maneras hacian parte de la identidad de los
Chocoanos y de las mujeres que conoceria. Lo que sigue a continuacion hace parte de ese
recorrido historico que fue necesario realizar para responder a esas preguntas y entender sus
origenes y raices, los cuales, me daria cuenta méas adelante, de una u otra manera los
constituyen en este presente, como se ve reflejada en estas primeras fotografias, asi como en

las construcciones historias alrededor de lo negro.

El estribillo de “La rebelion” del canta autor colombiano Joe Arroyo, citado al inicio de este
capitulo, es una de las canciones mas emblematicas de Colombia y un ilustre ejemplo de los
inicios de la historia afro en el pais, siendo Cartagena el primero y el principal puerto de
entrada del mercado esclavistas en la época Colonial (1550-1810). Esta historia, de la
africania en Colombia, estd ligada intimamente con la historia econémica de los paises
europeos. No es raro ver, entonces, que en los textos histdricos se refiera al “mercado negro
o esclavista” ya que esta poblacion estaba dentro del sistema econdmico mas importante de
aquella época y uno de los mas lucrativos. Hubo, entonces, cuatro periodos en los cuales se
realiz6 la importacién de esclavizados al nuevo mundo. Segin Gutiérrez (1987), estos
periodos fueron: el de las licencias (1533- 1595), el de los asientos (1595- 1791), el de libre
comercio (1791-1812), y un cuarto periodo que duro desde 1812 donde se prohibe la
importacion de esclavizados, hasta la abolicion de la esclavitud en la republica de Colombia,

en 1851. Sin embargo, se encuentran dos entradas principales de africanos esclavizados al
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territorio, relacionadas, por un lado, a la escases de mano de obra indigena y, por otro, al

primer y segundo “ciclo de oro”? en la nueva granada.

La cifra de los esclavos, grupos introducidos y fechas exactas, varia segun los diferentes
documentos y autores leidos (Granada, 1988; Gutiérrez, 1987; Organizaciones mundo afro,
2006; Colmenares, 1979; Jaramillo, 1942). Por ello, para este texto se toman las fechas,
grupos y nimeros que tienen mas coincidencia entre los diferentes documentos.

Cuarenta afios pasaron desde 1492 (momento en que se inaugura la conquista de América)
para que los primeros hombres y mujeres africanos/as (aproximadamente 3.000)
provenientes y conocidos como de los rios de Guinea pisaran el Nuevo Reino de Granada.
Sin embargo, no fue hasta 1580, durante el primer ciclo de oro (1580 -1640), que africanos
cautivos comenzaron a ser traidos en grandes nimeros por los portugueses. Los expertos
estiman que desde 1580 hasta 1640, Cartagena de indias se convirtio en el principal puerto
negrero de toda la América Hispanica y que habia entre 135.000 y 192.000 africanos
poblando las ciudades de Cali, Popayan, Almaguer y Pasto. Por aquel entonces las principales
actividades econdmicas en el “nuevo” continente fueron la agricultura y la mineria, y como
lo refiere Colmenares (en Ocampo, 1987:16): “la primera fue desarrollada por los indigenas
(o esclavitud indigena), y la segunda desarrollada exclusivamente por los esclavizados
propiamente dichos (los negros)”. Los distritos mineros que en el primer ciclo del oro estaban
al frente con la produccioén de oro y plata, fueron Antioquia, Popayan y Mariquita. En el caso

del segundo ciclo del oro, iniciado en 1640, Colmenares (1979) afirma que este, se concentro

22 Los “ciclos de oro” hacen referencia a los ciclos econdémicos de la nueva granada, cuya economia era una
economia metalifera basada en el oro y la plata. Segiin Colmenares (1976), se distinguen dos ciclos cronolégicos
de la explotacién aurifera. Una comprendida entre 1580 hasta 1640 y una segunda comprendida entre 1640 y
1820. https://es.slideshare.net/alejoariasa/colmenares-el-oro.

47


https://es.slideshare.net/alejoariasa/colmenares-el-oro

en el Choco y fueron en los distritos de Citard, Novita y Barbacoas, sobre los rios Atrato, San

Juan y Telembi donde se intensificd la produccion aurifera.

Para este segundo ciclo de oro, los esclavizados eran traidos de la regidn del Antiguo Reino
del Kongo, de alli llegaron a Cartagena de Indias los congos, monicongos, anzicos y angolas
Bantles. Se calcula que alrededor de 508.113 personas llegaron durante este periodo
incluyendo alli las embarcaciones de contrabando. Con la guerra de Espafia contra Portugal
(1640-1668) Espafia perdi6 la fuente de aprovisionamiento de la mano de obra esclavizada
de Africa. Con esto, Holanda pasd a convertirse en una potencia colonial y maritima
controlando el trafico negrero, traido de la isla de Curazao entre 1640 -1703. Sin embargo,
se documenta que, entre 1640 y 1662, el tréfico de esclavos por via legal cesd, aumentando
el contrabando negrero y evitando el pago de impuesto a la corona espafiola: Fue por ello que
a finales del siglo XVII el rey de Espafa ordend el cierre del rio Atrato (Choco) debido al
gran contrabando de esclavizados que se realizaba por la region (Ministerio de educacion,

2013).

Posteriormente, durante la primera mitad del siglo XVIIl, Francia e Inglaterra se disputaron
el control del comercio de esclavos. Entre 1704 y 1713 los franceses controlaron el trafico
mediante el contrato de asiento obtenido por la Compafila Francesa de Guinea,
desembarcando oficialmente en Cartagena a 3.913 personas africanas, cifra que significé una
fuerte introduccion ilegal de la poblacion afro, lo que llevo al fracaso del asiento francés. Fue
asi que entre 1714 y 1740 los ingleses tomaron el control del comercio negrero gracias a la
intervencion del principe de Anjou —nieto de Carlos Il de Inglaterra— ante el monarca espafiol.
Entre 1714 y 1736 la Compafia del Mar del Sur, perteneciente a los ingleses, desembarco

oficialmente en Cartagena a 10.475 personas africanas, a razon de 476 por afio. La mayor
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parte procedian de Jamaica y entraban ilegalmente. Posteriormente los africanos
transportados por los ingleses fueron traidos de Costa de Oro, seguidos por otros grupos de
la region del Golfo de Benin. A principios del siglo XVIII, las minas del Pacifico ya
constituian el primer distrito minero de la Nueva Granada (Ministerio de educacion, 2013).
Las provincias de Ndvita y Citara se convirtieron en la principal fuente de oro para el imperio
espafiol y la economia neogranadina reposaba, ademas de la mineria sobre cinco actividades
mas: agricultura, ganaderia, artesania, comercio y trabajo doméstico. Las minas de oro y
plata, haciendas de ganado, trapiches productores de miel, panela y azlcar, se movian a base

de mana de obra esclavizada (Jaramillo, 1963).

3. Preferencias

Durante todo el siglo XVII, la corona habia implementado algunas restricciones vy
condiciones que regulaba el mercado. Dentro de lo impuesto se solicitaba que los africanos
esclavizados fueran cristianos, nacidos en Esparia o Portugal o al menos bautizados. Por otro
lado, dentro de las restricciones, en 1532, se evitaba la importacién de africanos gelofes, ya
que tenian propensién a la insubordinacion y tendencias musulmanas, asi como los mina 'y
cabo verde por su fama de revoltosos, propiciar fugas y conformacion de palenques. Sin
embargo, estos ultimos eran preferidos por los compradores por ser considerados buenos
trabajadores y con gran adaptabilidad al clima. Asi mismo hubo preferencia por los llamados
“negros de Guinea”, procedentes de la region situada entre los rios Niger y Senegal, ya que

eran valorados por su “laboriosidad, alegria y adaptabilidad” (Gutiérrez (1987:194).

Por otro lado, también los sacerdotes categorizaron a los africanos esclavizados, ya que habia

unos mas aptos para ser catequizados que otros, como los Congos y Angolas; lo que no
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sucedia con los lolofos y Mandingas ya que era mas dificil el proceso de evangelizacién
debido a su contacto con el norte de Africa y a su familiaridad con el islamismo (Guerrero,

2014).

De los precios de los esclavos, se puede decir que no sélo dependia de su fortaleza fisica,
sino también, de saber extraer el oro de pefias y rios, cultivar la tierra, ocuparse del ganado,
atender la cocina, herrar los animales de tiro o cualquier otro dominio, por ejemplo, curar
con plantas, esto significaba un valor adicional que repercutia en el precio de los mercados
negreros. Los diferentes saberes que poseian dependian del lugar de su procedencia, los
cuales eran conocidos por los espafioles gracias a las cronicas sobre el Africa sub-sahariana

que circulaban en Europa desde la Edad Media (Ministerio de educacion, 2013).

Por la gran variedad de grupos ingresados al continente americano, durante todos estos afios
los africanos sufrieron un proceso de “des aculturacion”, como propone Jaramillo (1963),
reflejado en el rompimiento de las estructuras sociales, en la formacion de grupos de
diferentes etnias y distintas culturas. Esto es asi porque los espafioles impedian la asociacion
de esclavizados que poseyeran vinculos familiares, étnicos o culturales. Esto contribuyé a
una diversidad étnica entre los mismos. La des aculturacion también se vio influenciada por
la imposicion de una lengua extrafa, la cual tuvieron que aprender para poder comunicarse,
y por la represion de su propia religion imponiendo la del espafiol. Esta forma de
organizacion social, como lo refiere Jaramillo (1963:5) fue documentada en las palabras de
Tomas Moro como: “los negros deben introducirse de Guinea, cristianizarse y agruparse en
colonias de no mas de trescientos, sin comunicacion entre si, porque de la comunicacion hay

peligro y confusion, de los casamientos y sera mejor que se casen cada cuadrilla entre si”.
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4. Finde latrata
Entre 1740 y 1810 fue disminuyendo el tréfico negrero, debido en parte a la guerra contra
Inglaterra, que se prolongo hasta 1748 cuando aumento el precio de los esclavos y también
crecid la poblacion criolla?®. Durante ese periodo los permisos fueron otorgados a los virreyes
americanos, quienes se encargaron de su negociacion. De los diversos grupos traidos al
Nuevo Reino de Granada, segun Granda (1988:68), para 1759 la poblacion africana del
Choco provenia de Senegambia, Costa de marfil y de La pimienta, Costa de oro, golfo de
Benin, golfo de Biafra, del Area interior de Africa occidental y Africa central; entre ellos, los
grupos étnicos identificados eran Mandinga, Bambara, Cetres, Canga; Minas, Caramanti;
Araras, Aya, Popo, Camba; Carabali, Ibo; Congo, Luanos; Cuco, Tauai, entre otros, quienes
trabajaron en su mayoria en las minas. Como lo documenta el articulo de Africa en Colombia
del ministerio de educacion (2013), para llevar a cabo estas labores se constituyeron equipos
de trabajo denominados cuadrillas, compuestos inicialmente s6lo por hombres africanos y
sus hijos. Posteriormente los duefios de minas introdujeron mujeres de donde fueron
surgiendo familias y formas de asociacion, que fueron fundamentales para la conservacion

de las tradiciones culturales recibidas de los ancestros africanos.

A partir de 1789, dando inicio a la fase de libre comercio hasta 1812, por motivo de la
independencia en 1810, quedd prohibida la importacion de esclavos a Cartagena, pero no su
comercializacion (Gutiérrez, 1987). Este proceso se extendid hasta 1851, donde se abolié la

esclavitud gracias a la conformacion y el fortalecimiento de palenques en el territorio. Fue

2 Amaya sugiere que esta coyuntura geopolitica y econdmica representd, una reduccion de las posibilidades de
revitalizacion cultural de los afrogranadinos, puesto que el contacto directo con Africa se atenud. Es asi que
sugiere la hipotesis de que esto dio lugar a un proceso de criollizacién mas temprano en la Nueva Granada que
en los otros lugares de sur américa, por ello, dice, la estructura que sostiene el puente de la memoria
afrocolombiana posee diversos grados de permanencias africanas, con un disefio diferente al del caribe insular
0 Brasil.
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en este mismo afio, 1789, que la legislacion sobre los esclavos considerd y determind penas
para los amos si maltrataba a sus esclavos y promulgd mejores tratos hacia los mismos. Entre
estos se disminuyo el nimero de azotes, se prohibieron las mutilaciones y se exigié mejorar
la comida y la vivienda. Sin embargo, como lo refiere Jaramillo (1963), durante la época
hubo un marcado divorcio entre la realidad social y las normas juridicas, lo que hizo que no

mejoraran en mucho las condiciones de vida de los esclavizados.

Asi, a la par, cansados de los malos tratos, dentro de sus estrategias de escape, se registraron
casos de suicidio e infanticidio como forma de liberacion y de escapatoria a situaciones
crénicas de mal trato (Jaramillo, 1963), a la vez que se presentaba gran prevalencia de casos

de locura y enfermedades nerviosas en esta poblacion, por la misma situacion.

Todo indica, pues, que al finalizar el siglo XVI1I la esclavitud se encontraba en una situacién
critica. La tensidn entre amos y esclavos debia ser muy grande, a juzgar por la frecuencia de
los conflictos, por las rebeliones, las huidas, el cimarronismo y la organizacion de palenques
gue encontramos a todo lo largo de la segunda mitad del siglo, y por los sentimientos de temor
e inseguridad que manifestaban los propietarios (Jaramillo,1963:54).

En cuanto a la forma de represion que existio durante todo el periodo colonial, Amaya (2001)
refiere que al menos se documentan tres practicas principales de represion hacia los
esclavizados: la violencia contra los cuerpos, la coaccién de los actos y el escudrifiamiento
de las almas. Asi, las armas y la evangelizacion fueron los medios y/o métodos utilizados

para lograr tal propésito.

5. Laabolicién de la esclavitud y el movimiento social afrocolombiano

El debate de la abolicion, como lo refiere Cruz (2008), inicié en 1814 en Antioquia, cuando

se reglamentd una ley que prohibia la trata de esclavos y establecia la manumisién de los
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hijos de las esclavizadas que nacieran de ahi en adelante (Libertad de vientres).
Posteriormente, en 1821, esta ley se reglamentd a nivel nacional, y para 1830 en la
Constitucion se incluia como colombianos a los libertos nacidos en el territorio. Llegando
los liberales al poder en 184924, en medio de debates sobre la abolicion, se promulga la ley 2
de 1851 en donde la poblacion esclavizada se convierte en libres e iguales; este Gltimo hecho
desmorond el sistema esclavista. Después de 1851, las tierras del pacifico?® se convirtieron
en el escenario donde las familias de origen africano iniciaron un proceso de re-creacion
cultural. Es asi que los descendientes de esclavizados optaron, unos, por quedarse en las
regiones mineras y otros, por vivir de la economia basada en la pesca y la agricultura
(Ceballos, 2017: 22). Sin embargo, algunos afios después, con la constitucion de 1886 bajo
el poder de los conservadores, algunos de estos avances vieron un retroceso, debido al cambio
de poder. El partido conservador partié de una concepcion monocultural, con la existencia
de un solo Dios, una sola lengua y una sola familia (Burgos, 2003:131). Asi, como lo propone
Ceballos (2017:24), los indigenas pasaron a ser “salvajes” y los negros, “mestizos”,
invisibilizando a la poblacion afrocolombiana, sumiéndola en una época de oscurantismo

politico, econdmico y social.

Recién en 1991, con la nueva Constitucion, se reconocié la diversidad étnica y cultural de la
nacién colombiana y se reconocieron legalmente los derechos de las “comunidades negras”
a través del articulo transitorio nimero 55. De éste nacid la ley 70 de 1993 en la cual,

resultado de un proceso historico de movilizacion de amplios sectores de la poblacion

24 A partir de la independencia en 1810 se imponen las logicas del bipartidismo entre liberales y conservadores,
en el cual cada cuatro afios el poder sera intercalado entre partidos.

%5 a region del pacifico esta dividido en dos grandes secciones: el pacifico sur y el pacifico norte, el primero
cobija los departamentos del Cauca, Valle del cauca y Narifio; el segundo esta conformado por el departamento
del Choco
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afrocolombiana urbana y rural en contra de la discriminacién, se reconoce a las comunidades
que han venido ocupando tierras baldias en las zonas rurales riberefias de los rios de la cuenca
del Pacifico y se establecen mecanismos de proteccion de la identidad cultural y de los
derechos de las comunidades negras de Colombia como grupo étnico. Asimismo, se propone
el fomento de su desarrollo econdmico y social, con el fin de garantizar que estas
comunidades obtengan condiciones reales de igualdad de oportunidades frente al resto de la

sociedad colombiana (Programa de las Naciones Unidas para el Desarrollo — PNUD).

Ese proceso de movilizacion historica que logro la ley 70 de 1993, tuvo como antecedente
principal el cimarronismo?®, como lo expresa Roux en Wabgou (2012:53): “el cimarronismo,
propio de la época esclavista, sentd las bases de un ideario libertario que se expresaba
simplemente en el derecho a la libertad”. El principal representante de este movimiento fue
Benkos Bioho, el fundador del primer pueblo de negros cimarrones y el primer pueblo libre
de américa (San Basilio de palenque), en el cual se conservan en mayor medida las
identidades de origen africano, al haberse aislado desde 1713 del resto de Colombia. Después
de abolida la esclavitud en 1851 y a partir de ese afio y hasta 1960 en el pais surgieron varios
lideres sociales negros que lucharon contra la discriminacién y propiciaron por la igualdad
de derechos. En los afios 40 se reconoce una evolucion mas répida del movimiento
afrocolombiano, surgiendo lideres politicos en diferentes partes del pais como Bogota,

Choco, Cauca y Buenaventura, tales como Natanael Diaz, Manuel Zapata Olivella, Delia

% Cimarronaje se denominé a todas las formas de resistencia a la esclavitud y la discriminacion de la gente
africana y de sus descendientes; esto fue constante durante todo el periodo colonial. Formas pasivas, como el
desgano en el trabajo, la destruccion de los instrumentos de labor y la desobediencia colectiva, fueron algunas
de sus expresiones. A éstas se sumaron otras, activas, como la rebelién y el enfrentamiento (ministerio de
educacion, 2013). Por otro lado el término cimarron fue utilizado por los espafioles para nombrar a los
esclavizados/as quienes huian de minas, casas y haciendas para construir espacios de autonomia vy libertad al
margen del cautiverio esclavista (Amaya2001:180
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Zapata, Marino Viveros, Adolfo Mina Balanta, Elias Martdn Gdngora, Celso Rodriguez,

Diego Luis Cordoba, Rogelio Velazquez Murillo (Wabgou, 2012)

Fue en los afios 70" que comenzaron las expresiones organizativas politicas negras, en donde
se dieron varios encuentros nacionales y regionales y se conformé el Consejo Nacional de la
Poblacion Negra Colombiana como maximo ente de direccién, y cuya funcion central fue
lograr todas las aspiraciones del pueblo negro colombiano. Este fortalecimiento del
movimiento en los afios 70 se dio gracias al compromiso de afrocolombianos educadores,
docentes, pedagogos, instructores o profesores y abogados (Wabgou; Arocha; Salgado;

Carabali, 2012)

En los 80", en medio de una dindmica politica muy algida entre partidos politicos (liberales
y conservadores), nacen las movilizaciones y agitaciones en torno a lo civico como nueva
forma de hacer politica. Se conocen alli los movimientos estudiantiles, el movimiento
campesino, el sindicalismo, entre otros. Esto influyd notablemente en las zonas
mayoritariamente afrocolombianas, como fue el caso de los paros civicos del Choc6 (1987)
y Tumaco (1988) logrando, asi, un reconocimiento del afrocolombiano como sujeto politico,
ayudando a posicionar sus propuestas sociales y politicas y a surgir con fuerza como

movimiento afrocolombiano (Wabgou et. al. 2012:131).

Este escenario dio cabida, ademas, a un escenario de persecucion y represion social sin
precedente alguno por parte de fuerzas del Estado. Para este entonces, por los afios de 1982
y 1986, con las guerrillas formadas desde los afios 507, se inician los dialogos de paz, de los
cuales no se dan muchos resultados, y surge asi el paramilitarismo, estrategia militar para

controlar las guerrillas y grupos subversivos, lo que llevo a masacres, persecuciones,
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desapariciones forzadas y asesinato de lideres sociales. Con respecto al movimiento afro en
esta época, las movilizaciones no se registraban como afrodecendientes, sino como
movilizaciones en procura de derechos econdmicos, sociales y politicos. Los lideres hacian
parte de los partidos politicos tradicionales, como el partido liberal colombiano. Sin embargo,
para esa época, se identificaban en Choco dos sectores organizados, el sector campesino y el
sector de las organizaciones culturales que trabajaban por el rescate, realce y difusién de la
cultura afrocolombiana y el racismo. Es asi que el movimiento social afrocolombiano se
fortaleci6 en los afios ochenta en particular en el departamento del Chocd, como grupo étnico
en lucha por el derecho a la titulacion colectiva, en donde la Iglesia jug6 un rol fundamental
para el proceso organizativo afrodescendiente en este territorio?”. (Wabgou; Arocha,

2012:143).

Desde los afios 907, con la constitucion del 91 y la ley 70 del 93, y hasta nuestros dias, en su
reconocimiento como sujeto politico a través de diferentes organizaciones y alianzas entre
las mismas, las poblaciones afrodescendientes siguen luchando y avanzando en el
reconocimiento de sus derechos culturales, territoriales y sociales, y en su posicionamiento
politico. Gracias a estas luchas incansables, se ha potenciado en diversos espacios, su
participacion politica y de esta manera se han visibilizado las profundas y diversas
problematicas del pueblo afro en el pais. Si bien muchos han sido los avances en cuanto al
reconocimiento de su identidad, de su territorio y de sus derechos, aun queda mucho por

hacer. De los tres objetivos?® propuestos por el articulo transitorio 55, se siguen violando sus

27 Al comienzo, las principales reivindicaciones de estas comunidades eclesiales no fueron fundamentalmente
étnicas, sino que giraban alrededor del mejoramiento de la calidad de vida, en lo que se relaciona con la salud,
la educacién y los servicios publicos, entre otras.

28 E| primero es reconocer el derecho de propiedad colectiva de la tierra a las comunidades negras que
ancestralmente han ocupado las zonas rurales riberefias de la cuenca del Pacifico. El segundo es, proteger la
identidad cultural y los derechos de las comunidades negras como grupo étnico. El tercero es, fomentar el
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territorios a traves de diferentes megaproyectos econémicos que no propenden la
participacion comunitaria y tampoco buscan ningun beneficio para las poblaciones
afrocolombianas; por el contrario, aplastan y vulneran sus derechos, desplazandolos y
despojandolos de su territorio. Asi mismo, se observan los repetidos eventos de vulneracion
a sus derechos como grupo étnico y de desarrollo econémico y social. EI Chocé (encabeza),
y en general las comunidades del pacifico colombiano, hacen parte de una de las regiones
mas pobres del pais, con grandes desigualdades en cuanto a salud, educacién, empleo y
vivienda. Esta pobreza multidimensional refleja la ausencia de oportunidades minimas
necesarias para el desarrollo de estas comunidades y ademas se evidencia en las trayectorias
de vida de las mujeres que hicieron parte de esta investigacién, muchas de ellas son
testimonio vivo de las multiples dificultades, discriminaciones y atropellos por las que han

pasado a lo largo de su vida. Como me lo decia Ninfa (Respondedora):

Ninfa: trabajé veinte afios, trabajé veinte afios en plan de escobita, barriendo las calles de
Quibdo y nos sacaron asi sin preaviso ninguno
Investigadora: Afuera
Ninfa. Afueray esto es la fecha que tengo 18 afios que lo sacaron a todos, a todos los sacaron
y esto es la fecha que, qué a mi no me han pensionado porque a nosotros nos descontaban los
jefes, pero nunca llegaba la plata
Investigadora. Ayyyy no juemadre los robaban
Ninfa. Entonces he quedado, me quedé con este problema esta rodilla
Investigadora. Te duele (Me muestra su rodilla)
Ninfa. Vea tengo tiempo, tengo tiempo que estoy en mi cuarto y no salgo a la calle porque
el dolor que mantengo, vea como la tengo hinchada, entonces he quedado enferma
Investigadora. ¢ Tienes Sishén?, ;servicio medico?
Ninfa. Tengo servicio médico, pero nada revision nada, entonces me he quedado a la voluntad
de Dios yo ahi en mi casa vendo banano, gaseosa y de eso Vivo.

(Entrevista 2019, Quibdé, Chocd).

desarrollo econdémico y social para garantizar a estas comunidades la igualdad de oportunidades con el resto de
la sociedad colombiana.
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Asimismo, empezando a conocer de la vida de estas mujeres, también fui respondiendo parte
de estas primeras preguntas que me realicé la primera vez que entre a la iglesia. Por ejemplo,
con respecto a la imagen de la Barequera, la Sefio Ninfa me hizo dar cuenta que esta labor
fue también parte de su vida, asi como otras actividades que realizé6 como medio de sustento
econdmico para alimentar y sostener a sus hijas.

Ninfa: tuve mis hijas, las crie sin pap4, sin ayuda de nadie, sino con la ayuda de mi Dios y
mis manos, yo tuve tiempo que relajé pescado (descamar pescado) en el rio, cuando aja me
fui para el monte buscando el granito de oro meneando con la batea para criar a mis hijas.

Investigador: ¢Y consigui6?

Ninfa: Conseguia el granito y como conseguia el granito lo llevaba a cambiar con eso le daba
de comer a mis hijas porque mis hijas quedaron muy tiernas la mayorcita de mis hijas quedd
asi entonces cuando mataron el papa de mis hijas me quedé sola luchando mi vida, luchando
mi vida.(Entrevista 2019, Quibd6, Chocd).

También sus relatos me permitian evidenciar esas continuidades de (como dicen ellas) los
tiempos antiguos y esos lazos ancestrales de una historia que les dejé un acervo de saberes y
conocimientos que hoy por hoy conservan y siguen usando como parte de sus maneras para
resistir y mantener la unidad como pueblo, por ello la importancia que tiene para las
comunidades negras sus saberes y entre ellos sus cantos para no olvidar su historia y las

luchas de sus ancestros en contra de la esclavitud.

Investigadora: Sumerce me dijo que cuando ellas cantan a las personas les gustaba escuchar
las voces ancestrales, ¢qué me queria dar a entender?

Elida: lo que pasa es que tu sabes que a través de la historia pues uno siempre dice, pueblo
que no conoce su historia estd como condenada a repetirla, eeee nuestros ancestros cantaban
siempre alabaos, muchos no tuvimos la oportunidad de escucharles y entonces atraves de
ellas que tienen edad méas avanzada entonces tienen esa oportunidad de replicarle a uno lo
gue en esa época se Vivid y se sigue viviendo, y le hacen revivir a uno como parte de ese
pasado y como le remueven a uno como todo eso que uno sufrid.

(Entrevista Elida, 2019, Quibdd, Chocd)
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Como se verd en el siguiente capitulo, muchas mujeres y adultas mayores hoy en dia siguen
crean espacios de reunion y participacion. Como me lo refirio la fundadora de la corporacién
Casa del pacifico, las mujeres hoy en dia aportan al cambio cultural, econémico y social de
sus regiones, reivindicando de esta manera sus derechos y su identidad.

Es de destacar que la mujer afro o indigena, enmarcada en una clasificacion social, ha sufrido
de exclusion, desempleo, marginacion y pobreza, son luchadoras incansables donde
histéricamente el miedo y el dolor no las abandona, todo por causa de esa marginacion social
que ha vivido desde inicios de la humanidad y que en la actualidad se observa un despertar
en el campo social, se han destacado rebelandose contra los abusos contra ellas realizados
pero sobresaliendo en la formacion de sus hijos, como educadoras en las expresiones estéticas
con peinados y elaboracion de artesanias, prendas que llevan impreso el sello de la herencia
afro. (Nancy Lozada -Fundadora de la corporacion casa del pacifico. 2020, Cali, Valle del
Cauca)
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CAPITULO 11

LA IMPORTANCIA DE LA MUJER AFRO EN LA HISTORIA DE COLOMBIA

1. “Me gritaron negra”: EIl cuerpo como espacio de poder.

El poema de Victoria Santa Cruz (Compositora afroperuana), titulado “me gritaron negra”
refleja una de las realidades por las que paso6 la mujer afro en tiempos de la colonia y aun
hasta nuestros dias. Este poema, escrito en siglo XX, revive la historia de muchas mujeres
que fueron discriminadas y excluidas por su color de piel durante toda su vida. Por otro lado,
hace sentir el cuerpo como metéafora de resistencia, de voz y de fuerza ante la mirada del
blanco, sale a la luz el verdadero valor de lo que significa ser una mujer negra en América.

Una fuerza que se sobrepone hoy en dia entre el orgullo y la lucha ante la discriminacion.

Tenia siete afios apenas,

iQué siete afios!

iNo llegaba a cinco siquiera!

De pronto unas voces en la calle

me gritaron jNegra!

iNegra! iNegra! jNegra! jNegra! jNegra! jNegra!
iNegra!

"¢Soy acaso negra?"'- me dije

iS!

"¢ Qué cosa es ser negra?"

iNegra!

Y yo no sabia la triste verdad que aquello
escondia.

iNegra!

Y me senti negra,

iNegra!

Como ellos decian

iNegra!

Y retrocedi

iNegra!

Como ellos querian

iNegra!

Y odie mis cabellos y mis labios gruesos
y mire apenada mi carne tostada

Y retrocedi

iNegra!

Y retrocedi . . .

iNegra! jNegra! jNegra! jNegra!
iNegra! jNegra! jNeeegra!
iNegra! jNegra! jNegra! jNegral!
iNegra! jNegra! jNegra! jNegra!
Y pasaba el tiempo,

y siempre amargada

Seguia llevando a mi espalda

mi pesada carga

i'Y cOmo pesabal...

Me alacie el cabello,

me polvee la cara,

y entre mis entrafias siempre resonaba la misma
palabra

iNegra! jNegra! jNegra! jNegra!
iNegra! jNegra! jNeeegra!
Hasta que un dia que retrocedia, retrocedia y qué
iba a caer

iNegra! jNegra! jNegra! jNegra!
iNegra! jNegra! jNegra! jNegral!
iNegra! jNegra! jNegra! jNegra!
iNegra! jNegra! jNegra!

Y quée?

Y qué?

iNegra!

Si
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iNegra!

Soy

iNegra!

Negra

iNegra!

Negra soy

iNegra!

Si

iNegra!

Soy

iNegra!

Negra

iNegra!

Negra soy

De hoy en adelante no quiero

laciar mi cabello

No quiero

Y voy a reirme de aquellos,

que por evitar -segun ellos-

que por evitarnos algun sinsabor
Llaman a los negros gente de color
i'Y de qué color!

NEGRO

iY qué lindo suena!

NEGRO

i'Y qué ritmo tiene!

NEGRO NEGRO NEGRO NEGRO
NEGRO NEGRO NEGRO NEGRO
NEGRO NEGRO NEGRO NEGRO
NEGRO NEGRO NEGRO

Al fin

Al fin comprendi

AL FIN

Ya no retrocedo

AL FIN

Y avanzo segura

AL FIN

Avanzo y espero

AL FIN

Y bendigo al cielo porque quiso Dios
que negro azabache fuese mi color
Y ya comprendi

AL FIN

iYatengo la llave!

NEGRO NEGRO NEGRO NEGRO
NEGRO NEGRO NEGRO NEGRO
NEGRO NEGRO NEGRO NEGRO
NEGRO NEGRO

iNegra soy

Victoria santa cruz
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Es por ello que siendo este un estudio de mujeres y entre mujeres, me parece de vital
importancia dar a conocer el papel de la mujer afro en los primeros tiempos de la época
colonial, como sujetos de resistencia y conservadoras de conocimientos ancestrales, de
tradiciones, oralidades y corporalidades. Reconstruir el verdadero origen de estos
conocimientos y practicas es dificil, pues como pude dar cuenta, y tras varias lecturas fueron
muchas las etnias que llegaron al territorio, y muchas las estrategias de distanciamiento y
ruptura social que se practicaron con las comunidades traidas del otro continente. La Unica
certeza estd, en la mixtura que se dio entre los que venian, los que estaban y lo que fueron
adquiriendo en el nuevo mundo, pudiendo decir que lo que existe hoy en dia son saberes y
conocimientos que prevalecieron debido a la resistencia que los mantuvo vivos. Lozano

(2016:26) lo describe de la siguiente manera:

Con hilos de diversa procedencia (africanos, indigenas y espafioles) tejieron una cultura llena
de creatividad en la que se reconoce la importancia de la oralidad como el principal modo de
transmitir sus creencias méagico-religiosas y su cosmogonia y que se expresa también en la
masica, en la danza y en una gran capacidad histrionica.

Como se relatd, los esclavizados llegados desde el siglo XV 1 fueron traidos para desempefiar
diferentes labores, entre ellas, trabajar las minas, las haciendas y en el servicio doméstico; en
este Ultimo prevalecia el papel de la mujer negra (asi llamada en aquel entonces). Su identidad
en la época colonial, estuvo limitada por un deber ser, designado bajo la perspectiva de los
colonos. Estos imaginarios y representaciones que determinaron a la mujer en los tiempos de
la colonia, como lo anuncia Morales (2003), se elaboraron desde una estructura patriarcal y
en base al arquetipo de Maria, modelo de mujer difundido por la iglesia catdlica. Segun el
autor, por medio de este arquetipo se logré que las mujeres esclavizadas fueran sumisas,

silenciosas, obedientes y que asumieran la maternidad y su sexualidad como un deber. Pero,
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aunque este fue el ideal de la corona espafiola y de la iglesia, este deber ser, también sembro
acciones de resistencia materiales y/o simbolicas en algunas mujeres que estuvieron en contra
de ello. Morales (2003) registra entre estas acciones: la huida, que en general lo hacian con
sus hijos, la muerte, poniéndole fin a su vida y/o a la de sus hijos, el cambio de propietario y

la solicitud de libertad.

Desde el punto de vista corporal, el cuerpo femenino negro, como lo refiere Camacho (2004),
fue visto desde multiples dpticas e intereses: mercancia, fuente de rentabilidad, vehiculo de
reproduccion de mano de obra, objeto de dominacion y fuente de placer para otros. Como
refiere Maria Lugones (2008:94) la categoria a la cual habia sido designada no era la de mujer
sino la de hembra, “las hembras excluidas por y en esa descripcion no eran solamente sus
subordinadas, sino también eran vistas y tratadas como animales, marcadas sexualmente
como hembras, pero sin las caracteristicas de la femineidad”. A pesar de ello, la mujer
convirtio su cuerpo en elemento de resistencia, de manipulacion y de ejercicio de poder y
autonomia, recurriendo al aborto para no dar nuevos hijos al esclavizador y empleando la
seduccion y la maternidad para acceder a recurso o privilegios, ascendiendo en la escala

social a través del blanqueamiento o logrando la liberacion propia o de los hijos.

Por otro lado, el segundo tema sobre el que versa el papel de la mujer afrocolombiana en la
historia, es el de sujeto creador de cultura en el mundo mégico, religioso y ludico, y su papel
central dentro de la comunidad (Camacho, 2004). Como lo refiere Guerrero y Cortes (1994)
la mujer dentro de su comunidad fue reconocida como pilar familiar y social, trasmisora de
cultura, puesto que fueron ellas quienes expusieron las expresiones artisticas de la cultura
negra, con la funcién de declamadora, coplera, danzadora, cantora, etc. En los tiempos de la

colonia, como dice Friedemann (1995:79), la mujer era en quien quedaba encomendada la
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crianza de los nifios, repercutiendo significativamente en el desenvolvimiento social y
cultural del individuo. Chala y Ocles (2003) plantean que la mujer fue la responsable de la
sobrevivencia de la familia negra y de la tradicion espiritual. Desde una perspectiva
matrifocal®, la mujer se convirti6 en la memoria histérica de la etnia, guardando y
trasmitiendo las creencias y tradiciones, pues la mujer, como lo refieren ellas, es quien reza,
canta, observa y es la “mensajera cultural”. Es por ello que el cuerpo de la mujer afro, “ha
sido visto como el recipiente de la memoria cultural y de resistencia que se comunica a través
de los gestos y el movimiento, por lo cual el baile ocupa un lugar tan importante en la cultura
negra” (Wade en Camacho, 2004:177). Como lo refiere Losoncy (1997), la memoria motriz
de los cuerpos parece constituir el sustrato mas resistente de la memoria colectiva
afroamericanay el lenguaje gestual y corporal sigue siendo un elemento diferenciador de esta

poblacion.

Losoncy refiere que la gestualidad es uno de los factores de auto modelo racial, definiéndolo
como la manera especifica por la que, a través del movimiento, un cuerpo humano se sitla
en el espacio y vive su relacion con el otro. Reconoce la gestualidad como uno de los pilares
solidos de diferenciacion y de auto identificacion de los africanos frente a la América de los
mestizos, indios y blancos. Este autor, rescata el lenguaje corporal gestual que excede el
campo de danza y se moldea en lo cotidiano, asi como el carécter gutural de su oralidad en

donde la entonacién es ascendente y se danza la palabra. Asi, describe esto tltimo como “el

29 Al respecto Camacho (2004) refiere que en el caso de esclavos mineros en las cuadrillas del pacifico centro-
sur, estos se convirtieron no solo en unidades productivas, sino también en unidades y principios fundamentales
de organizacion social, familiar y cultural que dieron lugar a comunidades domésticas en las cuales la mujer
ejercid papeles protagénicos y centrales para la cohesion interna de los grupos. Las pocas mujeres que fueron
introducidas a las cuadrillas consolidaron vinculos de parentesco a través de sus uniones y sus dependencias
hasta generar familias entorno a ellas. Por otro lado Zuluaga (1988) refiere que la familia extensa engendrada
por la sucesién de matrimonio de un mismo ego genitor hizo que la descendencia se identificara socialmente
con la cabeza de la familia, siendo asi la mujer el Gnico elemento estable de referencia.
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hablar con todo el cuerpo en movimiento, acompafando el discurso con una gestualidad no
solo facial y manual sino también con movimientos del térax, de los brazos y a veces de las

piernas” (Lonsoncy,1997:50).

De una manera similar, Arango propone desde el territorio femenino (el embarazo, el
nacimiento y podria decirse, la primera infancia) que, la mujer trasmite un conocimiento y
se convierte en “el espacio para lo mas terrenal y lo mas espiritual, para el dolor y la dicha,
para el peligro y la confianza” (2016: 114). Estos territorios, son el espacio para instruir en
lo corporal y lo espiritual, los cédigos de una gestualidad propia, donde prevalece la fuerza,

la dureza y la armonia.

En las comunidades negras el moldeamiento corporal o arreglo consiste en una intervencion
que hacen las madres y abuelas sobre el cuerpo del infante. Los primeros dias de nacido, en
medio de un masaje fuerte, las mujeres le van dando instrucciones al bebé sobre como debe
comportarse en su vida. Dentro del moldeamiento se usa una vela de sebo para calentar la
mano y con ésta se va dando forma o pringando las diferentes partes del cuerpo: el rostro, las
piernas, las nalgas, la vagina, la espalda, etc. El propésito de esta intervencion o arreglo es
conseguir fortaleza y armonia. (Arango, 2016: 480)

De esta misma manera es como se reconoce que fue la mujer negra la que dejo6 su huella en
la cultura mestiza a través de la crianza de los hijos de los blancos, a quienes trasmitian
elementos de su propia cultura en los cantos y arrullos, alimentos y remedios (Mena en
Camacho, 2004). La mujer en la cultura afrocolombiana del Pacifico es la que llama, la que
convoca, la que redne, es la que danza la palabra en lo cotidiano, en el canto, como lo enuncia

Tobén:

Tanto en los alumbramientos, velorios, gualies como en los nuevos espacios en los que se
cantan alabaos y romances, la mujer tiene un lugar especial: es ella quien preside y lleva la
masica, bien como cantante solista 0 como parte del coro de respondedoras, es por ello que
el performance espiritual de los cantos simbolicos de esta cultura de rio tiene voz de mujer
(2016: 533)
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Tobon, ejemplariza esa corporalidad haciendo la siguiente comparacion:

Por ejemplo, no es lo mismo la actitud corporal de una mujer andina colombiana en el entierro
de un ser querido que la de una mujer negra del Atrato en un guali. La primera va de luto,
compungida, recogido su cuerpo como una concha de caracol, llora, su rostro experimenta el
dolor de vivir en el “valle de lagrimas”... la segunda canta, sus manos palmotean el ritmo del
romance, comparte lo que tiene para ese rito. En esa oralidad del cuerpo se lee el paso de la
historia y se comprende la historia particular de ese pueblo. (Tobon,2016:14)

Ahora bien, hoy en dia y desde inicios del siglo XX, a razén de los diferentes movimientos
feministas, activistas y representantes de los derechos de las mujeres, el papel de la mujer
afro se ha venido expandiendo de manera continua. Ademas de ser portadora y trasmisora de
los conocimientos y practicas ancestrales, las mujeres afrocolombianas se han venido
construyendo como sujetos politicos en la sociedad. Con esto Ultimo se evidencian las nuevas
construcciones intersubjetivas que empiezan a emerger a través de los colectivos de mujeres
gue empiezan a cuestionar su papel como sujetos en la sociedad y ha deconstruir y construir
sus realidades en Colombia, impulsado por los diferentes movimientos organizativos de las
comunidades negras en la época de los 70" y 80°. Pero fue a partir de los afios 90" que las
mujeres afro empezaron a hacer comunidad y formar alianzas para lograr objetivos comunes,
como la reivindicacion de la etnicidad, del género y de la apropiacion del territorio (Asher,
2002). Una de las primeras organizaciones que se identifica en esta época es la Red de
mujeres negras del pacifico creada en 1992 en el proceso de reivindicacién de las
comunidades negras por su derecho étnico-territorial (Lawrence,2011:31). Asi mismo, para
el logro de estos objetivos, Asher plantea que desde el reconocimiento del poder de la palabra
y del lenguaje en las comunidades afrocolombianas, las mujeres hacen un llamado a la accion
colectiva, y “las cuestiones de interés comun, las quejas, los conflictos y las noticias se
expresan a través de coplas —un tipo especifico de ritmo que las mujeres negras emplean

ampliamente” (Asher,2002:115). Es asi como hoy dia se encuentran diferentes apropiaciones
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de los cantos tradicionales de las diferentes regiones, que cumplen la funcion de comunicar,
denunciar, reclamar el abandono, los hechos causados por el conflicto armado, la
desigualdad, la muerte, injusticias sociales, en fin, denunciar las diversas experiencias que

viven en su cotidianidad (Tobon, 2012).

Acorde con esto, las mujeres adultas mayores de la corporacion Casa del pacifico, desde el
reconocimiento de su propia riqueza cultural, se conformaron como cantadoras motivadas
por el rescate de estas tradiciones que poco a poco se han ido perdiendo. Al consolidarse
como grupo de cantadoras de alabaos de la corporacion, ellas han participado en la marcha
del 20 de julio y en el paro civico departamental por la dignidad del Choco, donde se motivan
a “generar espacios de reivindicacion lingiiistica, cultural y ancestral, permitiéndoles dar a
conocer a las nuevas generaciones la importancia de mantener latentes estos cantos, que

como ellas dice, les permiten a los vivos aminorar el dolor” (Corporacion casa del pacifico).

Sin embargo, aun se evidencia en ellas un sentimiento de invisibilizacion por parte de la
sociedad y el estado, haciendo evidente la necesidad de ser escuchadas en el mismo
departamento y en otras partes del pais. Asi lo evidencian las palabras de la encargada del

grupo cuando inicié las primeras entrevistas con las cantaoras:

... pero en este momento, lo que buscamos y conllevamos es, eeee que en otras partes también
conozcan lo que nosotros hacemos acé, entonces por eso es que viene la compafiera aca de
Bogota y ella les va a grabar y ustedes le van a ver, decir, cdmo se sienten en la corporacion,
gue vienen haciendo, desde cuando empezaron ustedes a participar... (Sefio elida, Grupo focal
2019, Quibdo, Choco)

Al profundizar al respecto con las cantadoras ellas referian que muchos de los adultos
mayores no cuentan con los apoyos necesarios, minimos para tener una vejez digna, muchos

de ellos no cuentan con una pensidn y son muy pocos los que llegan a acceder a los subsidios
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dados por el gobierno o a las cajas de compensacion que tienen beneficios para ellos, lo que

los hace depender de sus hijos o de ellos mismos.

Asi me paso a mi, en prosocial (caja de compensacion) ahi me dijo ella que tenia que sacar
cuarenta mil pesos mensuales y yo de donde saco cuarenta mil pesos mensuales, yo no puedo
asi, entonces ahi me encontré a Dora, porque Dora me trajo aqui al ancianato, le agradezco
tanto a Dora, porque hay dias que uno esta como triste. (Leonisa-respondedora, entrevista,
2019, Quibdo, Choco)

Es asi como las adultas mayores que se han venido vinculando a la corporacion Casa del
pacifico, se han reconfigurado como sujetos sociales participativos de su comunidad, que
cuentan y denuncian las inconformidades de su propia realidad social. Como organizacion,
este colectivo de adultas mayores trabaja revindicando sus derechos, creando espacios de
visibilizacion y de participacion no solo a causa de los problemas y dificultades que los atafie,
sino, también a causa de las problematicas de las comunidades afro en general. Asi me lo

expreso la profesora Nancy:

La Corporacion Casa del Pacifico, con su grupo de abuelos especialmente se ha sumado a las
marchas con caracter social, como son los desplazados, la masacre de Bojaya, la situacion
humanitaria que vive el departamento, no han salido con un lema propio sino con el que
acuerdan los grupos que dirigen las manifestaciones. Han sido varios donde resalta y hay una
manifestacion directa por el abandono y descuido de las poblaciones afro por parte del
gobierno nacional. En todas las convocatorias de marchas, la Corporacion Casa del Pacifico
ha participado por ser una necesidad que todos las sufrimos de una u otra manera y como
institucion social no podemaos ser ajenos, porque los logros de estas luchas son para todos. Se
sale a las calles para las manifestaciones de inconformidad como son desplazamientos
forzados, muertes a lideres sociales, necesidades basicas insatisfechas, falta de educacion
justa entre otras. En cuanto al lema es el que imparten los organizadores de las marchas
porque lo que se busca es apoyar esas luchas por las desigualdades sociales que padecemos.
(Nancy Lozada. Corporacion casa del pacifico, 2020, Cali, Valle del Cauca).

Ahora bien, estos espacios ganados también se consolidan por medio del canto, por donde
no solo logran expresar sus emociones y sentimientos, sino también logran comunicar su
realidad de vida, sus necesidades y anhelos. Ademas, les permite estrechar lazos
comunitarios, lazos que en la edad adulta son dificiles de conformar y consolidar. En el

Capitulo 11, veremos las diferentes funciones y transformaciones que han tenido los cantos
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a través de la historia, y, en el Capitulo 1V, como estas mismas se reflejan y se palpan en este

grupo de adultas mayores.
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CAPITULO 111

EN-CANTOS DEL PACIFICO COLOMBIANO

1. Cantos: de alabaos y gualies

Los cantos del pacifico colombiano hacen parte de todo un entramado cultural, en donde la
musica, el ritmo y la sonoridad sobresalen en las practicas de las poblaciones
afrodescendientes del pacifico norte. Las musicas afrocolombianas, como lo refiere Valencia
(2010), tienen estrechos vinculos con la comunidad y hacen parte y/o se encuentran en
diversidad de contextos como en la invocacion de ancestros®, en las fiestas patronales del
pueblo, en la celebracidn de nacimientos, en la despedida de muertos, en la invocacion a Dios

y en el pedido de favores y/o milagros a santos.

Segln Friedeman (1992), las manifestaciones musicales, histéricamente, formaron parte de
un proceso de resistencia afro ante la homogenizacién cultural europea. Dentro de ellas, el
canto form¢ parte fundamental de su tradicion oral y memoria histérica. Las expresiones
musicales han desempefiado varios usos y/o funciones en las comunidades afro del pacifico,
entre las cuales, la mas importante, ha sido la de comunicar emociones y sentimientos tanto
de alegria como de tristeza, hacia otros seres humanos, sus ancestros y seres superiores

(\Valencia, 2010).

Friedman (1992) antrop6loga y pionera en los estudios afrocolombianos en el pais, en uno

de sus grandes trabajos denominado “Huellas de africania en Colombia” sobre la memoria

30 Seguin el investigador Jahn Hanheinz, el concepto de ancestro o kulonda es entendido como la compafiia que
el difunto le hace a su comunidad, en distintas formas, desde su nueva realidad (Tobén,2012:83).
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cultural de los grupos negros y su legado africano, nos da indicios del nacimiento de estas
practicas. Ella refiere que, desde los tiempos de la conquista, en los “cabildos-enfermeria”,
cuando la muerte golpeaba una de las barracas, el acontecimiento propiciaba escenarios
activos de reintegracion étnica plasmados en lamentos, lloros®!, percusion de tambores y
cantos, como parte del complejo de memorias recreadas en torno a recuerdos funerales

compartidos del occidente y de Africa Central.

Varios autores (Tobdn, 2016, 2012; Valencia, 2010, 2015; Rodriguez, 2014; Bahamon, 2017)
en sus diferentes estudios, nos dan referencias de como se reproducen estos cantos, en qué
momentos se cantan, a quiénes se les canta y como se lleva a cabo el proceso ritual. Hay
consenso en identificar a los alabaos como cantos religiosos y/o fanebres que son entonados
cuando una persona adulta fallece; mientras que el guali o chigualo, es identificado como un
canto que se entona cuando fallece un angelito (bebé), y si ya es un nifio mas grande, el canto

es denominado romance.

Los alabaos, con letras alusivas a los santos y la muerte, mantienen un esquema responsorial
(Montoya, 2017) en donde se alternan versos sucesivos con un coro. El verso es cantado por
el lider, denominado cantador o cantadora, y el coro es cantado por el grupo que acompafia,
denominados respondedor o respondedora. Por otro lado, en el guali, cantador/a y
respondedor/a se intercalan haciendo versos romanceados sobre temas profanos (Tobén,
2016), en donde en el intermedio de cada verso, entonan un coro en conjunto, en medio del

baile y el juego.

31 Jos lloros eran eventos nocturnos a los que asistian negros y mulatos quienes conmemoraban al difunto con
grandes sollozos que se acompafiaban de tambores en torno a los cuales los dolientes bailaban y bebian toda la
noche con el &nimo de completar los rituales necesarios para que éste lograra su entrada al mundo de los
ancestros (Navarrete en Moreno 2011: 306).
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Ahora bien, en el ritual de velorio y novenario en donde estos cantos hacen presencia, Tobén
(2012) identifica tres momentos del ritual. Si es para un adulto, primero se realiza el velorio
de cuerpo presente, que antecede al entierro; segundo, se realiza el novenario, que
corresponde a las nueve noches siguientes después del fallecimiento, siendo la ultima noche
la mas especial; y, finalmente, se realiza el levantamiento de la tumba, donde se levanta todo
el altar hecho al difunto. Mientras que, si es para un nifio no requiere del novenario, ya que
este es inocente, no ha pecado, y por tanto no requiere de oraciones para salvar su alma. Su
velorio (llamado Guali) se realiza en un solo dia y este es festejado entre cantos, arrullos y

juegos durante toda la noche.

2. El género performativo: un enfoque de anélisis

El objetivo de esta investigacion se dirige a analizar la importancia de las experiencias
sonoro-corporales en la configuracién de la subjetividad de las mujeres cantadoras, con el fin
de comprender como mediante estas practicas ellas trascienden la experiencia de vivir en un
contexto adverso y de conflicto armado. Se ha decidido analizar los cantos como “género
performativo” (Citro, 2003) y los encuentros de cantadoras como performance, ya que este
marco tedrico-metodoldgico permite explorar, ampliar y ver el conjunto de relaciones y de
procesos sociales que se inscriben en las practicas, en relacion al contexto social en el que se
manifiestan. Tomando en cuenta el trabajo de Rodriguez (2007), quien trabaja bajo la misma
perspectiva, recupero de alli algunos abordajes respecto de la performance y su vinculacion
con el contexto social. Asimismo, complemento y Ilamo al texto a otros autores importantes

para este caso.
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En sus inicios, en el campo de la antropologia, Singer (1972) tomo a la performance cultural
como una unidad de observacion en la que, por una serie de rasgos, podian identificarse los
componentes elementales de una cultura. Para este autor, las performances eran actuaciones
que poseian un tiempo limitado, un comienzo y un final; un programa organizado de
actividades, ejecutantes y audiencia, y que se desarrollaban en un lugar y ocasion
determinadas (en Deveaux 2011:78). Por otro lado, Dell Hymes, fundador de la etnografia
del habla, citado por Guzman (2009:197), identifico en el habla un nexo entre el lenguaje y
la vida social. Para é€l, la actuacion (o performance) era entendida como el lenguaje en uso,
en donde se podia captar la relacion dinamica e interdependiente entre el mensaje y la
realidad sociocultural. Siguiendo la linea de la performance cultural de Singer (1972),
Guzman refirio que la performance tenia un poderoso soporte narrativo en el pasado. Es por
ello que, tomando a Bauman y Briggs (1996), subrayo la importancia de analizar cada
performance no solo desde una perspectiva sincronica, sino, también, diacronica, que

considerara su contextualizacion en marcos histéricos y sociales mas amplios.

Posteriormente, desde los estudios de performances rituales en Turner (1980 [1968]) y en
Geertz (1987 [1973] se identifico en la performance la capacidad para simbolizar elementos
claves de la vida social, y poner el énfasis en aquello que se representa, significa o se intenta
comunicar a través de las actuaciones (en Rodriguez, 2007:79). Para aquel entonces, Turner
definia a la performance como una dialéctica de “flujo”, es decir, de movimiento espontaneo
en el que la accion y la conciencia son uno; y entendia la “reflexividad” como el proceso
donde los significados, valores y objetivos centrales de una cultura se ven “en accion”,

mientras dan forma y explican la conducta (en Schechner 2000:13).
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Por otro lado, desde las corrientes funcionalistas, la performance se vio como un dispositivo
de articulacién, cohesion social y mecanismos de ajuste que permitia la adaptacion del
individuo a la estructura social (Citro, 2003:25). Sin embargo, como sostiene Schechner
(2000: 15) las teorias sobre performance, hacia los afios ochenta y noventa, tomaron nuevos
elementos y enriquecieron su enfoque. Uno de esos elementos, fue el de antiestructura
propuesto por Turner (1989, 1992) en el cual se conjugan experiencias de communitas y
liminaridad, y se encuentran esas dimensiones sensoriales y emotivas de la performance, que
dejan pensar en el placer en si mismo que otorga la performance y en la capacidad que tienen
de permitirle al sujeto colocarse temporariamente al margen de su vida social normal (Citro,
2003:25). Finalmente, y a partir de los trabajos de Bajtin (1994) sobre el carnaval, algunos
autores comenzaron a analizar las performances como practicas de resistencia, utilizadas para

crear consenso, legitimidad o disputa de las posiciones de poder.

En nuestro trabajo, retomamos la perspectiva dialéctica de Citro (2003), ya que nos permite
ver la performance tanto desde una dimension representativa como constitutiva de la vida
social. Esta autora amplia el enfoque del vinculo entre performance ritual y vida social, y lo
propone ya no como manera de representacion, mecanismo adaptativo, momento de
antiestructura, de resistencia o estrategia de construccion de identidades o de posiciones de
poder, sino que refiere que “en cada performance concreta se conjuga de manera peculiar
algunos de estos vinculos, incluso a veces co-existiendo” (Citro, 2009:36). De esta manera,
el analisis de los cantos como performances, en esta tesis, versara sobre este Gltimo enfoque
y su propuesta sobre el género performativo, entendido por la autora como:

Tipos mas 0 menos estables de actuaciones deducibles de los comportamientos individuales

y que pueden combinar, en diferentes proporciones, manifestaciones verbales, corporales y

musicales, recursos visuales, e incluso, olfativos y gustativos. Estos tipos se caracterizarian
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por poseer un conjunto de rasgos estilisticos identificables, una estructuracién mas o menos
definida y una serie de percepciones y significaciones prototipicas asociadas. (Citro,
2003:27).

Ahora bien, el analizar los cantos desde la perspectiva de la performance y tomar la
performance como categoria analitica, permite ver el entramado de esos vinculos en un
tiempo y espacio especifico; ademas, permite poder abordarlo y analizarlo como hecho
transformador. Tomando a Schechner (2000:33) “las performances son conceptualizadas
como transformances porque provocan transformaciones en quienes las realizan:
crean/refuerzan alianzas y consiguen resultados: marcan identidades, tuercen y rehacen el
tiempo, adornan y modelan el cuerpo, cuentan historias”. Asi, este enfoque permite dar
cuenta de “qué se hace en el performance (en términos realizativos/performativos) y como
hacen (en términos performaticos, al nivel de las palabras y las acciones)” (Bianciotti,
2013:128). Para ello se debe tomar en cuenta un analisis detallado de a) la practica, b) los
productos, c) los actores, d) la situacion, en coordenadas de tiempo y espacio, y €) el contexto
histérico (Mennelli en Rodriguez, 2007:81), asi como los rasgos estilisticos, la estructuracion

y las percepciones y significaciones prototipicas asociadas al género® (Citro, 2003:25).

32 Los rasgos estilisticos, hacen referencia a la forma del movimiento (rectilineos o curvos, centrifugos o
centripetos, simétricos o asimétricos), las calidades ténicas empleadas (grados de tensién muscular), los usos
del peso, el flujo de energia o dindmica, el desarrollo temporal, el uso del espacio y la imagen corporal que
involucran; La estructuracién, se aprecia en marcas de principio y fin y en secuencias internas con una cierta
organizacién, en las que es posible detectar, por ejemplo, repeticiones, variaciones, oposiciones, dindmicas de
crecimiento y decrecimiento Percepciones y significaciones asociadas: Incluyen un continuo que va desde las
inscripciones sensorio-emotivas (sensaciones y emaciones que la ejecucion del género produce en el performer
y en los otros participantes) a ciertas representaciones que el género (ya sea en su totalidad o en alguno de sus
componentes) informa o comunica (Citro, 2003:27).
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Ahora bien, el género performativo, propuesto por Citro (2003), permite abordar las
dimensiones instrumentales® desde una perspectiva retrospectiva, en lo que ella llamo, la

genealogia del género. Citro refiere que:

Es posible detectar ciertas marcas que evidencian conexiones con otros géneros y por lo tanto
con otras practicas historico-sociales y es precisamente en las formas que los sujetos se
apropian de estas marcas (des-contextualizdndolas y re- contextualizandolas, combinandolas,
resignificandolas, enmascarandolas), donde pueden develarse parte de sus posicionamientos
sociales mas amplios y también las estrategias para intentar modificarlos (Citro, 2003:28)

Asi, creo importante esbozar los antecedentes de estos cantos, su origen y sus
transformaciones a través del tiempo hasta el presente en relacion y/o unido a un contexto
histdrico que permea a las poblaciones afro del pacifico colombiano. Por medio de este relato
histdrico se veran reflejados los diferentes usos que los actores hicieron y/o hacen del género
a través del tiempo, en relacién al contexto social, politico y econdmico instalado en
diferentes momentos de su historia, y en funcién de, como lo refiere Citro, motivaciones,

fines y estrategias individuales, rituales y sociales.

Considero, asi, que, analizar los cantos desde la performance nos permite también
comprender los gestos y cantos como parte de un lenguaje corporal que puede darnos pistas
sobre lo “invisible”, lo no obvio de un entramado social. Aquello no dicho, lo incomunicable
o lo impronunciable por parte de los actores que ejecutan el performance, ya que, como decia

Bourdieu:

El lenguaje del cuerpo [...] es incomparablemente mas ambiguo y sobredeterminado que los

usos mas sobredeterminados del lenguaje ordinario [...] Las palabras, no importa cuan
cargadas estén con connotaciones, limitan el rango de elecciones y vuelven dificiles o
imposibles- y en todo caso explicitas y por lo tanto “falseables”-las relaciones que el lenguaje
del cuerpo sugiere (en Jackson, 2010:79).

33 La utilizacion que los actores hacen de los géneros (Citro, 2003).
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3. Genealogia de una tradicion cantada

Como referi anteriormente tanto los alabaos como los guali son cantos que inicialmente
tuvieron lugar en los rituales de despedida de muertos. Con el paso del tiempo, los cantos
encontraron otros escenarios y el ritual de muertos, en la actualidad se pueden encontrar tanto

en un contexto tradicional como en un contexto teatral. A continuacién, doy cuenta de ello.

Un dia, compartiendo con una de mis colaboradoras y su compafiero me contaron como se
llevaba a cabo el ritual de muertos. La conversacion verso entre narrar cOmo era antes este
ritual, y cOmo, con la llegada de las funerarias y la “civilizacion” esté se fue modificando, a
tal punto, que el sentimiento por parte de ellos hacia este ritual, es que muy pocos conservan
su manera tradicional, por lo que sienten que esta tradicion se ha ido perdiendo. Quisiera citar
en extenso parte de una entrevista que realice a Ninfa (Respondedora) y a su compafiero

(Cantador) para dar cuenta de como era este ritual y de ese sentimiento de pérdida:

Compaiiero: ... imaginese que anteriormente, como le digo se moria la persona y eran en la
casa, /me entiende?, no habia donde llevarlo, y eso era abundancia de gente, porque la gente
era muy colaboradora en ese tiempo, era familia, todo el mundo unida y esto (mostrandome
la sala en donde estdbamos) se llenaba de gente, todavia se llena, pero muy poquito, ya no es
tanta la cantidad, y entonces en las novenas, esa noche, enterraban, dia siguiente o esa noche
del entierro, en el altar, la tumba se hacia la sabana pue en la pared, se ponia agua y unas
matas y era un rosario toda la noche

Investigador: ;cuantas noches eran?

Compariero: nueve noches

Investigador: ¢y porque nueve noches?

Compafiero: ;porque 9 noches? porque el muerto se moria y andaba penando, andaba
penando entonces uno habia que rezarle el dia del entierro, eso era una luz ;me entiende?,
una luz que viera pue el camino para llegar donde el sefior. Se le rezaba toda la noche hasta
el dia Gltimo, eran nueve noches, nueve novenas y en la tltima novena era bonita, muy bonita
que era la despedida pues del muerto ya no venia mas, esa noche era la despedida y eso se
llenaba de gente asi, todavia se llena de gente, todavia, a acompafiar la despedida del muerto,
quien se murid. Bueno, era la despedida cuando se moria la persona, era la ultima noche
cuando se levantaba de la tumba allé a las seis de la mafiana, habia un cuarto especial todo el
mundo era a llorar ahi, todo el mundo era a llorar en ese cuarto sobre todo las mujeres a llorar
en ese cuarto, a llorar en ese cuarto, cuando ya se levantaba, se sacaba la tumbay todo, cuando
ya ... lloraban ahi pues media hora pues maso menos, ;si?, y eso el que lloraba era todo
familiar, el familiar tenia y todo que meter a esa pieza a llorar a despedir el alma...
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Investigador: del que se habia muerto

Compariero: y ahora si bueno media hora después, ahora si viene la reparticion, de café,
panes, aguardientes, ;me entiende?, pero ya no y ahora como hay funerarias. ..

Investigador. Claro y ¢en la funeraria se, se acompafia uno, dos, tres dias ahi y pa enterrar o
no?,

Ninfa: ni tres dias, apenas el velorio

Compafiero: el velorio apenas nada mas, el dia de la Gltima novena si se contrata
Investigador: ;Que se contrata el Gltimo dia de la novena?

Compafiero: no pues si se contrata la noche, vale como un millén de peso, una noche
Investigador: ¢y que se hace esa noche?

Compariero: no, el rezo, son cinco que se hacen en la noche, a las ocho, a las diez, doce, tres
y cinco de la mafiana y ahi ya se levantd la tumba y todo el mundo para su casa, hay
reparticion de panes, agua panela y café, pero si, todavia en la funeraria, ya aca no se hace
eso ya ... pero entonces como la civilizacion ha cambiado la cosa, entonces ya toda esa
costumbre se va acabando ... (Compafiero Ninfa, Choco, Colombia 23 de abril, 2019.)

Se ve asi como la comunidad identifica en los cantos y en el ritual algunos cambios con el
pasar de los tiempos, ademas, se puede ver, como lo identifica Whitten (1986), una
configuracion de este ritual como una forma de mantener las relaciones de parentesco o de
creacion de alianzas entre los miembros de la comunidad (en Jaramillo, 2006:276) las cuales
también se han ido modificando. Al realizar una genealogia de estos cantos, identificando
momentos y acontecimientos histéricos de la comunidad afro en el pais, se puede dar cuenta
de esta configuracién, de su conformacion histérica, apropiacion, significado y su
transformacion espacio- temporal, ademas de los usos y/o fines que han tenido estos cantos
y rituales a través de la historia.

Segun algunos entrevistados, desde los tiempos de la conquista, con los esclavos, llegaron
estos cantos de un continente a otro. Cantos que se usaban para despedir a los muertos en los

hogares de las familias del difunto y que han pasado de generacion en generacion.

Eso fue una tradicion ya de, de, de, la esclavitud llegaron aqui, vinieron con esas tradiciones
de alla de, de, de la esclavitud llegaron aqui, entiende, entonces ya los que fueron naciendo
fueron cogiendo la cosa, ya los padres fueron criando los hijos asi sucesivo me entiende, se
fue, se fue introduciéndose, se fue introduciendo la cosa, los padres morian y quedaban los
hijos cantando y (mueve las manos hacia adelante) y asi por el estilo, los hijos ya también de,
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se envejecian, morian y quedaban los hijos de ellos también y asi sucesivamente, y asi
sucesivamente” (Compaiiero Ninfa, Choco, Colombia, 23 de abril, 2019. )

La construccion histdrica de este relato nos permite ampliar mas esta mirada. Segun Amaya,
(1996: 31) en los tiempos de la colonia, en el proceso de dominacién de los europeos sobre
los africanos esclavizados, los actos de resistencia, como la conformacion de palenques y el
cimarronaje, lograron preservar la humanidad, haciendo uso de lo Unico que los azotes y el
trabajo en cautiverio no les podia arrancar: sus legados espirituales y rituales. Sin embargo,
Friedemann (1992:545) identifica que hubo una reintegracion pasiva de estas practicas por
medio de los primeros cabildos-nacion. El ritual a los difuntos, donde se une el mundo de los

vivos y los muertos, fue una de las practicas que se reconfigurd en este proceso.

Los alabaos y gualies fueron, como lo refiere Amaya (1996:34), medios donde se crearon
redes de un parentesco ficticio con los santos encontrados en el imaginario cristiano de los

amaos.

La americanizacion de esta epistemologia africana que une el mundo de los vivos con el de
los muertos, estaria definida, en el caso neogranadino, por una estrategia de adaptacion que
se concreto al colocar a los santos catélicos en el lugar que los africanos destinaban a los
espiritus de sus antepasados (Amaya,1996:34).

Es quiza por lo anterior que en alguno de los dialogos que yo sostenia con las cantadoras
identificaba cierta familiaridad en su relacion con los santos, muy diferente a la mia,
refiriéndose a ellos como “madre” o “padre”. Segiin Amaya (1996:35) “es posible imaginar
que las oraciones y alabanzas que los africanos oian de sus amos habrian servido de vehiculo
y soporte para realizar la interlocucion con los santos cat6licos -nuevos parientes del mas
alld”, esto ultimo a raiz del cardcter sagrado de la palabra en las culturas africanas.

Friedemann (1995) también identifica en los cantos esta proximidad:

Las alabanzas reflejan un tono extraordinariamente personal, familiar e intimo con el cual se
trata lo sagrado, dando la sensacion de que lo humano y lo sagrado estan presentes, de que
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no hay distancia entre el cielo y la tierra, y de que los santos también tienen cualidades
humanas. Las cantadoras se dirigen a su santa patrona, la Virgen de Atocha, en términos de
proximidad fisica, de intimidad, ocasionalmente de complicidad, empleando diminutivos y
tutedndola con frecuencia en una forma que a veces parece irrespetuosa (Friedemann
1995:82).

Como lo sugiere Amaya esto se constituyd en una estrategia de adaptacion simbdlica que

consistié en retejer la trama genealdgica rota. Es por ello que,

En este proceso de reconstruccion y reafirmacion cultural, el canto religioso ha sido un
soporte oral esencial de la nueva memoria afrocolombiana, colocando en esas matrices,
métricas y ritmicas nuevos contenidos que atribuian a los santos la calidad de parientes
ancestrales supra terrenos, realizando de este modo un proceso de re personalizacion y
resocializacion en el seno de la sociedad esclavista, cuya legislacion cosificaba al africano.”
(Amaya, 1996:35)

Pero ¢por qué es y sigue siendo la palabra tan importante en la comunicacion con sus seres
supremos? Amaya encuentra una explicacion en el mito de Hampaté-Ba sobre la creacion

del hombre. Ella afirma que:

Segun la tradicion oral Bambara del Komo -tradicion de la sabana al sur del Sahara- Maa
Nagala -dios supremo- después de haber creado al mundo se sintié solo, pues no podia hablar
con las criaturas que habia creado, decidié entonces crear a Maa -el hombre- y le dio el don
de la palabra para tener asi un interlocutor. Pero, ademés, Maa Ngala confirié al hombre la
tarea de velar por el equilibrio del universo. Sin embargo, la palabra dada a Maa no solo tenia
un caracter sagrado, sino que ademas era un agente activo de la magia, por cuanto, mediante
su uso, era posible activar las potencias que habitan los seres. Por esta razén Maa podia
utilizarla tanto para mantener el equilibrio del universo como para crear desequilibrios
(1996:35)

En este mismo sentido, Amaya sugiere que “es posible imaginar que la sacralizacion de la
oralidad expresada por los esparioles en el momento de dirigirse a los seres celestiales fuera
interpretada por los africanos como palabras sagradas dirigidas a los espiritus invisibles a
quienes se les pedia favores y se les prometia ofrendas y promesas” (1996:35) con ello,
afirma que la vision religiosa del mundo, jugé un papel preponderante en la reconstruccion
de los nuevos soportes de la memoria historico- cultural esclava y liberta en el territorio. La
vision religiosa y espiritual fue “lo que uni6” a todas estas personas que provenian de los

diferentes grupos de Africa, “las unia la idea de que lo sagrado era el eje que articulaba el
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mundo de los vivos y sus practicas cotidianas, con el mundo de los espiritus” (Amaya en
Ministerio de cultura, 2014:63). El culto a los antepasados o0 a los muertos era el escenario
privilegiado para adquirir los fundamentos del ser individual, religioso, social y politico, pues
como lo considerd Serge Gruzinski (1991), esta vision religiosa del mundo que atraveso el
Atléantico con los cautivos, no constituia un "dominio aparte de lo social, lo politico y lo
econdmico, sino que, por el contrario, contenia la trama y las pautas de la memoria histérico-

cultural” (en Amaya 1996:35).

En las sociedades de tradicion oral, la oralidad y/o la palabra contenia la informacion que
permitia establecer la comunicacién dentro de este sistema compuesto por vivos y muertos;

asi, la palabra, el gesto y el icono eran los soportes de la memoria colectiva®. Seglin Amaya:

Las précticas sagradas articuladas sobre el didlogo con los antepasados, se transmitian y
actualizaban mediante expresiones corp-orales como la palabra cantada, dicha o recitada, el
cuerpo gestual y danzante, ademas del despliegue iconografico compuesto por mascaras,
esculturas, instrumentos musicales, pinturas faciales y escarificaciones, lo que tenian una
funcion doble: realizar la pedagogia y la actualizacion de la memoria histérico-cultural, en el
ambito sagrado de los ritos y ceremonias (1998:3).

3.1 Evangelizacién, afrocolonialidad y cantos

Ley 1. Primera parte, capitulo primero. Del gobierno moral de los siervos. Codigo
Negro Espafiol. (1784)

Siendo, pues, la religion el objeto primario y ornamento de todo buen Gobierno, lo
debe ser, con mayor razoén, en el de los esclavos y negros libres cuya miserable
suerte y condicion s6lo puede recompensar el incomparable beneficio del
conocimiento de su verdadera luz... deben ser instruidos con la mayor claridad y
solidez en los principios y dogmas de la religion catdlica, pues extraidos en edad
madura de su patria, en que han profesado el gentilismo y detestables errores de la
idolatria, segun las diferentes provincias de que descienden, se reconocen facilmente
en ellos sus resabios, por no decir la inclinacion a los ritos africanos, que no ha

34 Ppara Amaya, las practicas corp-orales fueron formas de cimarronaje cultural, que permitieron a los
esclavizados preservar su humanidad y reconstruir espacios de intercambios sociales, politicos, econémicos,
religiosos y culturales, dentro de los estrechos margenes de terror impuestos por la sociedad esclavista (Amaya,
1996:4)
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podido desarraigar de su corazén la superficial instruccién que regularmente se les
confiere.®

Durante la época de la Nueva Granada las tradiciones africanas fueron castigadas y
catalogadas como manifestaciones demoniacas, perseguidas por la inquisicion. Los procesos
de evangelizacion y sanciones a quienes hicieran uso de alguna préctica no permitida eran

consignados en los codigos negros de la época, como se muestra en el epigrafe anterior.

Antes de la colonizacion de América, existia ya en Espafia un cuerpo de leyes que regian la
vida de los esclavizados, hombres negros y libertos®. Alli estaban todas las disposiciones
sobre deberes, derechos, trato, obligaciones, pagos por libertad y evangelizacion. En
América, la primera ley que establecio el marco legal de la esclavitud fue el codigo de indias
de 1542, seguido en 1680 por las ordenanzas, y a finales del siglo XVIII por los codigos
negros (Franco, 2000). Desde los inicios de la conquista de Africa y también de América, los
esclavizados eran considerados monstruosos, tanto en lo fisico como en lo espiritual, cuyo
cuerpo estaba degenerado por el calor y su alma por el demonio y el pecado (Guerrero, 2014).
Por ello, las primeras normas sobre evangelizacion de los esclavizados emanaron de cédulas
reales. En la recopilacion de las leyes de Indias aparece recogida una real cédula muy
temprana, de 1537, donde se declaraba que “los que han de ir a la doctrina cada dia, eran los
indios, negros y mulatos que servian en las casas ordinariamente” (Vila, 2000:190). Los
misioneros, como lo dispone Guerrero (2014), fueron imprescindibles para esto, asi mismo
para el establecimiento de la cultura europea regida por los mandatos religiosos de la época.
Los que iniciaron con esta labor fueron los Jesuitas Alonso Sandoval y Pedro Clavel hasta

1652 y posteriormente este proceso pasoé a los franciscanos. Sin embargo, segun Vila (2000)

35 Documento disponible en https://dialnet.unirioja.es/servlet/articulo?codigo=120985
3 Aquel que ha sido esclavo y por una serie de afortunadas circunstancias, deja de serlo. Franco, (2000).
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cuatro problemas principales se presentaron para lograr la catequizacion de los esclavos: 1)
la lengua, 2) la dispersion, 3) la resistencia de los duefios y 4) la falta de clérigos. Como
evidencia de ello, el mismo autor cita un informe de 1605 del jesuita P. Funes enviado al

papa, que decia:

Los que se bautizan como recién llegados no entienden nuestra lengua, no se les declara el
catecismo y asi se quedan tan ignorantes de la fe y vida cristiana como antes de bautizados.
Luego los llevan los amos a las minas, estancias, hatos de ganado, ingenios de azlcar, donde
no atienden a otra cosa que a las granjerias de sus amos, no tienen cura ni persona que les
ensefien la fe y vida cristiana, no oyen misa ni sermon, ni se les ensefia la doctrina, no se
confiesan, estan toda la vida amancebados y de esta manera mueren sin confesion ni otro
sacramento, y a los més los entierran en el campo o los comen los perros como alimento (en
Vila, 2000:205).

Esta evangelizacion, propuesta para “asegurar la salvacion del alma de los esclavos”,
iniciada en Africa por la corona portuguesa continué al llegar al nuevo mundo (Guerrero,
2014). Las cargazones de esclavos eran recibidas por frailes que administraban el bautismo
a quienes no lo habian recibido en Africay les asignaban un nombre en castellano, asumiendo
asi, nuevas creencias y nueva identidad, ademas de ser reprimidos sus rituales y entre ellos
sus cantos. La extirpacion de todas las formas de expresion histérico-cultural (como la
familia extendida, el culto a los muertos o los conocimientos acerca de la naturaleza), fue el

norte de la labor de los inquisidores (Maya, 1996: 26-44).

Con las dificultades de no poder realizar una evangelizacion y homogenizacion cultural
acertada, las diferentes acciones que aln continuaban haciendo los esclavos y que generaban
molestias entre los religiosos y conquistadores fueron castigadas y reglamentadas en un
segundo codigo:

Ley 2

Prohibimos por esta razén bajo las mas severas penas las nocturnas y clandestinas
concurrencias que suelen formar en las casas de los que mueren, o de sus parientes, a orar y
cantar en sus idiomas en loor del difunto, con mezcla de sus ritos, y de hacer los bailes que
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comunmente llaman Bancos, en su memoria y honor, con demostraciones y sefias (que
anticipan regularmente antes que expiren) indicantes del infame principio de que provienen
en muchas de sus castas, singularmente en los Minas y Carabalfes (de que hay el mayor
namero) Por lo cual se debera formar un breve tratado moral, dirigido a desterrar en los negros
sus erroneas, pero bien arraigadas, nociones e ideas, en las divinidades de su patria, segin sus
diferentes castas, que varian igualmente en sus ritos (en Lucena, 2003:271).

Sin embargo, como lo refiere Amaya (1996) alli donde las creencias y practicas de los
africanos fueron calificadas por los espafioles de “brujeria”, existia una doble mirada, la del
espafol y la del africano: “donde los espafioles veian ritos y pactos demoniacos, los africanos
esclavizados expresaban su humanidad mediante manifestaciones espirituales originarias de
Africa”. Esta permanencia de los legados entre los cautivos bozales en la Nueva Granada,
sirvio como arma simbdlica para, primero, luchar contra el régimen de terror esclavista y

segundo, para construir nuevas memorias historico-culturales al crear estrategias de

adaptacion a la cultura y a los entornos del nuevo mundo (Amaya,1996:29).

Sin embargo, esta “arma simbdlica” sufridé por 1610 una persecucion inquisitorial; en cada
villa se asignaban comisarios del santo oficio®’ para detectar y castigar practicas y creencias
heréticas y asi reprimirlas. Los afrogranadinos fueron perseguidos y acusados de ser brujos
y sortilegos, hechiceros y curanderos durante dos siglos consecutivos, pues su tradicion
africana fue considerada idolatra, pagana y demoniaca. Pero, como refiere Amaya (1996), ni

la represion e inquisicion fueron suficientes para borrar de la memoria los legados culturales

37 En 1478 los Reyes Catolicos consiguieron del Papa Sixto 1V la bula exigit sincerae devotionis que se puede
considerar el acta de fundacién del tribunal de la Santa Inquisicién en el reino de Castilla. El texto de este
documento pone de manifiesto que el motivo de la creacion de esta institucién era basicamente luchar contra
las conversiones no sinceras, en especial de la poblacion judia. Sin embargo, la complejidad del aparato represor
de la Inquisicion ha llevado a los estudiosos en la materia a concluir que se trataria mas bien de un instrumento
de unificacion politica en el &mbito de la consolidacion del Estado Moderno, especializado en eliminar todo
tipo de disidencia utilizando para ello la salvaguarda de la ortodoxia de la fe catolica. (Peribafiez, 2012:14)
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africanos de los esclavizados y sus descendientes africanos nacidos en Colombia; aun, hoy

en dia, se encuentran esas “huellas africanas”®.

Fueron los cabildos® los que funcionaron como espacios de recreacion cultural y cohesion
social, pero, si bien en la region caribe tuvieron gran influencia, en las poblaciones afro del
pacifico, por las condiciones geograficas de la regién, estos cabildos no fueron posibles.
Como lo expresa Moreno (2011: 307), estas condiciones estimularon el “ausentismo” por
parte de los amos y de la iglesia, por lo que la evangelizacién fue laxa, ya que un solo
doctrinero era designado para varios poblados y asentamientos de negros e indios. Esto
permitié que las poblaciones negras elaboraran sus propias practicas e interpretaciones,

recreando una hibridacién entre las practicas, en medio de la resistencia.

En estas practicas, como lo manifiesta Moreno (2011:306), subyacieron funciones religiosas,
sociales y/o politicas, expresadas a través de creaciones musicales, centrales para la
reproduccion cultural de los pueblos afro y de memorias corporales: Como lo rescata Tobon
(2010), en el exilio de estos hombres y mujeres de distintas procedencias, el ritmo, el canto
colectivo y la expresion corporal constituyeron manifestaciones de su cultura, lo que fue un
punto de encuentro en la busqueda de ndcleos de cohesion social. Por eso cantar era y es

simbolo de lucha, de busqueda, de fe, de goce, y es demostracion de afecto, encontrando en

% Término utilizado por Nina Friedeman, definido como memorias, sentimientos, aromas, formas estéticas,
texturas, colores, armonia, es decir, materia prima para la etnogénesis de la cultura negra.
(Friedemann,1992:546).

% Durante el siglo XVII en Cartagena los cabildos, eran instituciones creadas en Espafia con fines de
evangelizacidon y que en América también se dedicaron a la atencion de los cautivos que llegaban enfermos,
fueron espacios en los cuales la gente de origen africano pudo recrear los lloros a sus muertos (Friedeman en
Moreno, 2011:306) Cuando los cabildos-enfermeria dejaron de servir a los esclavistas como estaciones de
recuperacion porque los hospitales de San Lazaro y de San Sebastian en la ciudad recibieron a los enfermos, se
inaugurd en diversos lugares de Cartagena el cabildo-nacién con el espiritu de las cofradias que desde el siglo
xi existian en Espafia y que cobijaban a etnias africanas y a otras etnias. Asi, tanto los cabildos-enfermeria como
los cabildos-nacion fueron centros de evocacion y afirmacién de valores, expresiones linguisticas o gestuales,
imagenes, musica o culinaria (Friedeman, 1992:550)
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la corporalidad un poderoso aliado para la transmision de memorias. Como lo expresa Amaya

(1998) la Corp-oralidad fue una forma particular de resistencia hacia la deshumanizacion.

Ahora bien, durante el proceso de evangelizacién y las dificultades presentadas durante el
mismo, los misioneros tomaron mano de los elementos de la cultura popular espafiola para
llevar a cabo esta tarea. Dentro de ellos, fueron los romances*® una de las estrategias
utilizadas para llevar a cabo su labor. Estos, poco a poco, como lo refiere Moreno (2011:
308) y Friedemann (1995:86), fueron transformados en canciones, con herencia, en su
estructura, de cantos gregorianos*, que fueron tomando nombres como alabao, chigualo y
guali, debido a la integracion de los romances a los rituales de la cultura afro del pacifico, en

particular, los rituales fanebres y alumbrados de santos (Tobdn, 2012: 9).

Es por ello que, en estos cantos, hasta hoy en dia, se reconoce una expresion de contra-poder
a la homogenizacion de la musica europea en las Américas en la época colonial (Carvalho,
2003). La musica, como lo expresa Moreno (2011:310), constituy6 una herramienta central
para la reproduccion y rescate de memorias contenidas en lo oral y lo corporal, haciendo de
la musica “un cuerpo que baila, adora y comunica”. La doble vertiente de la espiritualidad
afrocolombiana, que hundié sus raices en la tradicidn tanto cristiana como en las religiones
africanas, como lo expresan Chala y Ocles (2003), fue lo que les dio una riqueza Unica en su

cultura.

Fue asi como el poco éxito y ausentismo de la iglesia en algunos territorios, dieron paso,

como lo refiere Tobon (2012), a que pequefias comunidades atratefias fueran dejadas a

40 LLos romances son poemas épico-liricos cortos que se recitan o cantan, inspirados en sucesos o historias
espafiolas, con rasgos de verosimilitud y realismo (en Menendez,1936).

41 Las estrofas narran la historia, cuyo texto generalmente se improvisa, confiriéndole una reflexion personal a
cada cancion, seguido de una respondida (coro o estribillo cantado a varias voces), ver: (Friedemann,1995).
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merced de su propia oralidad haciendo posible el nacimiento de una cultura religiosa popular
por fuera de la oficialidad catolica, en donde no era necesaria la presencia de la jerarquia

eclesiastica.

3.2 Iglesia y canto: cambios

Ahora bien, durante el siglo XX, desde la década del cuarenta hasta el ochenta, Aguilar et.
al. (2014) identifican restricciones en cuanto a la practica de los cantos y el ritual flnebre por
parte de la ley y de la iglesia. Refieren que durante este periodo fue obligatorio pedir un
permiso a la policia para poder cantar los alabaos y hacer el ritual durante el velorio. Por otro
lado, Velasquez (2000) rescata de un periddico de 1959 un fragmento en el que se ve

claramente la posicion de la iglesia frente a estas practicas la cual es importante retomar.

Por lo que se refiere a los velorios de muertos, juzgamos que el prohibirlos, es una obligacion
que el buen juicio, la civilizacién y la higiene imponen rigurosamente al sefior Secretario de
Gobierno y a los alcaldes. Los velorios de muertos son en todo el Chocé una ridicula fiesta
igual a la que hacen los indios que encienden hoguera, beben chicha fermentada, y brincan
dando gritos estridentes alrededor del cadaver. Ademas, la higiene debe considerar que en
una casa pajiza de seis varas se congregan hasta cincuenta individuos. (...) La autoridad
eclesiastica ha prohibido con todo rigor tales actos y reuniones consultando la religion y la
higiene. (...Periédico La Aurora en Velasquez,1959:145)

Sin embargo, la iglesia permiti6 la practica con ciertas condiciones, tales como hacer el rezo
del santo rosario sin canto, ni juegos de naipes, historias, cuentos, chistes, ni aguardiente
(Velasquez, 2000: 147). Recién en los afios ochenta, junto con el movimiento afro, la iglesia
aparece como una institucion de apoyo y permite la integracion de estas practicas en sus

escenarios.

En cuanto a esto Gltimo, quiero traer al texto un evento dentro de mi trabajo de campo que
me ayudo a entender ciertos aspectos que hasta ese momento me preguntaba con respecto a
algunos comentarios que las colaboradoras me habian dicho en algunas entrevistas. Por
ejemplo, el que no recordaran haber ido a un ritual finebre o el no haber escuchado cantar
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alabaos antes de entrar al grupo en el que estan ahora. ;Como era posible que nunca antes

habian escuchado estos cantos? ¢Estaba tan perdida esta tradicion?

En Quibdé estuve por aquel entonces en semana santa, semana en la cual se conmemora la
pasion, la muerte y resurreccion de Jesucristo y se llevan a cabo diferentes actos litdrgicos.
El viernes santo (dia de la pasion de cristo), asisti a la misa de las siete de la noche en la
parroquia de San Francisco de Asis (la mas importante y grande de la ciudad). Al llegar a la
iglesia no le cabia ni un alma mas, estaba completamente llena, y todas sus entradas estaban
desbordadas de gente, asi que me quedé por fuera de la iglesia cerca de una de las entradas
escuchando la misa. Cuando llegué, empezaba la lectura de las siete palabras y me di cuenta
que cada vez que el cura terminaba una palabra era seguida por un canto. Al escucharlo bien,
comprendi que era un alabao (una persona entonaba un verso y el grupo y algunas personas
de laiglesia respondia). Al terminar la lectura, el cura fue relatando el descenso de Cristo de
la cruz: “y a Cristo le quitaron la corona, le desataron los pies, le quitaron los clavos...”, asi
hasta que lo bajaron y lo pusieron en un féretro de cristal. La gente empezé a salir de la iglesia
y pensé que ya se habia acabado todo, pero vi que varias personas empezaron a prender velas
blancas. Al preguntar, una sefiora me dijo que le iban a hacer un recorrido por el anillo vial,
asi que me dispuse a acompafiar la peregrinacion. Cuando ibamos caminando, nuevamente
empezaron a entonar alabaos. Reconoci algunos de ellos, por lo que ya habia escuchado
cantar a las cantadoras en uno de los encuentros. Durante el recorrido veia, escuchaba y me
fascinaba, al ver como algunas personas fuera del grupo de alabaores también respondian o
decian la letra de los alabaos. Era una multitud de gente escuchando alabaos, entre nifios,

grandes y adultos que durante la media hora que durd el recorrido cantaban a una sola voz.
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Aquella experiencia me dio a entender que estos cantos también hacian parte de otros
espacios; que los alabaos, que creia casi perdidos, seguian mas presentes que nunca y que
por medio de estos actos litirgicos muchas personas los seguian escuchando voluntaria o
involuntariamente, aunque ya no se mantuvieran tanto en el ritual funerario. Segun Tobdn
(2012:93) “la comunidad negra asume los rituales de la semana mayor como un velorio; el
velorio de Cristo: cantan su pasién, cantan su muerte, cantan el entierro y cantan a la soledad

que deja su muerte”.

¢Cdémo fue entonces que estos cantos pasaron de ser un acto pagano Yy castigado por laiglesia,
a ser un canto integrador de los actos litdrgicos cristianos que ha permitido la continuidad de
estas practicas? Entre los afios cincuenta y setenta, en el apogeo del movimiento afro en el
pais, la iglesia también vivié cambios que permitieron que se abriera a los nuevos sucesos, y
se diera el apoyo, aceptacion e integracion de estas précticas en sus actos liturgicos. Ali
(2014) y Valencia (2015) refieren que fue con el Concilio Vaticano Il, entre 1959 y 1962,
que la iglesia se permitié otra mirada sobre el tema religioso, logrando adaptarse a las
necesidades de los nuevos tiempos. Este concilio, convocado por el papa Juan XXII1, buscaba
“promover el desarrollo de la fe catolica, la renovacion moral de la vida cristiana de los fieles
y asi una unidad cristiana” (Gonzalez, 2006:84). Segin Turriago (2006), luego de algidas
discusiones entre esos afios, finalmente el concilio vaticano Il en 1965 presento al mundo
una iglesia méas abierta y cercana a los problemas contemporaneos, dejando de lado la iglesia
inquisitorial y condenadora. Asi fue como el mensaje fue adoptado por cardenales, sacerdotes
y religiosos de todo el mundo, y fue el gran antecedente para que, en 1968, en Colombia, se
llevara a cabo la segunda conferencia general de los obispos en la Conferencia Episcopal

Latinoamericana, y se definiera el rumbo de la iglesia dentro de un enfoque humanista,
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garantizando “la justicia de los marginados y victimas de despojos y violencias” (Ali,

2014:57).

Segun Cuesta (2006), la toma de conciencia respecto a la falta de conocimiento profundo y
sistematico del pueblo afrocolombiano y la necesidad de buscar caminos de evangelizacion
respetando la identidad y la cultura de estas poblaciones, llevé a que se crearan los encuentros
pastorales afroamericanos (EPAS); el primero de ellos, llevado a cabo en 1980 en Medellin,
Colombia. Para ese mismo afio, ademas, el consejo episcopal latinoamericano sefial6 la
necesidad de “investigar y estudiar la idiosincrasia del hombre afroamericano para defender
y promover sus valores auténticos” (Morales, 1987:274). Fue asi como desde ese momento
y con los posteriores encuentros en Ecuador (1983), Panama (1986) Costa Rica (1989) y
Colombia (1991), se empez0 dentro de la pastoral afro a trabajar por “las necesidades de la
poblacion afro, por la lucha de la justicia y la dignidad, por la conciencia de la propia cultura

y la espiritualidad” (Pino, 2006: 70).

3.3 La aparicion del conflicto armado en el pacifico y su repercusion en las practicas

afrocolombianas

Las guerrillas de izquierda que aparecen en Colombia a principios de los afios sesenta hacen
presencia en algunas zonas de la region pacifica a mediados de este decenio. Como dice
Echandia (1998), por aquel entonces solo se limitaban al trénsito o al refugio temporal, o
como zona de reposo de algunos nucleos sin que esto alterara la calma en materia de orden
publico de la region. Ya hacia la década de 1980, con la aparicion del narcotréafico en la
region, ésta fue utilizada como corredor de transito y punto de exportacion. Posteriormente,

hacia finales de los “90 se inici6 como zona de cultivo, procesamiento y transporte, lo que
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hizo a la region una zona estratégica del conflicto, tomando el control de pequefias ciudades
de transito estratégico como Uraba que conecta con panama en el Choco, el puerto
Buenaventura en el centro del pacifico y el puerto de Guapi en el sur del pais. Con el aumento
de los cultivos de coca, en esta Ultima zona, las FARC aumentan su presencia y control en la
poblacion, pero fue con la llegada de los grupos paramilitares a la region que se desencadena
la “verdadera guerra”, ocasionando gran confrontaciéon armada y violencia contra la

poblacion civil (Efren,2001:20).

La oleada de violencia en el pais y conflicto armado determiné la transformacion y la
reconfiguracién social de la region pacifica. La disputa de territorios por los diferentes grupos
ocasiono graves violaciones a los derechos fundamentales y al Derecho Internacional
Humanitario, dentro de los que se destacan amenazas, masacres, homicidios selectivos,
desapariciones, desplazamiento forzado, despojo y vaciamiento de territorios (ACNUR,
2016). Segun Sosa (2015), la violencia no sélo ocasiono altos indices de maltrato, lesiones,
muertes y discapacidad, sino que represento un factor fundamental en el rompimiento de la
complejidad de sistemas de relaciones sociales, ruptura de los lazos de solidaridad y
cooperacion, deterioro de la convivencia local, nacional e internacional. Asimismo, segun el
decreto de ley 4635 de 2011, bajo el enfoque diferencial, se reconoce que las territorialidades
afrocolombianas en el Pacifico y el Caribe Colombiano pasan por una diversidad que las hace
particulares en el marco de las afectaciones del conflicto, no solo porque los hechos de
violacion a los derechos humanos han tenido una fuerte irrupcién en el proyecto de vida, sino
porqgue los hechos violentos han derrumbado sus construcciones simbolicas y de significado
social, econémico, politico, cultural y ambiental. Este conflicto, segun la unidad de victimas,

ha causado dafios significativos al tejido social, lo que se evidencia en la vulneracion a tres
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dimensiones: primero, la fragmentacion de los vinculos comunitarios; segundo, la
interrupcion del pleno goce de sus derechos territoriales, lo que lacera su arraigo territorial,
y tercero, la fragmentacion y el vacio en la reproduccion intergeneracional de las pautas,
acciones, valores y simbolos de referencia ancestral, la cual refiere a que la base cohesiva
fundamental de las comunidades étnicas se encuentra en el pasado, en sus muertos, en su
historia y genealogia particular ( En Agenda Caribe, 2016:27). Segun Sosa estas afectaciones
son causa primordial de sufrimiento, dolor, malestar y frustracion, lo cual reconfigura la

realidad del sujeto y su relacién con él, con su entorno y con los otros.

Ahora bien, los diferentes enfrentamientos y atentados en algunas zonas del pacifico han
generado grandes indices de muerte y desplazamiento en la poblacién. Estos hechos han
propiciado que, a través de diferentes acciones locales y préacticas culturales, las comunidades
se manifiesten, ya sea para mitigar y/o denunciar los dafios. Esto ha generado una re-
configuracidn en sus practicas, en particular en la de sus cantos, puesto que, como lo refiere
Quinceno (2017) los alabaos en el Choco han venido siendo un canal para denunciar hechos
de violencia, visibilizar las memorias de las victimas e incluso como ejercicio de resistencia
y liberacion, lo que ha provocado un cambio en sus letras y su aparicion en escenarios
politicos. Entre las diferentes investigaciones que han abordado la relacion de los cantos con
el conflicto armado se puede identificar tres lineas de trabajo:

a) El analisis de los cambios de los cantos a causa del conflicto armado. Asi, Pinilla (2017)
visibiliza al conflicto armado como una amenaza para la sostenibilidad de estas practicas
musicales y rituales puesto que, como también lo evidencia Sanchez (2004), la presencia de
los grupos guerrilleros y paramilitares dentro de los territorios no han permitido el entierro

de sus muertos y sus respectivos rituales. Pinilla muestra claramente en qué medida y por
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que razones el conflicto armado ha sido uno de los principales factores en que estas practicas

ya no se estén llevando a cabo en los territorios.

Varios cantadores mencionaban que las condiciones impuestas por los actores armados
impactaban directamente la practica de estas manifestaciones, puntualmente en lo relacionado
a los toques de queda implantados, afectando el desarrollo de los ritos. Igualmente se
reconocia que el abandono del territorio por integrantes de las comunidades, motivado
principalmente por el desplazamiento a causa del conflicto armado, dificultaba la transmision
y reproduccion de conocimientos invaluables en torno a estas manifestaciones musicales y
rituales (Pinilla, 2017:160).

b) Los alabaos como préactica politica y creativa utilizada por las mujeres para denunciar los
dafios causados por la guerra y tramitar las perdidas. Aqui, Quinceno (2017) evidencia los
cantos como iniciativa de indignacion y rechazo ante los hechos vividos, asi como medio de
denuncia, memoria y reivindicacién del pueblo, de instalacion de preocupaciones y
perspectivas frente a debates como los didlogos de paz, las disputas por la tierra y la
indiferencia del estado.

c) El andlisis de la comunicaciéon de la muasica como lugar para la creacién de memoria
historica. En cuanto a esto, Mufioz (2016) rescata el uso de la musica como medio para
comunicar lo sucedido, asi como mecanismo que otorga espacios politicos y de unificacién
de comunidades. Refiere que el canto tiene un elemento activo de reparacion individual, ya
que cuenta con elementos que pueden conducir a la reconciliaciéon de las victimas con el
suceso, sus pérdidas, incluso, con sus victimarios. Asimismo, Beltran (2019) profundiza en
esto ultimo y refiere que los cantos son un facilitador social para el proceso de reconciliacion,
sin embargo, refiere que existen otros factores externos e internos entre los actores que

participan en el proceso de reconciliacion, que complican este proceso.
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3.4 Encuentro de alabaos, gualies y levantamiento de tumbas: Patrimonio de la

humanidad

Como se puede evidenciar los diferentes sucesos anteriormente identificados y en especial el
ingreso del conflicto armado a las comunidades, contribuyeron a que los cantos se
reconfiguraran y llegaran a otros espacios en los que anteriormente no se encontraban. Asi
mismo el multiculturalismo, desarrollado a partir de los afios noventa, otorgd y/o viabilizd
otros espacios que hasta el dia de hoy han permitido la salvaguarda de estas practicas, y ha

sido tema de andlisis y discusiones.

Para los afios 907, el desarrollo de politicas multiculturales fue el norte de muchos estados-
nacién en América Latina que ingresaban y pasaban por un proyecto de modernizacion y
trasformacion economica neoliberal y globalizada, cuyos efectos en las “minorias étnicas”
causaban gran inconformidad, aumentando las brechas de desigualdad y la necesidad de una
recomposicion del tejido social (Gros, 2012:120). Con esto, se revisaron y se reemplazaron
constituciones, en las que se expresarian y se reconoceria la diversidad de sus estados,
pasando de una homogeneidad poblacional a una poblacién multiétnica y pluricultural
(Muteba y Douge, 2014:222). Asi, se concedieron y reconocieron derechos territoriales,
linguisticos y culturales, asi como se dio a las poblaciones étnicas un lugar en la sociedad
civil y un nuevo destino (Gros, 2012:77). En Colombia, esta reforma constitucional se dio en
1991, y proclama en el Articulo 7 que: “el estado reconoce y protege la diversidad étnica y
cultural de la Nacién Colombiana”, sin embargo, para este entonces las comunidades negras
aun no eran reconocidas y tendrian que esperar dos afios mas para que esto sucediera, asi

queda planteado en articulo transitorio 55 de la constitucion politica:
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Dentro de los dos afios siguientes a la entrada en vigencia de la presente Constitucién, el
Congreso expedira, previo estudio por parte de una comision especial que el Gobierno creara
para tal efecto, una ley que les reconozca a las comunidades negras que han venido ocupando
tierras baldias en las zonas rurales riberefias de los rios de la Cuenca del Pacifico, de acuerdo
con sus practicas tradicionales de produccidn, el derecho a la propiedad colectiva sobre las
areas que habra de demarcar la misma ley. (Articulo transitorio 55. Constitucion politica de
Colombia)

De esta manera es que en 1993 con la ley 70*?, se reconocieron a las comunidades negras
como grupo étnico. Al respecto, Gros (2012) refiere que fue un paso deliberado pasar de raza
a etnia, pues la etnicizacion de las poblaciones negras se presentdé como el mejor medio para
la defensa de sus intereses colectivos, “en donde el estado, la iglesia catdlica y los
movimientos afrocolombianos invirtieron muchos recursos en la construccion de la imagen
de la comunidad negra de la costa pacifica una imagen culturalista, regionalista e indigenista
—en fin, etnicizada”— (Wade,2011:26). Al respecto, Restrepo (2011:43); refiere que “ese
proceso de entibacién indica una sutil filigrana de mediaciones y tecnologias que han hecho

posible (han, literalmente, producido) a las “comunidades negras”.

Como lo refiere Wede (2011) el multiculturalismo se tiene que entender como un campo de
batalla, para definir sus efectos politicos. Para este autor las reformas legislativas y politicas,
no han llevado a la disminucién de la desigualdad étnica y racial. Para él, el problema del
racismo se esconde en los margenes de los nuevos discursos, en donde el multiculturalismo
queda como una politica de fachada que sélo celebra la diversidad cultural (Wade, 2011:24)
pero margina al racismo y al reconocimiento de las identidades raciales, en donde el simple
reconocimiento, e incluso la celebracion de la diferencia cultural de grupos definidos en

términos étnicos y/o culturales, pueden quedar como gestos practicamente retéricos que no

42 ey cuyo propdsito es establecer mecanismos para la proteccion de la identidad cultural y de los derechos de
las comunidades negras de Colombia como grupo étnico, y el fomento de su desarrollo econémico y social.
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conducen a cambios materiales. A su vez, por otro lado, afirma Wade, el multiculturalismo

abre un camino judicial para reclamar derechos.

Bajo este preambulo tenemos que la tradicion de alabaos, gualis y levantamiento de tumbas*?
se mantiene en el Chocd con una fuerza especial en la zona del medio del rio San Juan en el
municipio de Andagoya, debido al trabajo que ha desarrollado la fundacion cultural de
Andagoya. A partir de la ley 70 de 1993, con el apoyo del ministerio de cultura, la fundacion
cultural de Andagoya, cred el encuentro de alabaos, gualies y levantamiento de tumbas** del
medio San Juan y posteriormente en el 2014, mediante la resolucion 3094 entr6 en la lista
representativa del Patrimonio Cultural Inmaterial del &mbito nacional y se aprobd su plan de
salvaguarda (PES). Este encuentro tiene como objetivo recuperar, preservar y fortalecer los
cantos flnebres asociados a los ritos mortuorios de las comunidades del medio San Juan y
del departamento del Choco, asegurando el intercambio de conocimientos y experiencias

entre portadores.

En este encuentro son convocadas diferentes agrupaciones de cantadores y cantadoras de la

region, en donde cada uno de ellos hace una representacion de un alabado, un guali, un

3 La muerte para las comunidades del pacifico es un paso y un recorrido hacia la otra vida, la cual necesita una
preparacion y un acompafiamiento. Asi, cuando una persona muere entre la comunidad se da el acompafiamiento
colectivo al trénsito del alma la cual dura varios dias, comenzando el dia del fallecimiento en donde se realiza
el velorio y el entierro y finalizando nueve dias después. Durante esos nueve dias se realizan las novenas, donde
se reza y se canta al muerto. En el noveno dia, momento en el que el alma esta preparada para dejar este mundo,
se lleva a cabo el levantamiento de tumba, en el que se realiza la despedida definitiva al alma del difunto y se
hace el levantamiento del altar hecho al difunto. Durante la noche se rezan tres rosarios, se entonan muchos
alabaos y oraciones especiales. Después de cada rezo se reparten la comida, las bebidas y los cigarrillos.
Mientras tanto, otras personas juegan cartas, domind, parqués, conversan y echan chistes. A las cinco de la
mafiana se canta de pie el Ave Maria y mientras tanto se procede al levantamiento de la tumba. Mientras se
canta se van retirando uno a uno los elementos que conforman la tumba. Las cantaoras y cantaores repiten el
canto cuantas veces sea necesario hasta que terminen de quitar y guardar todos los elementos que la componen.
(Ministerio de cultura y fundacidn cultural de Andagoya, 2014: 51).

44 Nuevo espacio social de representacion simbdlica de los ritos mortuorios del pacifico negro colombiano
(Montoya, 2017). El cual se lleva a cabo en el municipio de Andagoya del departamento del Choco durante los
meses de julio y agosto.
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levantamiento de tumba ante la comunidad. EI grupo de alabaoras de este estudio, a pesar de
conocer este escenario, no ha llegado a este espacio. Por un lado, por la falta de recursos para
los traslados y, por otro, porque no se han preparado para llevar la puesta en escena. Si bien
en el encuentro de alabaos, gualies y levantamiento de tumbas, durante los primeros cinco
afios que se realizo el evento se competia, ahora solo se hace el encuentro para compartir
costumbres o tonadas, debido a los disgustos que esto propiciaba. Este nuevo espacio social,
como lo refiere Montoya (2017), ha condicionado los cantos mortuorios y la representacion
del levantamiento de tumba a unos nuevos escenarios, en donde toman forma de
escenificacion dramaética, y por medio de performances de creacion estética, se exhibe el
velorio, el entierro o la novena de muerto, como si se tratara de un muerto en una escena real.
Es asi como, los ritos mortuorios, en palabras de Montoya, se van amalgamando y las
sonoridades rituales se van deslocalizando y resituando. Nuevas dindmicas empiezan a
aparecer, entre la interaccion y conjuncién de los nuevos agentes locales, departamentales,
gubernamentales nacionales e internacionales, que se vinculan en este escenario. El nuevo
espacio cultural transita entonces, entre un escenario cultural, social, politico y de
espectaculo. Para esto ultimo, Montoya hace un andlisis importante, en el que destaca que,
en estos nuevos escenarios, |o mas importante no son los procesos culturales o patrimoniales,
en si mismos, sino el grado de espectacularizacion que valora el capital cultural, por ser un
activo que se mide en los términos que la economia politica ha propuesto desde hace varias

décadas como desarrollo sostenible de las practicas culturales.

Asi, podemos ver, como lo estima Citro (2011:105), que el surgimiento de politicas
multiculturalitas, junto al afianzamiento de politicas neoliberales, reproducen la desigualdad

social, el individualismo, el achatamiento de las diferencias y nuevos modos de
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normalizacion. En este caso, esto se puede ver porque los cantos para poder ser visibilizados
y “rescatados”, deben ser extraidos de su contexto de uso, perdiendo asi el lugar que tiene en
las comunidades y sus diversas funciones de cohesion social y refuerzo de lazos sociales
dentro de las comunidades. Ademas, que en las diversas manifestaciones culturales y sus
nuevos escenarios y maneras de “viabilizar” se generan cambios no solo en los rasgos
estilisticos sino también en las significaciones, sentimientos y valores con que se los inviste,
incidiendo en su legitimacion (o deslegitimacién) social (Citro, 2011:107). Asi, las politicas
multiculturalitas no son mas que tecnologias que operan bajo una economia politica y
simbolica de la desigualdad, en donde en lo econémico-social se siguen re- produciendo

desigualdades que aln se entrecruzan con matrices étnico-raciales (Citro, 2011: 117).

En relacidn con esto, y siguiendo a Montoya, el apoyo econdmico al encuentro de Andagoya
muestra como las politicas culturales en Colombia giran en circulos de economia cultural, en
donde estas manifestaciones toman nuevos sentidos y significados como capital econémico
y como capital cultural, disgregando sus sentidos, signos y simbolos tradicionales. Como
refiere Vignolo, se desinstala al rito, a voluntad, de su valor de uso tradicional y le reconvierte
en un nuevo valor, que es el valor de cambio “en el doble sentido de su valorizacion simbolica

y economica” (en Montoya 2017: 98).

Como se pudo dar cuenta, los cantos han transitado por multiples espacios y han cumplido
diferentes propdsitos. Han sido los cantos los que han acompafiado a las poblaciones
afrodescendientes desde el inicio de la historia, de su historia en el nuevo mundo. Vemos
cdémo iniciaron siendo una manera para perpetuar el legado de sus ancestros africanos,
pasando a ser un acto de resistencia y de resignificacion de su propia vida. Han sido un

vehiculo de trasmision de saberes y de historia. También han sido usados para comunicarse
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con sus seres superiores y una forma para acompafar a sus difuntos. Han sido una manera de
crear memoria historia y de denuncia ante hechos del conflicto armado, trasladdndose

finalmente a escenarios teatrales propiciados por politicas multiculturales.

Es asi como, en la actualidad, estos cantos se ven transitar en varios de los escenarios aqui
expuestos. Los cantos siguen siendo mecanismos de resistencia, de denuncia y memoria
histérica. Siguen contando historias de su cotidianidad, siguen trasmitiendo saberes.
Aparecen en la Semana Santa, en la muerte y resurreccion de Jesus. A su vez, siguen siendo
escuchados y cantados para despedir a sus muertos, siendo también un mecanismo de
cohesion social. Y cada afio son escuchados en el encuentro de alabaos, gualies y
levantamiento de tumbas del medio San Juan, siendo en este Ultimo espacio donde pasa a
hacer de un acto netamente comunitario, a ser un acto en donde convergen los poderes
gubernamentales. Como veremos, en el siguiente capitulo, sera a través del canto, como se
recrea comunidad, se cuentan y cantan historias y realidades, se desahogan sentimientos, se
expresan emociones, se siente y se acompafia en comunidad, se refuerzan y recrean

subjetividades y lazos sociales.
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CAPITULO IV

ENTRE CANTOS Y REALIDADES

Teniendo en cuenta el contexto ya expuesto, el papel de la mujer afro a traves de la historia,
la genealogia de estos cantos, y tomando el género performativo como enfoque de analisis y
lo corporal como eje central para analizar lo subjetivo y la transformacion de la experiencia,
en este capitulo me detendré en la descripcion y analisis de los cantos. Asi pretendo tomar
los diferentes elementos de este género que me posibiliten explicar y dar sentido a esta
practica en relacion al contexto y la propia experiencia de vida, en la que estas mujeres se re-
configuran no sélo en la relacion consigo mismas, sino en su relacion con los/las otras y su
mundo social. Para ello, identificaré los rasgos estilisticos de la practica, es decir la forma
de los movimientos, las calidades tonicas empleadas, el flujo de energia, el uso del espacio y
la imagen corporal que involucra; la estructuracidn, en la cual se identificaran las marcas
del principio y fin del encuentro, las secuencias dentro de la préctica, mostrando las
variaciones, las repeticiones y las diferentes dindmicas que alli se presentan; y por ultimo, se
analizaran las percepciones y significaciones asociadas, es decir las inscripciones sensorio-

emotivas que se activan en la ejecucion del género.

Antes de esto, haré una introduccién presentando la organizacion a la cual hacen parte las
cantadoras de este trabajo, de la cual surge el grupo que hasta el dia de hoy se encuentra
conformado. Posterior a ello haré la descripcion de los roles que se pueden observar en un

ensayo de cantadoras y de como éstos son construidos y percibidos por las mismas.
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1. La corporacién Casa del pacifico

La corporacion Casa del Pacifico, institucion en la que se conformo el grupo de cantadoras
de adultas mayores de esta investigacidn, es una organizacion sin animo de lucro creada en
Cali en el 2008 y con sede en el Choco desde 2010. Segun, Nancy Lozada, su fundadora y
representante legal, esta corporacion trabaja con poblacion vulnerable, nifias, mujeres y
personas mayores en busca de materializar la construccion de la paz con justicia social por
medio de diferentes actividades que hacen uso del arte, la educacién y el emprendimiento.
La corporacion retoma “los valores ancestrales, los saberes propios” y da herramientas a
quienes participan en ella, para “reivindicar derechos, posiciones sociales, reconocer saberes,

construir comunidad y liderar procesos de transformacion social”*.

En un documento facilitado por la corporacion refieren que en el programa “Tradicion,
leyenda y vida”, se enmarca la atencién especifica hacia el adulto mayor, con el cual
pretenden crear nuevas relaciones, aumentar la autoestima, sanar heridas y rescatar los
valores culturales de sus ancestros para el conocimiento de nuevas generaciones, y asi, abrir
la posibilidad de participar en actividades nuevas, compartir otras vivencias, participar en

una sana recreacion, mejorar la calidad de vida y transformar la realidad social.

La corporacion actualmente cuenta con la participacion de veinticinco adultos mayores, de
los cuales un noventa y nueve por ciento son mujeres, ellas se relnen cada ocho dias en un
salon en el ancianato de Quibdd, a desarrollar diferentes actividades organizadas y
gestionadas por la corporacion. Dentro de esas actividades se encuentran charlas, revisiones

por personal de salud y capacitaciones para hacer diversas manualidades, ya sea porque

4> Informacion extraida del archivo de la corporacién, brinda por la representante legar Nancy Lozada.
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alguna de ellas lo sabe y lo comparte, o por que van de otras instituciones, como el Sena“, a

brindarles el taller.

Durante todo el afio aprenden diversidad de técnicas y, entre las adultas mayores, acumulan
las manualidades realizadas para poder venderlas durante los meses de septiembre y octubre,
en la Feria “Alternativa, justa y solidaria” llevada a cabo en el convento de Quibdo, en la
cual participan hace cuatro afios. Esta feria fue creada, segin me cuenta la fundadora de la
corporacion, para darle oportunidad a las personas desplazadas por el conflicto armado y
brindales una alternativa econémica. El espacio dentro de la feria fue conseguido por la
misma fundadora de la corporacion, y sirve como motivacion para que las adultas mayores

puedan vender sus propios productos.

Foto 3: Feria justa y solidaria (Fotografia brindada por la corporacion)

46 E| Servicio Nacional de Aprendizaje (SENA) es un establecimiento publico de orden nacional de Colombia,
con personeria juridica, que ofrece formacion gratuita a millones de colombianos que se benefician con
programas técnicos, tecnoldgicos y complementarios enfocados en el desarrollo econémico, tecnolégico y
social del pais. Disponible en: http://www.sena.edu.co/es-co/sena/Paginas/quienesSomos.aspx
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El grupo de cantadoras de adultas mayores de la corporacion Casa del Pacifico nace como
un emprendimiento de la misma. La sefio Nancy, me cuenta que un dia cuando recién
empezaban a trabajar con el grupo en el 2010, compartiendo saberes, conocimientos y
rescatando saberes ancestrales, identificaron dentro del grupo a cantaoras que tenian este
conocimiento. Asi, formaron el grupo sumando otras adultas mayores de la misma
organizacion que no sabian cantar, pero que por interés empezaron a aprender esta practica.

Asi, cuenta cémo fue este descubrimiento:

Me llamaba mucho la atencidn, la cantidad de sabiduria que ellos conservaban, y entonces un
dia cualquiera me puse a pensar y analizar, que, que pasaria, si hacia una recopilacion de
todas esas vivencias, saberes... yo un dia cualquiera, después de un analisis, pregunte que si
habia alguien que supiera cantar alabaos, en eso saltaron varias mujeres, ya, entonces yo les
dije canten porque yo no sé, yo nunca he oido cantar en vivo, es decir, hunca he visto cantar,
en vivo, entonces en eso momento estaba explorando y empezaron a cantar, que fue una cosa
para mi bastante sorprendente, a mi se me caian las lagrimas, Dios mio fue una cosa bastante
emotiva (Sefio Nancy, entrevista telefénica, Choco, 2019)

Desde entonces, empezaron a organizar y a fortalecer el grupo haciendo algunas grabaciones
de estos cantos con la ayuda de la corporaloteca®’ de la Universidad Tecnolégica del Choco,
y haciendo algunas presentaciones en eventos, como la marcha del 20 de julio, el paro civico
departamental por la dignidad del Choco, el seminario de educacion artistica de la

corporaloteca, entre otros.

Actualmente, el grupo estd conformado por doce personas: cuatro voces principales,
cantadoras, y ocho respondedoras. Ellas, como se mencion6, participan de diferentes

actividades, son invitadas a eventos y realizan dialogos de saberes intergeneracionales como

47 La corporaloteca, creada en el 2010, es un grupo de investigaciones y un centro de documentaciéon y
divulgacion de la Universidad Tecnoldgica del Chocd, que busca valorar, visibilizar y salvaguardar las
expresiones 'y saberes orales, sonoros y corporales del pacifico colombiano. Sitio web:
https://www.corporaloteca.com/
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manera de trasmitir sus tradiciones. Por lo general, a los eventos a los cuales son invitadas
no va todo el grupo, escogen a las mejores voces o las que mejor lo saben hacer, por un lado,
para que salga bien, y por otro, porque a veces les dan un cupo limitado. Como se evidencio
en el capitulo Il la historicidad de estos cantos los lleva a ubicarse en escenarios donde las
politicas multiculturales los resituan y los resignifican. Es asi como las cantadoras transcurren

entre lo ancestral, lo tradicional y lo contemporaneo.

Foto 4: Marcha por la dignidad del Choco, “Alabaos que salieron del dolor chocoano”

(Fotografia y encabezado brindada por la corporacion)

2. Cantadoras: una subjetividad incorporada

Como se mostré anteriormente, el alabao empieza con un verso y es seguido por un estribillo.
El primero es cantado por la cantadora que pone el alabao y el segundo por las
respondedoras. Sin embargo, no se encuentra literatura o gran referencia de como son
aprendidos e incorporados estos roles. Las diferentes entrevistas y encuentros con este grupo

de cantadoras me dio luz al respecto y comprendi que aunque algunas de estas mujeres hacen
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parte del grupo de cantadoras, algunas de ellas no se consideran de esta manera,
distinguiéndose asi dentro del grupo, las cantadoras “de verdad” y las respondedoras; asi se

encuentra en estos dos roles una diada inseparable que conforma finalmente al grupo.

2.1 Respondedoras: Yo no canto, yo no sé cantar

Dentro del trabajo de campo, en las entrevistas y conversaciones que tuve con algunas de las
integrantes del grupo de cantadoras, escuchaba decir que algunas de ellas no sabian cantar o
que solo sabian responder y que en sus propias expresiones “solo abrian la boca”. Una de ella

me dijo:

Bueno, nosotras tenemos una compariera que es la que inicia a cantar y nosotras, como yo
todavia no he aprendido, entonces yo respondo, yo respondo, no se cantar, pero yo respondo,
a segun, a lo que ella le pone su alabao, entonces yo le pongo atencion y ahi respondo, pero
yo todavia no se cantar. (Ninfa-Respondedora, 2019. Quibdd, Choco.)

La iniciacion en este camino para estas cantadoras, empieza en el grupo de adultas mayores,
con la ayuda de las mas expertas ellas aprenden las posturas, los movimientos con la voz,

con el cuerpo y todo lo que implica ser cantadora. Asi me lo contaban:

Investigadora. ;Como te ensefiaron?, ;cdmo aprendiste?

Ninfa. Porque cuando la compafiera pone, pone su canto entonces, yo le pongo atencion y ahi
YO0 cojo a responder, a responder segln el alabado que ella ponga entonces yo le respondo,
ahi le respondemos todas

Investigadora. ¢Si yo quisiera aprender cdmo se haria?, ;solo escuchando?
Ninfa. Es que escuchando es que se aprende
Investigador. ¢y ta aprendiste igual?

Epijenia: a veces que los oia y los observaba y después respondia, vuelvo y le digo yo no es
gue sea asi tan aficionada

(Entrevista, 2019. Quibdo, Choco)
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Es asi como algunas de las respondedoras de apoco, mediante la escucha y la observacion,
van avanzando e incorporando esta nueva practica, que impacta en su subjetividad. La
encargada del grupo, ha llevado este proceso de avance de las cantadoras e identifica, como

ellas (las respondedoras) han ido aprendiendo a llevar la voz.

y lo otro es que ya no te dicen ese pedacito, sino que ya algunas se saben el canto completo
y a pesar de que siempre, como te decia unas ponen y otras llevan la voz (Elida, 2019. Quibdo,
Choco)

2.2 Cantadoras “de verdad”

Con este seudonimo las respondedoras se refieren a las cantadoras que llevan mas
experiencia en esta labor, estas cantadoras tienen una historia pasada al grupo de adultas
mayores en donde, incluso desde nifias, aprendieron a cantar, participando de velorios y
novenas, acompariando los cantos, como ahora lo hacen sus otras compaferas. En sus

palabras:

Investigadora. ¢Sumerce me podria decir cémo aprendi6 a cantar?

Flor. Porque mi abuelita en el campo usted sabe cudndo se muere la gente les gusta cantarle
a los muertos y todo y también en mi familia qué habia una que era mi tocaya cantaba mucho
eso da serenata con los amigos y todo yo no la conoci, pero me contaron entonces que le
dieron un trago malo y se murié mi tia, entonces en mi familia hay algunos que cantamos
COMO ranas entonces entre esas estoy yo

Investigadora: ¢Y Sumerce?

Maria Leonor. Yo aprendi a cantar porque yo escuchaba el suegro mio, suegro mio era
cantador, era re sandero entonces yo me sentaba misma a los velorios a las novenas iba con
mi marido y él lo sentaba en la tumba y yo le iba poniendo cuidado a los alabados y a los
rezos yo me siento en la tumba que estan rezando y cuando van a rezar el rosario yo rezo
también mi Rosario. Escuchando aprendi y siempre uno que veia que bajando que subiendo
uno veia las mujeres que cantaban y yo le iba poniendo cuidado de todo y de tal forma este
alabado lo cantan de tal forma lo hago de tal forma sé como se reza.

(Entrevista a cantadoras, Quibdd, Choco. 2019)
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Asi es como a las cantadoras, a diferencia de las respondedoras, se las relaciona con una
realidad vivida y se evidencia para algunas/os la relevancia de haber sido criado en este saber,
en la tradicion familiar, ya que, esta es una de las maneras de aprender a ser cantador o de

heredar esta practica.

...pero es lo que yo digo, por ejemplo, si va hablar de la parte ancestral, quien mas que ellas
qué lo viven, lo vivieron y lo siguen viviendo, yo hablaria de algo que lei, ve, pero ellas son
las que hablan de la realidad vivida, si, porque yo tengo un poquito de sentido por lo que te
decia, de lo que hablé, lo que le vi haciendo mi mama. (Sefio Elida, Quibd6, Choco. 2019)

Las cantadoras “de verdad”, entonces, son aquellas que llevan varios afios practicando este
saber, las que tienen esa capacidad de evocar emocidn y sentimiento; ademas, son las que
saben poner el canto. Expresiones como “ella pone su canto” o “el/ella es la que pone”
aparecen en los relatos para referirse a estas cantadoras, dando a entender que son ellas las
que escogen el canto a ser cantado y ademas el tono. Se reconoce en ellas, ademas, que los
afios de ser cantadoras fortalece su garganta y las hace mas resistentes a cantar por muchas
mas horas, haciendo que el canto no se ahogue cuando se esta ejecutando. Asi nos lo refiere

el masico de la Corporaloteca.

Investigadora. Y digamos esto de los cantos ¢tl crees que hace modificaciones corporales?
Neivor Junior Moreno. Fortalece... si hablamos solamente de lo vocal, tus cuerdas vocales
se fortalecen, las personas que yo conozco que cantan alabao, hablan durisimos, hablan con
mucha proyeccion, la proyeccion de sonido que tienen es mucho mayor de una persona
normal, la persona que canta alabao, que lleva mucha tiempo cantando alabao pues su
garganta coge mucha fuerza porque son muchas veces, un velorio es toda la noche, de siete
de la noche a siete de la mafiana , y tiene que cantar y tiene que tomar para aguantar toda la
noche, veinte, cuarenta y cinco afios haciendo eso, no vas a decir que lo hacen cada fin de
semana, pero es una cosa gque al menos al afio, lo hacen cuatro, cinco veces soy muy fuertes,
les da mucha proyeccion, mucha fuerza en la voz, son personas que, es mucha resistencia en
cuanto, en cuanto a lo vocal , por ejemplo, yo estuve, la Gltima vez que estuve en un velorio
con alabao, yo estuve metiendo la voz como una hora, y casi, casi me exploto, yo estaba que
me dolia, la sefiora “mijo no aguanta nada usted mijo”, toda la noche entonces, ellas aguantan,
toman resistencia, hacen resistencia vocal y se vuelven una mujeres fuertes, no son asi unas
mujeres que hablan asi pasito, que no, mujeres que hablando duro (él habla duro).

(Entrevista, Quibdd, Choco. 2019)
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En esta cita se puede ver como la técnica corporal se vuelve esencial, pues ademas de que
esta practica permite una modificacién corporal, también es a partir de ello, que se aprende,
ya sea viendo, escuchando, poniendo cuidado, o todo en su conjunto, lo que conceptualmente
Ilamariamos “los modos somaticos de atencién” (Csordas, 2011), como veremos mas
adelante, en donde se pone atencién con el cuerpo para poder aprender y/o imitar estas
practicas y tradiciones y aprender también las expresion en los cantos, los movimiento y los

gestos que se realizan.

Tenemos asi que, a pesar de que algunas tienen una herencia, otras los van aprendiendo en
lo recorrido de su vida en la edad adulta y otras cuando son mayores, es en la edad adulta
mayor en donde se consolida este saber/hacer que les da una identidad, el de ser cantadoras.
Si bien existen personas mas jovenes que los practican, es en el adulto mayor donde reposa
la experiencia y la sabiduria de este saber. Asi, cualquiera que quiera iniciar este camino, que
quiera ser cantador o cantadora, puede serlo; pero es importante para ello que esta persona,
en las expresiones de las cantadoras, tenga “buena tonada” y que no sea “corto” (penoso),

que le guste y que sea de “buen animo”. Asi me lo explicaban:

Investigadora: Y ¢no hay que entrenar la voz para uno poder cantar?

Flor: No, el que quiere, qué le sale, que esta bien, que esta bueno, que tiene al menos un genio
bueno, est4 contento, uno puede cantar lo que uno quiera canta, lo que sea, cante o no cante

Investigadora: Sefio Elida ;por qué cree que las cantadoras se ven mas que todo en la edad
adulta mayor, o sea es en la edad adulta mayor que se hace cantadoras o como es el proceso?

Sefio Elida: lo que pasa es que yo diria que, que hay como, como esa experiencia y asi unos
sean mas jovenes que otros, tu te toca ser como esa escuela, ¢no?, como llegar a ese
aprendizaje, porque todo t0 sabes, hay que aprenderlo... aqui en nuestro caso, en nuestro
medio, hay mucho joven que ya interactta pero lo han aprendido , lo ve uno y ya, es como
una puesta en escena, lo aprende, lo practica y hace una puesta en escena, se ve bien , sale
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bien pero como te digo, eso es ayudado y es inducido por quien tiene su experiencia, que
como dice uno aca la experiencia no se improvisa.
(Entrevista, Quibdd, Choco. 2019)

Finalmente, se podria decir que, aunque en el grupo algunas no se identifiquen como
cantadoras Yy otras si, las respondedoras y cantadoras conforman una diada inseparable que
en su conjunto son “Cantadoras” ya que, para esas “cantadoras de verdad”, al preguntar por
la diferencia entre estos dos roles, ellas no identifican ninguna diferencia porque refieren que
las unas no podrian ser sin las otras. Asi nos lo expresaba una cantadora en una entrevista.
Investigadora. ;Cudl es la diferencia entre la cantadora y la que responde?
Maria Leonor. No hay ninguna diferencia, porque cantador sin respondedor no funciona,
porque entonces uno tiene que cantar, canta y contestar y asi, asi no se puede, siempre tiene

que tener, uno que le responda.
(Entrevista, Quibdd, Choco. 2019)

3. Descripcion de un encuentro
En virtud del marco tedrico-metodoldgico presentado, el cual propone estudiar estos cantos

como performances, me detendré aqui en la descripcion performatica de los mismos. Para
ello, haré uso de los relatos, entrevistas, videos, diarios de campo y mi observacion

participante
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Alabao

Foto 5: Encuentro con Cantadoras en alabao. 17 de abril de 2019, Choco, Colombia, Registro personal.

Lunes y martes dias separados me sacan de aqui como un desdichado
me sacan de aqui como un desdichado
Santo, santo, santo de cielo y tierra y angeles y hombres y contesto eterno
angeles y hombres y contesto eterno
Martes y miércoles dias separados me sacan de aqui como un desterrado
me sacan de aqui como un desterrado
Santo, santo, santo de cielo y tierra angeles y hombres y contesto eterno
angeles y hombres y contesto eterno

Jueves y viernes dias separados me sacan de aqui como un desterrado
me sacan de aqui como un desterrado
Santo, santo, santo de cielo y tierra &ngeles y hombres y contesto eterno
angeles y hombres y contesto eterno
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Foto 6: Encuentro con Cantadoras en Guali. 17 de abril de 2019, Choco, Colombia, Registro personal

Licencia vengo pidiendo para Sali a canta si la licencia usted la tiene me tomo la faculta
La licencia usted la tiene con el santo papa e roma si no me da la licencia me tomo la faculta
La licencia usted la tiene con el santo papa e roma pero no se vaya alza con el santo ...

Y ahora eeeeeee y ahora eeeee y ahora llego la noche
Y ahora eeeeeee y ahora eeeee y ahora llego la noche

Leonisa: ayer pasé por tu casa te vi moliendo arepa la tripa se me sali6 de verte meniar las teta
Y ahora eeeeeee y ahora eeeee y ahora llego la noche
Y ahora eeeeeee y ahora eeeee y ahora llego la noche
Ninfa: el anillo que me diste para nada me sirvié en el dedo cupo flojo y en el amor se apretd
Y ahora eeeeeee y ahora eeeee y ahora llego la noche
Y ahora eeeeeee y ahora eeeee y ahora llego la noche
Eter: quitate de aqui muchacho que voz no sabes hablar, tenes los husitos biches y la leche en el paladar

Y ahora eeeeeee y ahora eeeee y ahora llego la noche
Y ahora eeeeeee y ahora eeeee y ahora llego la noche

Chena: En el ma canta la guagua en el Atrato el paletdn solamente que me muera nos juntamos corazon

Y ahora eeeeeee y ahora eeeee y ahora llego la noche
Y ahora eeeeeee y ahora eeeee y ahora llego la noche

Elida: Subiendo san juan arriba me lo dijo juapuquito que no me fuera a creer de palabra jovencito

Y ahora eeeeeee y ahora eeeee y ahora llego la noche
Y ahora eeeeeee y ahora eeeee y ahora llego la noche

Ninfa: El bejuco cuando nace va naciendo hojita por hojita, asi comienza mi amor palabra por palabrita

Y ahora eeeeeee y ahora eeeee y ahora llego la noche
Y ahora eeeeeee y ahora eeeee y ahora llego la noche
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3.1 Un compartir

Luego de dos semanas en Quibdo, en las cuales habia podido contactar a la fundadora de la
corporacion y asi al grupo de cantadoras, ya habia compartido algunos encuentros con ellas,
en los que nos pudimos conocer y pude realizar algunas entrevistas. Aprovechaba los
miércoles en que todas asistian al encuentro de la corporacion para poder verlas ya que,
individualmente, era un poco mas dificil. Ellas se mantenian ocupadas con cosas del hogar y
sentia que el poder hablar en grupo para ellas resultaba mas comodo. Entrada la semana santa,
el encuentro de ellas no iba a hacer posible, ya que, siendo una comunidad catdlica, la
mayoria de ellas dedicaban su tiempo a asistir a las misas, a los rosarios y a las diferentes
actividades convocadas por la iglesia en esa semana. Asi que, para poder verlas la siguiente
semana, propuse invitarlas a un almuerzo en la casa de una de las cantaoras, alli cocinariamos
entre todas y podriamos conocernos mas y compartir. La sefio Elida, la encargada del grupo
de adultas mayores y del grupo de cantadoras, me propuso que ese dia podian hacer la
demostracion de los cantos. Con la sefio Elida era con quien coordinaba cada encuentro, era

la intermediaria para que esto sucediera.

El haber propuesto este espacio me permitié ver otros matices en la relacion entre las
cantadoras. Me di cuenta que entre algunas de ellas habia algunas diferencias y por ende no
se hablaban o se mantenian distantes. La casa donde nos reunimos era de una de las
respondedoras, quien no llevaba una buena relacion con la cantadora principal, por un mal

trueque del pasado.
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El dia del encuentro, hacia el mediodia, nos pusimos cita con algunas de ellas para llegar al
lugar. En cuanto entramos a la casa, vi una gran biblia abierta con un rosario en el medio,
muy cerca a la puerta. Mientras organizabamos lo del almuerzo las otras personas fueron
llegando a la casa de a poco y se iban integrando a las tareas; en total asistieron ocho. Unas
se encargaban de picar y pelar los alimentos, otras de poner el agua para la sopa, la duefia de
la casa se encarg6 de prender el fuego en su cocina de lefia, otras de la bebida. Mientras esto
ocurria, y habiendo adelantado un poco todo, hablaba en los diferentes grupos que se habian
formado y adelantaba algunas entrevistas pendientes. Entre eso, me di cuenta que en algunas
de las integrantes habia ciertos malestares porque sentian que habia algunas preferencias en
el grupo de adultas mayores. Por otro lado, durante el encuentro, siempre estuvo la
incertidumbre de si la cantadora principal iria, ya que no estuvo presente durante la
preparacion de los alimentos o en el almuerzo. La sefio Elida dijo que en caso tal de que no
fuera, se podria cuadrar el encuentro para otra ocasion o (sin mucho animo) dijo que podian
cantar las que estuvieran. Finalmente, ella lleg6 hacia el final de la reunion y el ensayo pudo
ser posible. Esto me hiso comprender que dentro de las mismas “cantadoras de verdad”
existen también jerarquias, puesto que la cantadora principal, era la que en su preferencia no
podia faltar en los encuentros o ensayos. Ella habia empezado desde muy joven esta labor y,
asi como nos lo habia mencionado el masico de la Corporaloteca sobre que las mujeres que
cantan son mujeres fuertes, el tono de voz de ella era el mas fuerte, al mismo tiempo que su
contextura. Con ella es que se habia empezado a conformar el grupo de la corporacion y la
que sin darse cuenta estaba ensefiando a las otras cantadoras esta practica por medio de su
propia experiencia y gestos corporales. En esa oportunidad conversamos sobre su proceso de

aprendizaje.
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Investigadora: ;Qué edad tenias cuando empezaste a cantar?

Cipriana: ahi ya tenia como 16, como 17 afios y ahi empecé como a impulsar mi espiritu y
mi animo, ya llegué aqui a hacer mi proceso y como soy adulta mayor ya le llegué al grupo
de la sefio Nancy ya cuando llegamos ahi quiso ella como promover para revivir €so, ya me
incorporé y cuando ella decia, formamos el grupo entonces yo ahi entre.

Investigadora: y ;ahoritica sumerce les esta ensefiando a ellas?

Cipriana. Yo no, pues aprendemos asi todas, cada quien aprende y cuando necesitamos ir a
cantar alguna parte, vamos todas

Investigadoras. ¢cémo aprenden entonces?

Cipriana: ellas también aprenden asi cono yo aprendi, escuchando en las novenas ellas van
a sus velorios y aprenden con las viejas més antiguas, ellas lo ensefian a uno, yo copio los
alabaos yo los copio yo los tengo copiado y todo cuando me toque a mi salir.

(Entrevista, Quibdd, Choco. 2019)

Segun lo que ellas me contaban, por lo general, no se reunian a ensayar. Si las llamaban a
una presentacion o demostracion de los cantos, el dia anterior, cada una en su casa mientras
hacian cualquier oficio del hogar, empezaban a tararear los cantos o responsoriales que
conocian, ya que la creencia dentro de la comunidad y la familia de que al cantar estos cantos
pueden “llamar muerto”, es decir, hacer que alguien muera, les restringe esta tarea. Asi me
lo habia dicho la sefio Leonisa cuando la entrevisté: “yo ayer en la tarde lo empeceé a ensayar,
me dijo mi hija, deje de estar cantando va y se muere alguien”. Sin embargo, muchas los
cantan, porque es la Unica manera que tienen para no olvidarlos, ya que no es muy frecuente
que los canten y, también, porque para otras, esta creencia ya no esta muy vigente. Asi me lo
dijo la sefio Leonor recordando una conversacion con su nieta: “yo le decia a mi nieta, no
mija, no crea que porque su abuela esta cantando va morir gente, eso es cuando Dios quiera

porgue uno esta ensefiado a estar cantando sus alabaos para que sus alabaos no se le olviden”.
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Esto da cuenta de la tension entre las creencias tradicionales y las nuevas maneras de concebir

el canto.

Ahora bien, para este grupo de cantadoras existen dos espacios en donde ellas cantan, uno de
ellos son los espacios funerarios (funeraria o casa del difunto), en los cuales la que quiere va
por su cuenta a acompanar al difunto y la familia y otros espacios son aquellos en donde las
llaman y/o son invitadas como grupo para hacer una presentacion. Estos ultimos son
demostraciones formales ante un publico determinado donde su vestimenta esta conformada
por una pollera (falda) y un turbante en la cabeza. En cualquier otro caso, para un ensayo

como en el que estuve presente, su vestir es con ropa del diario vivir.

3.2 Un ensayo cantado: descripcion y experiencia intersubjetiva

Sentadas todas en un semicirculo para iniciar el canto, con el ambiente algo tenso, la sefio
Elida pregunté: “;Quién va a empezar a cantar? Usted, ¢n0?”, sefialando a la sefio Cipriana,
a lo que ella refiri6: “cualquiera de las cantantes”. Como habia solo dos cantadoras
principales, se miraron y acordaron hacerlo de manera intercalada, primero una y después la

otra; las demas ya sabian la dinamica, ellas acompafarian el canto respondiendo.

Asi, la sefio Leonor empezd con su alabao, esté era una salve?®:

Bendigamos esta casa donde mi Dios se pasea, Bendigamos esta casa donde mi Dios se
pasea, vamo a levantando el cristo pa unificar mi manbea, pa unificar mi manbea

Santa Maria ruega por Noé, Santa maria ruega por Noé

Bendigamos esta silla donde mi Dios se pasea, Bendigamos esta silla donde mi Dios se
pasea, vamo a levantando el cristo pa unificar mi manbea, pa unificar mi manbea

Santa Maria ruega por Noé, Santa Maria ruega por Noé

Bendigamos esto hachones donde mi Dios se pasea, Bendigamos esto hachones donde mi
Dios se pasea, vamo a levantando el cristo pa unificar mi manbea, pa unificar mi manbea
Santa Maria ruega por No¢, Santa Maria ruega por Noé

8 E| salve es un alabao dedicado a la virgen Maria, se identifica por que en los responsoriales se nombra a la
virgen.
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Bendigamos esta cama donde mi Dios se pasea, Bendigamos esta cama donde mi Dios se
pasea, vamo a levantando el cristo pa unificar mi manbea, pa unificar mi manbea

Santa Maria ruega por Noé, Santa Maria ruega por Noé

Bendigamos el cementerio donde mi Dios se pasea, Bendigamos el cementerio donde mi
Dios se pasea, vamo a levantando el cristo pa unificar mi manbea, pa unificar mi manbea
Santa Maria ruega por Noé, Santa Maria ruega por Noé ...

Alabao cantado (Encuentro con cantadoras — 17 de abril de 2019, Choco, Colombia)

Todas sentadas, empezaron a escucharla y algunas a verla, la sefio Leonor, se hallaba sentada
en una silla, con las piernas abiertas y las manos entrecruzadas hacia al frente apoyando sus
antebrazos en los muslos y con la espalda erguida. En una de las estrofas, mientras
pronunciaba “vamo a levantando el cristo, pa unificar...”, la mayoria agachaba la cabeza, se
hacian la sefial de la cruz, una o dos veces. La sefio Leonor cantaba con la mirada perdida
hacia arriba o cerrando los 0jos, solo se veia mover su cabeza y su térax suavemente, con lo
que se veia que le daba movimiento a su voz. Su expresion en el rostro, como el de las demas,
era serio o inexpresivo (foto 5), el tono de su voz era grave y se proyectaba en todo el lugar

en el que estdbamos, su voz se escuchaba con gran vibracion.

Cantadora

Foto 7. Sefio Leonor cantando. Registro personal, 17 de abril de 2019, Chocé, Colombia
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Terminado este, siguio la sefio Cipriana, ella sac6 una hoja donde tenia un alabao anotado;
era un alabao creado y escrito por ella recientemente, por lo que ain no se lo sabia de

memoria. El alabao hacia referencia a los adultos mayores vy las fiestas de San Pacho*:

Yo se lo quiero decir que las fiestas de San Pacho son para hacerlas vivir que las fiestas de
San Pacho son para hacerlas vivir
Dios te salve Maria blanca azucena peregrina del alma se va y nos deja, peregrina del alma
se va 'y nos deja
Con amor y alegria para que todos gocemos sin ofender a Maria que es la madre concebida,
sin ofender a Maria que es la madre consabida
Dios te salve Maria blanca azucena peregrina del alma se va y nos deja, peregrina del alma
se va y nos deja
Adultos mayores somos los que formamos la historia no lo podemos negar porque Dios ha
querido siempre que lleguemos a esa edad, porque Dios ha querido siempre que lleguemos
a esa edad
Dios te salve Maria blanca azucena peregrina del alma se va y nos deja, peregrina del alma
se va 'y nos deja
Adultos mayores somos los que formamos la historia que Dios nos bendiga siempre y nos
lleve a la gloria, que Dios nos bendiga siempre y nos lleve a la gloria
Dios te salve Maria blanca azucena peregrina del alma se va y nos deja, peregrina del alma
se va y nos deja

Alabao cantado (Encuentro con cantadoras — 17 de abril de 2019, Chocd, Colombia)

Mientras la sefio Cipriana entonaba las estrofas las deméas seguian acompafiando el
responsorial con una salve. En un momento, por ser un alabao nuevo, a la sefio Cipriana no
le coincidid el ritmo que llevaba con la letra que tenia. Intent6 varias veces, pero no le sonaba,
las demas se daban cuenta de eso y hacian expresiones, algunas de desaprobacion. A la
tercera que volvio a intentarlo, pudo nuevamente agarrar el ritmo y las demas asintieron con
la cabeza, sonrieron, aprobando que ahora si sonaba bien. Para este alabao la sefio Cipriana

abria un poco mas la boca para proyectar su voz y al igual que la sefio Leonor, ella movia su

49 Estas fiestas, que tienen origen en las celebraciones catélicas que en honor a San Francisco de Asis se
realizaban en territorio chocoano hacia 1648, cuentan con un Plan Especial de Salvaguarda que asesora el
Ministerio de Cultura, por ser una de las manifestaciones culturales colombianas declaradas por la Unesco como
patrimonio cultural inmaterial de la humanidad en 2012 (Ministerio de cultura). Sitio web:
https://www.mincultura.gov.co/prensa/noticias/Paginas/Choc%C3%B3-celebra-las-Fiestas-de-San---
Choc%C3%B3-celebra-las-Fiestas-de-San-Pacho.aspx
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cabeza y su tono también era agudo, pero algo mas dulce. A la hora del responsorial algunas
inclinaban su torso hacia adelante o hacia atrds y se les notaba la fuerza que hacian con la

garganta para que sonaran fuerte (Foto 6).

Cantadora

Foto 8: Sefio Cipriana cantando. Registro personal, 17 de abril de 2019, Chocé, Colombia
Con el ambiente algo mas caliente (con méas energia), continué la sefio Leonor. Esta vez el
alabao que entond, hizo referencia a la desdicha y al destierro, el responsorial fue
acompafiado por un santo®. Ella, junto con su compariera de al lado, movian los brazos hacia
arriba y hacia abajo, hacia el cielo y hacia la tierra, mecia las manos de izquierda a derecha,
se las llevaba al pecho, como representando o dramatizando lo que decia la letra del alabao,
como en el anterior, la sefio Leonor le daba movimiento a la voz con su cuerpo. Este alabao
es el que se encuentra en el inicio de este apartado acompafiado con la foto de la cantadora,
donde ella tiene las manos elevadas al cielo. Lo importante de resaltar con este canto y esta

cantadora, es que ella, como algunas de sus compafieras, fue desplaza por el conflicto armado

50 El santo es un alabao dedicado a Dios 0 a un santo, se identifica por que en los responsoriales se nombra a
al santo o a Dios.
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en la region, “desterrada” como dice el alabao, fue lo que me habia contado en una de las

entrevistas.

Maria Leonor: Bueno mi nombre es Maria Leonor Palacios Cérdoba, soy nacida criada en
Rio quito San Isidro paddle barracas de alla por circunstancias de la vida nos desplazamos
hacia aca a Quibdo

Investigadora: ¢por el conflicto?

Maria. Por el conflicto, nos amenazaron cosas asi que uno pues estaba en su casa y llegan
bueno les damos tantos dias y qué desocupen y ya bueno todas esas circunstancias

Es asi como, conociendo un poco de la historia de ellas, se conoce el trasfondo de lo que
cantan y por qué lo cantan. En este momento del encuentro, se evidencia como a través de
estos cantos se recuerdan y denuncian los hechos ocurridos por el conflicto en el Choco, se
evidencia de primera mano una de las funciones y transformaciones que tuvieron estos cantos
en el territorio por el conflicto. Tobon (2012:141) relata que “los atratefios emprendieron un
camino para relatar su territorio, sus costumbres y, sobre todo, su realidad social, la muerte
deja de ser el gran fendmeno que los convoca y se comienza a reclamar el derecho a la vida

y al territorio”.

Cuando ella terming, todas aplaudieron, el &nimo se sentia diferente, méas liviano, se reian 'y
se escuchd la voz de alguien preguntando ¢otro? Aprovechando el momento pregunté por
cdémo se sentian, a lo que dijeron que sentian una energia, emocion, alegria, jun “wow”j, 10s
sentimientos expresados no alcanzaban a describir lo que se sentia en ese momento, hasta mi
cuerpo, mis antebrazos sobre todo, palpitaban, como si me palpitara la piel, la Unica respuesta

al sentimiento en ese momento fue el deseo de querer seguir cantando.

Asi fue como la sefio Elida propuso entonar otro alabao, pero esta vez de pie. Y me dijo:

“para que usted vea...”, y la sefio Cipriana continud la frase: “para que vea la armonia”.
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Todas se pararon animadas, y una hablaba de la falda diciendo que asi se veria méas bonito,
todas se dispusieron como en un semicirculo y la sefio Cipriana empez6 a cantar. El canto
hacia referencia a pensar su sepultura y entierro. Esta vez, el canto fue mas dramatizado, ella,
en la mitad del circulo, cantaba el verso acompafiado por un moviendo de manos sefialando
el suelo, su pecho, se abrazaba, sefialaba todo segun la letra del alabao. El responsorial, que
era un salve, fue entonado por las demas con mas fuerza que las veces anteriores y todas
movian las manos arriba y abajo, de izquierda a derecha, algunas flexionaban las piernas,
hacian como si se fueran a hincar o llevaban su cuerpo hacia adelante con un pie y una mano
al frente. Si la cantadora nombraba a Dios en la letra, sefialaba el cielo con sus manos y otra

de sus compafieras la seguia (Foto 7).

Foto 9: Grupo de cantadoras. Registro personal, 17 de abril de 2019, Chocd, Colombia
A la mitad de ese alabao una de las respondedoras, empez0 a toser y se llevé la mano a su
garganta, mostrando el esfuerzo que hacia para cantar. Al terminar, aplaudieron y la sefio
Elida las elogié por el &nimo del canto, ellas quisieron continuar cantando, pero esta vez con

un guali.
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Para este, también dramatizado, la sefio Leonor y la sefio Cipriana estuvieron en el centro del
circulo. Cantando dialogaban entre ellas, pidiendo permiso para cantar, se desplazaban en la
mitad del circulo y giraban dando vueltas. El coro, ya no era ni un salve ni un santo, era un
coro monosilabico que todas entonaban balanceando su cuerpo de un lado a otro con las
piernas flexionadas al igual que sus manos. Como si fuera en medio de un juego, una de las
cantadoras tomd un gato que estaba en la casa, lo alz6 hacia el cielo y lo balanceé con ella'y
dijo: “ese es un nifio que hay que pasiarlo asi” todas rieron, la sefio Leonor continu6 diciendo:
“ahora, cada una va a echar un verso y va bailando y todas dicen el coro ... y ahora eceee y
ahora eeeee™. Asi fue como una por una, dando un paso al frente o pasando al centro del
circulo o girando en el circulo para pasar al otro lado de este, canté un verso intercalado por
el coro. Los versos hablaban de amor, de desamor, de baile, de juventud. Cada que terminaba
el verso, era festejado por sus compafieras. Si una se equivocaba, todas se reian, pero seguian
cantando el coro, hasta el proximo verso. Todo se convirtié en un juego, entre el baile y la

risa (Foto 8).

Foto 10: Grupo de cantadoras, Guali. Registro personal, 17 de abril de 2019, Chocd, Colombia

°1 Este Guali es el que se encuentra en el inicio de este apartado.
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Al finalizar este canto todas aplaudieron y la sefio Elida se pronuncié diciendo:

Saben que es lo Gnico que hay que corregir aqui, miren, pongale cuidado: muy excelente pero
para que se afiancen mas ahi, pongale cuidado, no pierdan el hilo, el equilibrio, el ritmo y asi
mismo el verso, usted se estaba saliendo de ahi, entonces si usted Ileva el equilibrio del verso,
coge la voz con eso y no se sale de ahi, usted no ve que, yo me sé un poco de verso, pero
como no habia manejado con ustedes, no ve que me perdia un poquitico, por eso me quedé.
Como sea, pero lo que digo, entiéndame yo le digo, la voz cuando usted vaya a ser el verso
tiene que tener en cuenta la tonada, el ritmo de la tonada porque si no se compasa. Es ponerse
atono, entonces lo que ella le estd diciendo es, si ella le dice, (canta) “all4 arriba en el pilatos
tengo cuchara de plata” cambia la voz pero llévela pa alla (canta) “cada vez que subo y bajo,
tararan tarararanta,” pero no se salga de ahi, pero usted dice una cosa que se salid del ritmo y
continuo, ya ella le est4 haciendo sefias acd. Por eso le digo tienen que llevar el ritmo y la
mirada, Osea si se estaba saliendo, déjelo ya ir, no lo alargue ma, ¢si me entiende? Entonces
ahi hubiera entrado otra y hubiera mejorado pa tapar eso malo que se vio ahi, pero la pr6xima
ves ya saben, la proxima vez que estemos en un ensayo, entonces si hacen la rueda o una u,
Ilévenlo en orden para que se ve mejor, de resto me encantd.

Con esto se puede evidenciar la importancia de la puesta en escena, del trabajo en grupo y la
dificil tarea de conjugar todas las voces en un mismo canto, como lo decia la sefio Cipriana,

el hecho de que algunas tengas las voces altas y otras las voces bajas lo hace una tarea dificil:

Unas la tienen muy gruesa, ese es dificil contestarle a las que tienen la voz baja, eso segln
cono usted tenga la voz alta asi mismo los alabaos se contesta y otras que tengan la vos muy
bajitica tiene que lucha mucho, eso es muy dificil el encuentro de esas cosas. (Entrevista,
Cipriana, Quibdo, Choco. 2019)

Al referirse al “encuentro de esas voces” se hace evidente a su vez esa corporalidad que alli
se manifiesta, expresado en un todo participativo de mujeres que se manifiesta por medio de
la voz, donde la cohesidn del grupo gana peso por la armonia de las voces en el canto. Asi se
observa que en este grupo no solo se hace dificil el encuentro de esas voces, si no el encuentro
de ellas mismas, como se evidencio en un inicio, sin embargo, a medida que avanza el ensayo
y la energia que de este emerge, el encuentro de las voces se hace mas amena y la
comunicacion no verbal como las miradas y los signos de aprobacion se vuelve pieza clave

para llevar la armonia.
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Después de las palabras de la sefio Elida, aun se sentia la energia que habia producido esta
performance, con ello, algunas empezaron a recordar otros cantos y entre conversacion y
conversacion estando sentadas, siguieron cantando entre grupitos. Una cantd “matica de
albahaca” y otra “la tortuguita™, y al preguntar qué tipo de cantos eran esos, me dijeron que

eran también gualis, y ahi me hablaron de las tonadas. Transcribo una nota de campo:

Es lo mismo, lo que pasa es que las tonadas hacen fuerza en la voz, dice Ciprina, son distintas,
dice Ninfa; en cada parte cantan diferente, dice Flor. Pa all iba, continua la Sefio Elida
diciendo, y alli usted ve las voces, “si ve, es lo que le decia a usted amor en la entrevista, dice
Cipriana”, continua la sefio Elida, ella es una voz hacia all4, ella es otra voz a otro lado,
entonces eso es lo que le digo, si se hiciera un concurso en el San Juan llaman Andagoya, “
usted va alld y es diferente a nosotras, dice Cipriana”, iria alla Atrato, iria alla Novita, iria
Bagado, y usted alla va a encontrarse una diversidad de voces, y usted ahi selecciona de
acuerdo a su oido, entonces, usted dice me voy con este, pero muchas veces se peca en
calificacion, porque no seria solo lo que usted ve ac4, sino que tocaria mirar el jurado a ver
qué opina. (Registro de campo, Quibdé, Choco. 2019)

Es asi que la tonada, es el tono en que las demas cantadoras deben cantar el alabao, sirve
para que las demas no se pierdan y para mantener el equilibrio dentro del canto. Asi me lo
manifestd la sefio Leonor ““Las tonadas tiene que ser que todos tengamos el mismo, la misma
subia, la misma bajada, como entone la una asimismo tiene que terminar la otra, la primera,
la segunda, la tercera y la cuarta, todas debemos tener la misma tonada, porque si una tiene
una tonada y la otra tiene otra tonada entonces no sale el canto bien. Sin embargo, me di
cuenta que la tonada, también tiene un significado, una funcion emocional y hasta ritual
dentro del canto. Analizando un poco esto ultimo y con las conversaciones que tuve con ellas
posterior a este encuentro, entendi que las tonadas se referian al sentimiento y/o emocidn con
el que cantan y lo que trasmiten a través el canto. Podria decir que el tono es el que produce,

ejecuta y transfiere esas emociones y sensaciones que se producen en el performance:

Las tonadas, se las pone cada quién, de acuerdo a su regidn, ese es como el sentimiento que
uno lleva por dentro, si, a veces uno le pone la tonada asi, para hacer sentir mas al duefio del
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muerto, hacerlo llorar mas, eso se le mete alla en el alma, y cuando canta y eso aaaaa y se le
va allaaaaaaa, y se ... como hay uno que dice, “que del otro mundo yo vengo con mi clavita
de vela, y a cada casa que voy yo vengo a rezar mi novena”, entonces eso, otro que, otro que
como es que dice, hay otro alabao que hace que uno (se queda sin palabras) .... Son bonitas
y cuando la gente cuando oye eso ayyyyyyyyyy se quieren es morir de dolor” (Entrevista
Flor, Quibdo, Choco. 2019)

Con la tonada, entonces, la emocion fluye entre las cantadoras y se convierte en un
sentimiento compartido entre las que cantan y entre los que participan y/o observan el canto.
Para algunas cantadoras, sin embargo, estas emociones, las hacen entrar en lo que De la
Torre (1988:48) denomino “trance de alabao”, el cual se conjuga con “el calor humano del
grupo, el ambiente, el estado de &nimo de la que canta y la comunidad, los gestos, la posicion
del cuerpo” para entrar en €l. Y se crea asi una atmosfera casi de trance espiritual (Farras,
2019) en donde se comunican con los santos y con sus difuntos, haciendo evidente esa doble

via por donde transitan estos cantos, la de la vida y la de la muerte:

Investigadora. ¢Y hay momentos en que uno se desconecta?

Leonor: si, si, ami me ha pasado porque yo estoy aqui hay ahi andando y llega yo me quedo
asi, me acuerdo de mi papa me acuerdo de mi mama me acuerdo de mi hermano asi y se me
van viniendo la cabeza me vuelvo y me quedo asi y hay veces que me pongo a cantar me
pongo a cantar y ahi voy el corazén se me va aliviando, se me va aliviando, se me va
aliviando...

Esa emocionalidad y conjugacion de sensaciones por medio de la tonada y demas elementos
para entrar en “trance”, permite esa comunicacion con sus santos, lo que revela esa relacion
estrecha y esos vinculos que las cantadoras han construido entre los cantos, la espiritualidad

y los santos:

Investigadora: ;de qué hablan esos alabaos?

Maria Leonor: Pues esos alabaos se le cantan, ah pues cdmo, esta que la virgen nos ensefi6 a
llorar, la virgen llord para ensefiarnos a llorar entonces la virgen cantd para ensefiarnos a
cantar y entonces de ahi aprendieron los rezandero, si todo eso y ya ellos iban acomodando
sus rezos sus alabaos.
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Investigadora: ¢y con los cantos uno se comunica con los santos?

Ester: si, los cantos hay unos cantos que son invocados a la virgen, hay unos cantos que son
invocados a la virgen y por medio de sus cantos uno se puede comunicar, porgue cuando uno
esta cantando estd pensando en la virgen.

Flor: si, en el canto uno se comunica con Dios, porque antiguamente usted sabe que los
egipcios, que ellos al menos cantaban, le agradecian a mi Dios con los cantos, como no sabian
leer ni escribir en ese entonces cantaban sus alabanzas a los dioses

Investigadora: ¢y los cantos en qué ayudan?

Maria Leonor: Los cantos me sirven de sanacidn casi, porque siempre es una gloria y un
agradecimiento que Dios le da a uno de coger esa fuerza que uno tenga esa resistencia de
tener la guia y fuerza de aguantar todo lo que uno se le venga.

El performance permite, asi, ese despertar o esas transformaciones en ellas, en donde se
identifica un espacio ritual y un espacio profano en el que converge, la denuncia, la
resistencia y la transformacion de estas mujeres como cantadoras. Esto les permite
comunicar y exigir derechos, expresar vivencias, emociones y les permite ser creadoras de
mundos entre lo terrenal y lo espiritual, lo que a su vez les da la posibilidad de aliviar, de
crear cohesion social y armonia. A lo largo del ensayo esto se fue manifestando poco a poco

y pude evidenciar lo que la sefio Elida me cont6 una vez:

como de su propia inspiracién van poniéndole como el alma, entonces td, entonces ti te vas
como entusiasmando mas, precisamente porque tu le vas generando confianza a ellas
entonces, ellas van despertando ... a mi me da mucha alegria cuando yo las veo a ellas y
cada una responde y yo las miro a todas, uno le ve el rostro, el entusiasmo y todo lo que ella
pone, hasta el ambiente, tu las ves transformadas, porque se salen de una vez del contexto,
de laropay esta no es la que uno veia sentadita ahi... (Entrevista sefio Elida, Quibdo, Choco.
2019)

Es por lo anterior que considero esencial analizar esta practica como performance, prestando
especial atencidn a la experiencia corporal vivida por las cantadoras. Mi hipétesis es que,
por medio de estos cantos, hay, de manera implicita y explicita, cambios subjetivos entre las
cantadoras, lo que les otorga y permite maltiples posibilidades, especialmente por el lugar

que ocupa la corporalidad en la performance. Para desarrollar esto, es fundamental entender
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y tomar una perspectiva fenomenoldgica, la cual me permitird abordar y analizar los cantos

como un medio de constitucién/transformacion de subjetividades y de realidades.
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CAPITULO V

CUERPO, MOVIMIENTO Y SUBJETIVIDAD

En este capitulo, en el cual analizare la experiencia de las cantadoras, desarrollaré el marco
tedrico que me permitird responder a la hipotesis propuesta. Entendiendo que en la manera
como se percibe el mundo se constituye la y/o las subjetividades y que desde ahi se interpreta,
se comprende y se da significados al mundo. Busco, explicar la importancia de las
experiencias sonoro-corporales de las cantadoras de esta investigacion para la configuracion
de sus subjetividades. Retomo, de esta manera, los aportes de Merleau- Ponty (1993), para
explicar el “ser-en-el-mundo” de las cantadoras y como a través de este enfoque se puede
entender como ellas perciben, aprenden y son con el mundo. Retomo los aportes de Mauss
(1979) sobre las “técnicas corporales” para entender esas técnicas particulares que las
cantadoras van adquiriendo para aprender sus cantos. Abordo los “modos somaéticos de
atencion” de Csordas (2011) con los cuales ellas ponen cuidado al mundo con y hacia el
propio cuerpo para adquirir y aprender esta practica. Posteriormente, tomando el modelo
tedrico-metodoldgico de Citro (2004; 2009; 2011), desde las "inscripciones sensorio-
emotivas" se analiza la performance, en como crea agencia, y como transforma su mundo,
para finalmente abordar los conceptos de “transformance” y “transporte” de Schechner
(2000), para dilucidar si las cantadoras son transformadas o solo viven un cambio temporal.
Antes de ello, creo importante hacer una pequefia genealogia sobre la antropologia del cuerpo

como base del analisis.

127



1. Anadlisis fenomenoldgico del canto

Los estudios sobre el cuerpo han tenido diversas variantes. Su conocimiento ha sido en
paralelo al entendimiento de la razon, algunos pensadores los han contrapuesto, otros, sin
embargo, los han tratado de entender como unidad y complemento. Asi mismo, el entender
al ser humano ha despertado la curiosidad respecto al mundo, como lo habitamos, lo vivimos,
lo percibimos, lo sentimos, lo experimentamos. Preguntas como ¢es el sujeto el que
determina el mundo que experimenta? ;es el mundo el que determina al sujeto? ¢es su cuerpo,
su mente, o su conjunto, lo que hace al mundo? ¢;son cuerpo y mundo uno solo? fueron
cuestionamientos que surgieron y adquirieron forma durante toda la filosofia occidental. Sin
embargo, uno de los topicos, que creo mas importante, para pensar la relacion cuerpo-mundo,
es el movimiento, como forma de entender las transformaciones. Para llegar ahi, no obstante,
hubo desde la filosofia antigua varios debates o cuestionamientos frente a la dualidad
mente/cuerpo. Por ejemplo, para Platon el ser humano estaba conformado por cuerpo y alma,
pero para €l, el hombre solo valia por su almay no por su cuerpo, el cuerpo era la carcel del
alma y esta ultima estaba por encima del cuerpo (Fierro, 2013). Esta prisién oscura (el
cuerpo) impedia que el alma encontrara la verdad, ya que el cuerpo, era la fuente de todas las
pasiones, asi, “hay una reiterada insistencia acerca de la necesidad de que el alma actle
separada del cuerpo, esto es, de la influencia distorsionante de sus placeres y dolores y de lo
percibido sensorialmente a través de él, a fin de acceder a la estructura eidética de la realidad”
(Fierro, 2013:16). Es decir que, para que el hombre pudiera acceder al conocimiento
verdadero, debia aprender a no fiarse de sus sentidos, ni dejarse guiar por los impulsos del
cuerpo ya que este corrompia al alma. Por ello para platon la muerte era el vehiculo para

separar el alma del cuerpo y asi alcanzar la perfeccion. Por otro lado, para Aristdteles el
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cuerpo y el alma eran un complemento, segun €l, el alma era inseparable del cuerpo, podria
existir un cuerpo sin alma, pero no un alma sin cuerpo, sin embargo, este cuerpo sin alma no
tendria vida y el alma sin cuerpo por si misma no existiria. Por ello, dice Aristoteles, se
necesitaba que el alma poseyera al cuerpo para que éste fuera algo viviente, ya que el alma
era la que le conferia movimiento, en este caso el alma no necesitaba ser liberada (Paramo,
2012). Con esto creo que la importancia de los aportes de la Filosofia Aristotélica, primero,
permite pensar al ser humano como unidad, el ser humano con un cuerpo espiritual o un alma
corporal (Hardie en Pele, 2006); y segundo, y lo que mas me interesa, es que la naturaleza
del hombre siempre estaba inclinada a la actividad y al descubrimiento. A diferencia de
Platon, Aristoteles determind a los hombres a través de su intencionalidad en el mundo (Pele,
2006). Aristoteles referia que el hombre como ser incompleto, intentaba alcanzar objetos del
mundo y de esta manera se generaba su movimiento (Nussbaum en Pele,2006). Es asi que,
para Aristoteles, la naturaleza unica de los hombres se caracterizaba por la racionalidad y la
busqueda de la felicidad, dos rasgos que se conectaban entre si y que describian al ser
humano, a través del movimiento, el cual empuja al hombre hacia el entendimiento de la

realidad que le rodea (Pele, 2006).

Entre los siglos XVI — XVI1I, con el renacimiento, la llegada de la revolucion industrial y la
economia capitalista, nuevas discusiones en torno al cuerpo y el alma aparecieron. Con el
dualismo cartesiano el hombre méquina aparecio en escena. Aqui se elimind la propiedad del
alma de conferir movimiento. En este nuevo pensamiento, el hombre no estaba conformado
por mente y cuerpo, sino que ambas “sustancias” eran independientes, las cuales interactian

gracias a una pequefia glandula, la glandula pineal (Anzoategui, 2018). Asi, el cuerpo, en el
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dualismo cartesiano, era concebido como una maquina- herramienta separada del ser (Citro,

2011).

1.1 El cuerpo en el escenario social

Ahora, al pensar el cuerpo dentro del escenario social, hay que rescatar que el primero en
pensar la sociedad como modeladora de técnicas corporales fue Marcel Mauss en 1936.
Aungue hablaré de ello mas adelante, es importante decir en este punto que, para Mauss
existia un caracter culturalmente construido de aquello que parece natural, y que algunas
técnicas corporales eran especificas de algunas sociedades. Su concepto de “hombre total”
fue importante en sus planteamientos ya que, para este autor existian tres dimensiones
irreductibles e inseparables del individuo: el cuerpo, la conciencia colectiva y la conciencia
individual, con lo cual el hombre debia ser considerado en su dimension fisica, biologica,
sociologica y psicoldgica (Herrero, 1985).

Posteriormente, con los movimientos sociales de posguerra, que se revelaban a las formas de
conducta impuestas socialmente, aparecen los anélisis de Mary Douglas (1988) en cuanto al
cuerpo como medio de expresion y microcosmo de la sociedad. Segin Douglas el cuerpo se
encontraba limitado por el control que sobre él ejercia el sistema social, este control social a
la vez impulsaba formas simbdlicas de desarticulacién y disociacion corporal, no como
compensacion, sino como reflejo de la realidad social experimentada (Douglas, 1988:94-
107).

Luego, con los trabajos de Michael Foucault (1995[1976]), y su vision estructuralista, se
abrieron dos perspectivas de analisis del cuerpo. Por un lado, la del disciplinamiento de los

cuerpos, a través de las escuelas, los hospitales y las carceles, generando control social por
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medio de los discursos sociales. Y, por otro lado, la de la biopolitica del poder, en donde
existia un poder sobre la vida y asi el control de las poblaciones (Citro, 2011:12).

Sin embargo, esta tendencia de abordar el cuerpo como representacion del mundo social,
cambio6 con la llegada de los estudios de Bourdieu sobre el habitus, ya que, se paso de
considerar el cuerpo como fuente de simbolismo o medio de expresion, a pensarlo como
locus de la préctica social (Citro, 2003:6). Es decir, el cuerpo como agente causal de la
practica social. Para Bourdieu, las propiedades corporales, en tanto productos sociales, eran
aprendidas a través de categorias de percepcion y de sistemas sociales de clasificacion
(Bourdieu, 1986). Pero, ademas, referia que esas propiedades corporales podrian ser
pensadas como principios generadores y organizadores de practicas y representaciones, la
famosa “estructura estructurada estructurante”. Por ello, las practicas no se las podia explicar,
sino a condicion de vincular las condiciones sociales en las que se habia constituido el habitus
y las condiciones sociales en las que esté operaba (Bourdieu, 1991).

Desde otra perspectiva, con la fenomenologia, se dio paso a pensar al hombre desde un
enfoque intencional, en donde la conciencia estaba dirigida al mundo y la persona mas que
tener un cuerpo, era corporal (Castillo 2009). Con Husserl, se da un nuevo tinte a los estudios
del ser humano y el mundo, al indagar sobre la realidad. La fenomenologia permitio estudiar
la esencia de la experiencia humana en los fendmenos sociales, para ello lo importante para
Husserl era describir la vivencia tal y como era, con el objetivo de desestructurarlas en sus
partes y aspectos y asi descomponer el fendbmeno para acceder a la conciencia pura (Sanjuan
2017) y conocer en profundidad la experiencia.

Posteriormente, con el enfoque filosofico existencial (ontoldgico) de Heidegger, se propuso
al ser, como un ser en el mundo socio-historico, en donde, la dimension fundamental de toda

conciencia humana era histdrica y sociocultural, la cual, se expresaba por medio del lenguaje.
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Para Heidegger el entorno no era el que le daba sentido a la existencia del ser, sino era el ser
el que le daba sentido a la existencia (Soto, 2017). En esta fenomenologia, el ser era
inseparable del mundo, “asi como no habia conciencia sin sujeto, tampoco la habia sin
mundo”, de esta manera, esa bilateralidad lo hacia un ser-en-el-mundo, tal la formulacion de
Merleau-Ponty (Citro, 2011:24).

Este ultimo autor, siguiendo estas lineas, propuso la fenomenologia de la percepcion. En este
enfoque, el mundo es considerado el medio natural y el campo de todos los pensamientos y
de todas las percepciones explicitas del hombre. En cuanto al cuerpo, Merleau refirié “mi
cuerpo siempre es percibido por mi” (1993:109) y es él, el que me permite percibir los
objetos. Para Merleau, el cuerpo no era un objeto sino un medio de comunicacién con el
mundo y este un horizonte latente de la experiencia, no hay una distincion entre sujeto-objeto
porque simplemente estamos en el mundo (Csordas, 2011). El cuerpo, pues, habita el espacio
y el tiempo (soy del espacio y el tiempo) y cada movimiento tiene lugar en un medio
contextual, sobre un fondo que viene determinado por el movimiento mismo, es decir, que
existe un cuerpo y a través del mismo actto en el mundo. Para Merleau-Ponty el cuerpo es
el que comprende en la adquisicion de una habitud. Partiendo de alli, el concepto de “ser-en-
el-mundo” fue utilizado por Merleu Ponty para explicar como, aun, estando en el mundo, el
ser, no tiene una percepcion o consciencia objetiva del mismo, es decir “el mundo esta ahi
previamente a cualquier analisis que yo pueda hacer de é1” (Merleau-Ponty, 1993:9). Es asi
como ¢l expresa que “en cada momento mi campo perceptivo esta lleno de reflejos, de fisuras,
de impresiones tactiles fugaces que no estoy en condiciones de vincular precisamente con el
contexto percibido y que, no obstante, situ6 desde el principio en el mundo, sin confundirlos
nunca con mis ensuefios” (1993: 10). De esta manera, es como se considera al sujeto

inseparable del mundo y en una dimensién pre objetiva del ser, de la cual el cuerpo es el
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vehiculo, el mediador de las relaciones con el mundo y por medio del cual se comprende y
se adquiere una habitud. En el caso de la aprension de un nuevo baile es el cuerpo “el que
atrapa y comprende el movimiento” (1993:160) siendo el cuerpo el anclaje en el mundo.

De esta manera es la fenomenologia la que nos da la posibilidad de pensar el mundo y al ser
humano y su relacion, como experiencia. Desde el punto de vista de Merleau-Ponty, por el
cual el mundo se presenta primero a los sentidos (1993:9), se puede entender el discurso de
las cantadoras al decir que “nadie les ensefia, cada una aprende, escuchando”. EIl proceso de
aprendizaje y socializacion de las técnicas de los cantos se da en diferentes espacios, en la
casa con la familia, en los velorios, en la semana santa y en los encuentros y diferentes
espacios que han tenido estas cantadoras. Este aprendizaje se hace de manera inconsciente,
pre objetiva y, como ellas dicen, “poniendo cuidado” corporizan estos cantos, Sus
movimientos tanto corporales como vocales, los ritmos, las posiciones, los gestos y las
emociones. Para aprender a cantar, la percepcion corporal se hace imprescindible, pues se
aprende viendo, escuchando, “poniendo el cuerpo”. En este sentido podriamos hablar de los
“modos somaticos de atencion” de Csordas (1993), con el cual el autor quiere sefialar la
manera en que se pone atencion hacia y con el cuerpo, que incluye la atencion al cuerpo de
los otros, para poder aprender y/o imitar estas practicas. Como me decia la sefio Maria Leonor

en una entrevista

“siempre uno que veia que bajando que, subiendo, uno veia las mujeres que cantaban y yo le
iba poniendo cuidado de todo y de tal forma este alabado lo cantan de tal forma lo hago de
tal forma sé como se reza” (Entrevista - Maria Leonor, Choco, Colombia. 2019)

Algunas, como se observo, aprenden esta practica desde muy nifias con sus abuelos,
compartiendo en los velorios y las peregrinaciones de Semana Santa, otras inician este

camino en la adolescencia escuchando a las mas “antiguas” y acompafando el canto, y otras
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como sucede en algunas de este grupo de adultas mayores, aprenden en la vejez. Es a través
de las “experiencias compartidas” desde la infancia y del transcurrir de la vida, que se
incorporaban ciertas técnicas corporales y ciertas maneras de mover el cuerpo y la voz. Al
referirme aqui, a las técnicas corporales quiero expresar “la forma en que los hombres,
sociedad por sociedad, hacen uso de su cuerpo en una forma tradicional” (Mauss, 1979:337)
en donde cada sociedad tiene sus propias costumbres, formas de mover el cuerpo y de andar.
Segun Mauss, las técnicas corporales no solo varian con los individuos, sino sobre todo con
las sociedades, la educacion, las reglas de urbanidad y la moda. Asi, esas técnicas corporales
propias, son adquiridas mediante la imitacion de los actos, adoptando la serie de movimientos
que compone el acto, ejecutado ante el sujeto o con él, por los demas. De esta manera Mauss,
se refirio a la técnica como un acto eficaz tradicional, en donde no hay técnica ni transmision
mientras no haya tradicion (1979:342).

Es de esta manera, que esta trasmision de saberes tradicionales, implican un uso particular
del cuerpo, el cual se aprende por medio de la repeticion y la observacion. Asi me lo hizo

saber Neivor Junior, el musico de la Corporaloteca:

Investigadora: (Entonces acd en el pacifico, otra forma de trasmitir digamos los
conocimientos es a través del cuerpo, de la corporalidad?

Neivor Junior: Claro que si, cuando hablamos de la corporalidad no nos referimos solamente
a esta actividad fisica que representa un movimiento como tal sino unas particularidades que
se ven, la forma de caminar es una cosa, la forma en que la gente mueve las manos, no es lo
mismo que aqui en Quibdd, que la gente de istmina, de san Juan, somos muy particulares a
la hora de movernos, entonces digamos que eso al igual que, al igual que todo este tema ahora
gue tenemos con los conocimientos que sabemos, que mata sirve para una cosa, que sabemos
gue bebedizo tomamos alla, que no vamos pa médico sino que nos untamos tal cosa, que
mejor... toda esa pelicula también se trasmite, o sea, de las cosas de los nifios que
particularmente aprendemos, no fue tanto que me lo explicaran o que me digan, mira tenés
que hacer las cosas asi 0 canta de esa manera sino que la silueta, la forma en que la gente
hace las cosas uno va aprendiendo, uno imita esas cosas, €s0s movimientos de manera muy
natural, no es una cosa que nosotros pensemos, disque ey mijo le voy a ensefiar algo pa
poder... no, nada de esas peliculas , uno ve al tio, al tio, al abuelo, que ellos hacian para
construir las casas, para hacer un sembrado, por ejemplo en mi casa, mi abuela , mi abuela
hacia mazamorra, hacia mazamorra pero nunca me quizo ensefia, porque lo que me dijo fue,
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“uste es muy flojo pa ponerse a maza mazamorra uste no sirve pa eso”, pero cuando ella iba
a mole el maiz, no me indicaba como hacerlo pero siempre lo molia de una manera muy
particular, entonces cuando fue la hora me dijo “mijo uste que ya esta grandecito venga, venga
pues y muela el mai, aaaa pero usted me ha estado observando”, entonces es como ese
aprendizaje de lo visual y a través de las experiencias compartidas, asi se trasmite digamos
todas estas ensefianzas también a través del cuerpo. (Entrevista, Neivor Junior, Choco,
Colombia. 2019)

Aqui se hace evidente, por un lado, esas formas particulares de cada cultura y cada grupo en
sus técnicas corporales. Por otro lado, se observa como somos constituidos por ese mundo
habitado, pero al mismo tiempo como constituimos ese mundo en el cual nos es dado habitar.
En las cantadoras, este aprendizaje, es un aprendizaje que se realiza desde la relacion
intersubjetiva y la preobjetividad, en la que “cada quien aprende escuchando, oyendo a uno”
y tiene su propio proceso, reconociendo, ademas, que debe haber una disposicion de mente
y cuerpo para adquirir esta practica; es decir, ese ser-en-el-mundo se vuelve un ser abierto al
mundo, por el cual experimento, vivo, aprendo, adquiero significado y construyo. Asi lo

decia la Sefio Elida:

Porque todos los dias, estamos aprendiendo y por eso es lo que yo digo, somos una mente
abierta y nosotros debemos tener y estar mentalizados, mente abierta para aprender porque
todos los dias estamos construyendo y por eso es que decimos construyendo vidas
(Entrevista-Sefio Elida. Choco, Colombia. 2019)

Sumando a esta perspectiva, Citro (2003) toma en cuenta la corporalidad como construccion
histdrica en la vida social, como productor de significantes y como fuente de accion sobre el
mundo, el cual puede transformar a través del movimiento. Con esto Gltimo se abarca esa
dimensién politica, en la que confluyen maneras de representacion, mecanismos adaptativos,
momentos de antiestructura, de resistencia, de construccién de identidades y posiciones de
poder, atravesadas por los significantes culturales de sus miembros. Es asi que, al hablar de
los significados de los cantos y la musica para las cantadoras, esto se vincula con su ser y

estar historico, que confluye en esa identidad de ser chocoanos y ser afrodescendientes.
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Expresiones como ‘“hace parte de nuestra vida”, “de nuestro andar aqui en la ciudad”
“representa mas que todo esa caracteristica negra, esa parte la que nos permite expresarnos”,

son maneras en la que se puede palpar esa realidad encarnada que significa y crea.

Leonor: eee porque somos de la raza negra afrocolombiana, entonces uno tiene que amar a
su raza y ser de ese color de su raza, ya, eso me intimida a mi, la negritud chocoana me
entusiasma mucho y me gusta
Investigadora: Orgullosamente chocoana
Leonor: si, me siento, por eso hay un canto que dice (canta): -me siento chocoano de ser....
Chocoana-... yo tengo que acordame, me tengo que acorda pero nosotras lo cantamos cuando
vamo en grupo y vamos en viaje en paseo, todas cantamos
Investigadora: Un canto de orgullo
Leonor: exactamente

(Entrevista Sefio Maria Leonor, Choco, Colombia. 2019)

De esta manera, con el canto y el ser cantadoras o empezar a constituirse como tal, esa
identidad histérica de la mujer, se reconfigura y se reconstruye en esta temporalidad y
espacialidad, y se fortalece a través de la pertenencia a un grupo. A medida que se integran
a la nueva comunidad, también se van re encontrando cada uno de los saberes que ellas tienen,
los cuales se aprenden y re aprenden en grupo. Con ellos, las mujeres adultas mayores van
creando una conciencia colectiva que les permite y les posibilita habitar y crear otros espacios
en donde dan a conocer su experiencia y su realidad a través de su propio lenguaje. Les
otorga, asi mismo, la responsabilidad de cuidar, preservar y trasmitir esos saberes a otras
congéneres y generaciones mas jovenes, lo cual es realizado en algunos encuentros
intergeneracionales, espacios educativos y actos publicos. Todo esto constituye de esta
manera, un acto politico de resistencia, productor de significados y transformador de su
propia realidad. Su historicidad como colectivo y como grupo étnico, llena de sentido el
aprendizaje de esta técnica corporal. La mujer afro del pacifico colombiano, como se mostro

en el capitulo 11, se consolida, siendo la que convoca, reline y danza la palabra en lo cotidiano.
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Asi mismo, como mujeres adultas mayores, generan espacios de reivindicacion cultural y
ancestral que las resignifica y las modifica, puesto que todo esto las constituye como actor

social activo de su comunidad.

1.2 Experiencia corporizada en los cantos

Como lo expresa Rodriguez (2007) es importante tomar lo corporal como actos de
experiencia, para no reducirlo a lo netamente simbdlico, representativo y comunicativo.
Dentro de la propuesta teérico-metodoldgica de Citro (2003) es importante para lo anterior,
tener en cuenta el analisis de los recursos kinésicos, ya que es a través de los actos como
opera la transformacion simbdlica o material sobre la realidad por medio de la dimension
sensorio-emotiva de la performance.

Lo que analizaremos, entonces, de aqui en adelante, es como esta practica corporizada
transforma sujetos, si es que lo hace, y como crea agencia y posibilita para estas mujeres afro
adultas mayores una transformacion en sus vidas.

En los cantos se puede observar como confluyen lo corporal/vocal en la comunicacion de las
cantadoras. La atencion en el otro que canta, se encuentra centrada en el tono de su voz, su
fuerza y su movimiento tanto vocal como corporal, es a traves de la vibracion de la voz de la
cantadora como se va poniendo en armonia el espacio y la conjugacion de ellas mismas. Alli
va apareciendo el goce de su re-union a través de su canto, el éxito de este inicio da paso a

comportamientos y movimientos kinésicos mas espontaneos y dinamicos.

Leonor: las tonadas tienen que tener las voces que se oigan bien porque si no hay voz buena
no hay canto tampoco, no sale el canto bien, entonces uno tiene que tener una tonada que la
gente y las que respondan tengan también una tonada a como la que cantadora pone el alabao
para responder porque si la cantadora pone el alabao la contestadora no sé, no llevan la voz
alli al nivel

Investigadora: no alcanza
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Leonor: no dan el canto no tienen, nunca cogen la tonada
(Entrevista Maria Leonor, Choco, Colombia. 2019)

Es de ese éxito de armonizacién de donde va emergiendo esa energia que se empieza a sentir
en el ambiente, “se produce un efecto de sinestesia o unidad en la que participan los diferentes
sentidos simultdneamente, los cuales se comunican entre ellos abriéndose a la estructura de
la cosa” (citado en Citro 2003: 362) y se explaya a quien observa. Esta expansion de la
energia, esta comunicacion, fue para mi muy palpable. La siguiente nota de campo escrita
momentos después de presenciar su encuentro, evidencia el sentir de mi cuerpo de esta

energia que percibi en el ambiente:

¢Alguna vez han sentido que les late la piel? bueno asi me senti después de escuchar a estas
mujeres, la piel me latia desde las manos hasta el antebrazo, sentia como si cada célula que,
que habia en esa seccidn de mi cuerpo tuviera su propio latido, siento las manos calientes, me
refa con sus rimas y sus cantos, sentia el corazén también latir. Después de que ellas cantaran
formalmente cada una empez6 por su lado como a entonar canciones solas o de a parejas,
esto era como si hubieran revivido, se hubiera llenado de alegria, de gozo, me asombraban
con tanta magia, cada una sirviéndose de un verso o una rima que las otras aplaudian
respondiendo y bailando, fue algo tan ellas, tan esporadico, tan natural, que también me lleno
gozo, en un momento se me trataron de aguar los ojos de ver, de percibir esto, que estaban
ahi reunidas conjugando sus voces, sus cantos, sus formas de ser, porque cada una tiene su
manera de ser y la inyecta a eso que se forma ahi, sus vidas, sus historias y lo que ellas son
lo ponen en el canto, esta su tonada, su espontaneidad, su magia. No me espere que sucediera
lo que sucedid, lo que mis ojos percibieron lo que mi piel sinti6, lo que ellas mismas armaron
asu voluntad, fue algo inexplicable. (Diario de campo, Choco, Colombia. 17 de abril de 2019)

Es de esta manera como logro captar y comprender lo que Leenhardt decia sobre “un cuerpo
repleto de las vibraciones del mundo” o, como lo rescata Citro (2006) en Merleau Ponty “el
espesor del cuerpo, lejos de rivalizar con el mundo, es, por el contrario, el Gnico medio que
tengo para ir hasta el corazon de las cosas, convirtiéndome en mundo y convirtiéndolas a
ellas en carne”. Es alli donde el vinculo cuerpo-mundo es atravesado por el movimiento y en
donde esta manera de percepcion revela, es decir, permite que el sujeto sienta placer y dote

con ello de sentido todo el entorno. Se diria que el mundo se llena de sentido en virtud de
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una actividad perceptiva orquestada por nuestro cuerpo al interior de un grupo de pertenencia.
Es esa mescla entre experiencia personal, grupal e histdrica, entre lo individual y lo colectivo,

en el cual el ser-en-el mundo se desenvuelve, que todo tiene sentido.

Ahora bien, es preciso, en este punto, dar cuenta de esas inscripciones sensorio-emotivas
involucradas en el performance. Como retoma Rodriguez (2007) existen acontecimientos
sociales que propician una amplificacion de lo sensorial y por ende producen otras
modificaciones en los sujetos. La manera en que cada musica lleva a convertirse en inductora
de determinadas emociones para el grupo es a traves de lo que Turino llamé el caracter
indexical (en Citro, 2003: 364), es decir, que el poder radica en el hecho de que las relaciones
signo-objeto se basan en coincidencias dentro de la propia vida, experiencias ya sea vivida
en el pasado, percibido en otros o incluso imaginado. Es decir, en el momento de la

performance se ponen en acto dichas asociaciones:

Pues, alla cantan muy bonito, entonces uno se acuerda y uno ahi mantiene como la gente que,
en la mente, ay unos recuerdos terribles y cuando uno esta en un velorio, en una cosa empieza
a buscar y uno se transporta alla a los tiempos antiguos, trae a colacion su familia, la persona
si uno lo ha querido bastante y si uno se ha llevado bien con esa persona, ayyyyy (expresion
de dolor)... (Entrevista Flor- Choco, Colombia. Abril 2019)

Asi mismo, esto se encuentra ligado a lo que Grotowski y Barba (1988) denominaron
"principio transcultural de amplificacion”, el cual hace referencia al gasto o derroche de
energia requerido para dar peso y proyectar la propia presencia en las técnicas publicas de
representacion (en Citro, 2003:366). En el caso de los cantos, esto tomaba forma en la manera
como las mujeres, cuando estaban sentadas, desplazaban el tronco hacia adelante o hacia
atras y se veia ademas la fuerza y la tension de su garganta al entonar los cantos. También,
cuando se pusieron de pie y empezaron a desplazarse en el espacio haciendo diferentes
movimientos mientras bailaban o se balanceaban. Esta intensificacion de energia también se
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veia en la repeticion grupal de los cantos, ya que por la estructura repetitiva de cada canto —
verso y estribillo- permite ese efecto. En esta intensificacion, tomando a Citro (2003), no solo
la musica le habla al cuerpo, sino también los discursos y los gestos de las otras participantes
en la ejecucion de la performance, haciendo sentir en el propio cuerpo todo lo que ocurre a
nuestros semejantes, es la posibilidad de la performance de provocar emociones en sus

participantes.

Investigadora: que es lo que sienten cuando cantan, 6sea, cuando se les da la oportunidad de
cantar, qué sienten, qué es lo que pasa

Ninfa. Animo, porgue ahi uno tiene como una emocion porque estamos en esa, en esa
amistades que estamos cantando ahi, para mi

Leonisa: Yo también me siento muy emocionada, a veces si, porque a veces hay unos cantos
muy tristes, que uno se aflige, pero otra vez estoy aprendiendo y estoy saliendo adelante, y
me siento bien cuando estoy cantando estoy escuchando los alabaos muy bueno

Ester: Si hay unos alabaos que son bonitos, y otros que son muy triste a veces esta uno en el
alabao y siente digamos la compafiera pone el alabao que es de tristeza, y uno se acuerda
como de la familia que se ha muerto de su mama de sus cosas, le da tristeza, pero al mismo
tiempo le da

Leonisa. Alegria

Ester: le da como animo, de seguir porque esta como uno en la presentacién uno no puede
afligirse y tiene que salir adelante

(Entrevista cantadoras. Choco, Colombia. 2019)

Dentro de lo colectivo, entonces, esa mimesis®?, ese sentir conjunto, que se genera en esos
actos ejercidos colectivamente, son los que producen ese estado de efervescencia y no solo
la expresion de un estado o sentimiento interior (Citro, 2003: 371). En este sentido, emerge
esa dimension de poder que todo ritual implica, en donde los sujetos experimentan esa
desposesion de su subjetividad, desposicionandose de sus rasgos individuales vy
posesionandose de los significantes compartidos en el grupo, perdiendo independencia en su
agencia individual y ganando poder en la agencia colectiva. Como refiere Citro (2013), las

danzas son abordadas como précticas socio-culturales complejas, emergentes de diversas y

52 Segln la perspectiva de Taussig: "La mimesis no implica solamente una copia 0 una imitacién, sino una
conexion palpable, sensorial, entre el cuerpo del sujeto que percibe y lo percibido, una fusién del objeto de
percepcién con el cuerpo del que percibe y no sélo con el ojo de la mente” (en Citro 2003:361).
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variadas influencias socioculturales y con diferentes incidencias en la vida de sus performers.
En este caso, para las adultas mayores de la corporacion Casa del pacifico, esta performance
las resitUa, permitiéndoles nuevas posibilidades de socializacion y subjetivacion, en donde
pueden salir, quiza, de esa invisibilidad e individualidad, que tanto como mujer, grupo afro
y como adulto mayor viven y han vivido, para apropiarse de esa colectividad y sentido
comun. La evidencia de esta invisibilidad que ellas han sentido fue manifestada en uno de
los encuentros que tuve con ellas:

El dia que fui a presentarme al grupo de adultas mayores de la corporacion casa del pacifico
la profesora Yolanda, una de las organizadoras del grupo, me abri6 el espacio para hablar y
me presentd. Yo empecé, me presenté, les dije mi nombre y el porqué de mi presencia alli,
les comenté de la investigacion que estaba realizando y que la participacion era
completamente voluntaria, pedi asi que la que quisiera participar me dijera o levantara la
mano y yo le tomaria los datos, pero todas quedaron en silencio y algunas siguieron en sus
cosas. En ese momento la sefio Elida (otra de las encargadas del grupo) interfirié diciendo:
“lo que ella quiere decir es que va hacer unas entrevistas y que atreves de ella nos vamos a
poder visibilizar a otras partes” después de esas palabras algunas asintieron y empezaron a
anotarse, incluso una de las adultas mayores me empez0 a ayudar con la inscripcion.

Diario de campo, 11 de abril de 2019, Ancianato de Quibd6, Chocé.

Este Gltimo hecho era relevante para mi ya que daba cuenta de esa necesidad de poder
visibilizarse como mujeres adultas mayores en una region del pais en donde la desproteccion
del estado ha sido la constante, y sus realidades de vida han estado atravesadas por la
violencia, el conflicto armado, la discriminacion y desproteccion estatal. Ese ser individual
que hablé conmigo en las entrevistas y retrataba sus realidades, en la performance se
convirtio en un ser colectivo que comunicaba, denunciaba, solicitaba y se consolaba. Como
refiere Citro, esos sentimientos compartidos y la fuerza con la que se inscriben en los sujetos,
los deja abiertos al otro y quedan ligados, corporal y afectivamente.

En consecuencia con lo anterior, también es preciso enunciar ese poder de sanacion dado al
canto y esa posibilidad de los mismos para comunicarse con sus ancestros y los seres

superiores. Citro refiere que es a través de las inscripciones sensorio-emotivas que se crean
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en sus participantes importantes cambios experienciales que son “significados” de manera
particular. En el caso de los alabaos, se crea un contacto y un dialogo més cercano y directo
con lo divino en el que se toma fuerza y esta fuerza sana o desahoga. Como ya lo vimos en
el capitulo 1V, las cantadoras sefialan la comunicacion que se establece con los santos y la
capacidad de curar de los cantos. Como me decia Flor: “sanarse, sanarse no, si no que al
menos uno canta, y la gente canta como por desahogarse, 1o que tiene adentro, entonces se
siente como mejor, porque una persona que este, que este (hace como gemido de tristeza)
entonces no (dandome a entender que no se va a sentir mejor)”.

Al vivenciar estas inscripciones sensorio-emotivas se permite re-actualizar las creencias,
sosteniendo la adhesion de los participantes al ritual, ya que a través de ellos se puede sentir,
percibir corporalmente aquel poder en el que se cree (Citro, 2003: 378) reforzandose por ese
sentir compartido e inexplicable de energia, emocion o gozo. El siguiente fragmento
relacionado a una pregunta que les realice en una pausa que hubo en el encuentro que tuve

con ellas, da cuenta de ello:

Investigadora: les quiero hacer una pregunta, ahora gque cantaron, ;qué pasé en ustedes?
Varias contestan: una alegria, una energia, sentimos como una emocion, un wow.
(con lo que continua el deseo de seguir cantando y se escucha “;otro?”)

Vemos como esa energia creada se proyecta y esas percepciones sensorio-emotivas se
intensifican cuando las cantadoras empiezan a desplazar su cuerpo en el espacio, entre el
baile y el juego, perdiéndose en sus movimientos, en el sentido que se dejan llevar por la

performance. Asi me lo habia dicho la sefio Elida.

Y si ve ladiferencia, dice la sefio Elida, del sentado y el de pie, porque uno le pone la emocion,
el ritmo y la cosa, eso era lo que le decia. (Sefio elida en el ensayo con las cantadoras, Choco,
Colombia. 2019)
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Como refiere Citro, ese ser-en-el-mundo se encuentra en toda su plenitud y poder y es en ese
poder donde encontramos la expresién maxima de la mimesis en la performance. Ahora bien,
hasta aqui podemos concluir que esta practica se mueve en varias dimensiones. Dentro de la
propuesta tedrico-metodoldgica de Citro, las performances no pueden pensarse a priori como
manera de representacion, mecanismo adaptativo, momento de antiestructura, resistencia o
estrategia de construccién de identidades y de posiciones de poder, sino que en cada
performance concreta se conjuga de manera peculiar algunos de estos vinculos, incluso a
veces coexistiendo. Como vimos en el ensayo aqui analizado se observa que este se mueve
entre las maneras de representacion del ritual de muerto, momento de antiestructura en el que
emerge y toma fuerza la agencia colectiva para comunicar, enunciar, reclamar sus sentires y
derechos que como mujeres adultas mayores de manera individual no serian escuchadas. Asi
mismo se encuentra como un acto de resistencia en donde se refuerzan identidades,
encontrando en los cantos un recurso social y una estrategia en la cual se apropian de su

pasado, construyen presente y proyectan un futuro.

Sin embargo, a este analisis le hace falta una arista, en el marco conceptual de analisis
propuesto plantee analizar los cantos desde la perspectiva de la performance y tomar la
performance como categoria analitica, ya que este enfoque permite ver el entramado de esos
vinculos en un tiempo y espacio especifico y permite poder abordarlo y analizarlo como
hecho transformador. Sobre este Gltimo aspecto quiero detenerme. Schechner (2000:33)
refiere que “las performances son conceptualizadas como transformances porque provocan
transformaciones en quienes las realizan: crean/refuerzan alianzas y consiguen resultados:
marcan identidades, tuercen y rehacen el tiempo, adornan y modelan el cuerpo, cuentan

historias”. Como vimos, algunos de estos elementos pueden ser encontrados en la
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performance de los cantos. Schechner (2013) refiere que estas transformaciones cambian
permanentemente a los sujetos, la pregunta seria ¢estas mujeres son realmente transformadas
o0 solo es un cambio temporal? EIl analisis sugiere que las cantadoras pasan por diferentes
cambios temporales antes de ser transformadas. Es decir, asi como las cantadoras “de
verdad” antes de serlo, fueron socializadas en esta préctica y la encarnaron a través del
tiempo, las cantadoras que hasta ahora se inician tendran sucesivos cambios temporales hasta
llegar a ser consideradas cantadoras “de verdad”, aunque no todas lleguen a serlo. El
encuentro que tuve con ellas fue uno de ellos. Schechner, llama a estos cambios temporales,
transportes. Refiere que, en un transporte, uno ingresa a la experiencia y es “movido” o
“tocado” para “dejarse” temporalmente y estar completamente “en” lo que sea que esté
realizando. Asi mismo, dice que en las actuaciones de transporte, una persona puede caer en
trance, hablar en lenguas, manejar serpientes, "ser feliz" con el Espiritu, o realizar muchas
otras acciones que resultan en experimentar emociones abrumadoramente poderosas. Pero
no importa cuan fuerte sea la experiencia, tarde o temprano, la mayoria de las personas
regresa a su ser ordinario (2002: 72). Como se pude evidenciar, las cantadoras en la
performance experimentaron en su cuerpo profundas inscripciones sensorio-emotivas que las
llevaron a sentir una energia que las llen6 de gozo, en donde se dejaron llevar por el momento
y se entregaron a la performance; sin embargo, después de terminado el ensayo, aunque la
energia se seguia sintiendo, ellas en efecto seguian siendo ellas, no habia habido una
transformacion sino un transporte, como refiere Schechner. Una persona se transforma solo
unas pocas veces en la vida, si es que alguna vez sucede, mientras que una persona puede
experimentar transportes casi a diario. Es asi que, para ser cantadora “de verdad”, estas

cantadoras tendran que haber pasado por varios transportes, tendran que haber aprendido los
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cantos y adquirir una tonada para poder efectuar, armonizar, liderar una performance como

la que presentamos.

Finalmente, como se observd, en el transcurso de la adquisicién y el aprendizaje de ser
cantadoras, desde el 2010, afio en el que empiezan a ser parte de la corporacion Casa del
Pacifico y se conforma el grupo, estas mujeres, se van apropiando de unos saberes y
conocimientos tradicionales que las van constituyendo, modificando su ser y estar en su
comunidad. Los cantos, analizados como género performativo, permiten encontrar en su
propia genealogia esa historicidad que acompafia a las comunidades negras del pacifico
colombiano. Esta genealogia se manifiesta en las mujeres adultas mayores, haciendo que, por
medio de los cantos, ellas construyan y posibiliten otros lugares colectivos en donde poder
expresarse, cuestionarse, comunicar y denunciar, con lo cual se identifica su resistencia,
persistencia y lucha ante su propia realidad, reforzando de esta manera su sentido de
pertenencia étnico-racial. Asi, respondiendo a la hipdtesis planteada, se identifican dos lineas
de transformacion: una a nivel de constituirse como cantadoras, que se aprende con el tiempo
a partir de la adquisicién de esa experticia técnica y subjetiva. Y otra, a nivel del ser
afrochocoanas, que también se va transformando con el tiempo en la pertenencia a su

comunidad de mujeres y en la practica del canto.
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REFLEXIONES FINALES

Como propusimos en el inicio de este trabajo, nuestra intencién estuvo puesta en explicar
como las experiencias sonoro-corporales de las mujeres cantaoras afrochocoanas
reconfiguran su subjetividad e intersubjetividad y cdmo transforman su experiencia, viviendo
en un territorio politicamente olvidado, violentado, dragado y discriminado. Para ello,
seguimos la perspectiva de Citro (2009) al referir que las personas que participan en practicas
que involucran un uso particular del movimiento corporal experimentan procesos de cambio
en sus imagenes corporales y en sus modos perceptivos, afectivos, gestuales y kinésicos, los
cuales pueden promover nuevas significaciones culturales, reformular identidades o
reestructurar relaciones sociales. Sin embargo, para llevar a cabo este analisis fue necesario
en el Capitulo I, rescatar y mostrar la historia de los primeros esclavizados y sus
descendientes en Colombia y en la region del pacifico, para entender de alguna manera todas
las desigualdades por las que pasaron y pasan actualmente las comunidades afro del pais.
Entendiendo asi, como se los ha venido construyendo como sujetos, pero, al mismo tiempo,
como ellos mismos se han deconstruido y construido a la vez por medio de luchas politicas
que coexisten en la actualidad. Asi mismo, fue necesario en el Capitulo I, conocer el papel
de la mujer afro en la historia de Colombia y en la de sus comunidades, para entender como
estd, desde los inicios, fue configurada, discriminada y excluida por una sociedad en la que
se creia que la raza negra era inferior a las demas. Fue importante, a su vez, conocer su papel
dentro del movimiento cimarron y cémo a través de la historia, la mujer, se ha ido
constituyendo como sujeto de resistencia, trasmisora de conocimientos ancestrales y
reconfiguradora de su propia realidad desde tiempos memorables y en donde sus experiencias

sonoro-corporales han sido clave. Es por ello que el capitulo 111 se destin6 a describir de
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manera histérica y/o genealdgica el significado, usos y funciones de los cantos del pacifico,
especificamente el de los alabaos y gualis. Entendiendo que estas précticas las han
acompafado en diferentes momentos y espacios, como en los rituales de muertos, como
mecanismos de resistencia, como manera de denuncia y memoria de diferentes hechos
historicos de su comunidad y finalmente en los espacios de patrimonalizacion de estas
tradiciones. Constituyendo en los cantos parte fundamental de su ser individual, religioso,
social y politico. Es por ello que los cantos como los alabaos y los gualis son parte importante
en la conformacion de comunidad, alianza e identidad. Con esto, en el capitulo 1V, vimos
como ese sujeto de resistencia, trasmisor de conocimientos ancestrales, se hace palpable y se
refuerza en las adultas mayores al pertenecer al grupo de cantadoras, reforzando también, de
esta manera, su identidad. Alli se crea una agencia colectiva que les posibilita otros espacios
y otras formas de ser y estar en el mundo, en donde comunicar, memorar, denunciar, construir
se convierte en su mecanismo de reconfigurar y transformar su propia realidad y subjetividad.
Asi, finalmente en el capitulo V, desde una perspectiva conceptual se va tejiendo y
analizando, como esa experiencia de aprendizaje y socializacion de una técnica que implica
movimientos, tanto corporales como vocales, ritmos, posiciones, gestos y emociones, las van
configurando como sujetos desde la nifiez, en la juventud o en la edad adulta mayor.
Encontrandose todas en esta Ultima etapa, ellas adquieren esa responsabilidad de trasmitir
ese legado que histéricamente ha acompafiado a las mujeres y comunidades negras y por el
cual se sigue construyendo comunidad, lazos de alianza, de solidaridad e historia compartida

gue marca su ser y estar en este espacio y temporalidad del territorio colombiano.

Con todo lo anterior, se hace necesario problematizar y seguir denunciando las maultiples

desigualdades que pasa esta region del pais, resaltando el valor de su pueblo que por décadas
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ha luchado por la reivindicacion de sus derechos. Hay que entender por qué pasados ya ciento
setenta afios de la abolicion de la esclavitud, las comunidades negras de Colombia y en
general de todo el mundo, siguen luchando contra el racismo y todo lo que esto implica. Aln
mas, existe un evidente problema en Colombia en cuanto que, si bien en los afios 90" las
comunidades negras se celebraban como sujetos sociales de derechos en donde se garantizaba
igualdad de condiciones y oportunidades, fomentando su desarrollo econémico y social, por
otro lado también en la misma década se instalaba el modelo econémico neoliberal lo que
tuvo, evidentemente, grandes repercusiones sociales, incrementando las brechas de
desigualdad y los indices de pobreza en el pais, en el Choco y en general en el Pacifico
Colombiano. La presencia de empresas trasnacionales y de megaproyectos de extraccion de
recursos naturales han jugado en contra de los derechos sociales economicos y culturales de
las comunidades afro, campesinos e indigenas, los cuales son desplazados y subvalorados
por este modelo. Asi mismo, por el mismo modelo se intensifico la presencia de fuerzas
armadas involucradas también en conflictos econdmicos con el estado, lo que suma a las
problematicas de estos territorios. Esto repercute enormemente en la fragmentacion de los
vinculos comunitarios, en el pleno goce de sus derechos territoriales y en la reproduccion de
las pautas, acciones, valores y simbolos de referencia ancestral, reconfigurando, tomando a
Sosa (2015), la realidad del sujeto y su relacion con él, con su entorno, con los otros y sus

practicas.

Como se pudo evidenciar, el conflicto armado ha reconfigurado los cantos de esta zona del
pais. Por un lado, los han acallado y restringido, por otro para las comunidades viene siendo
un canal para denunciar hechos de violencia, visibilizar los hechos ocurridos e incluso como

ejercicio de resistencia y liberacion. Asi mismo, las politicas multiculturales han modificado
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las relaciones con sus préacticas, por ello puede verse, cdmo a pesar de que conquistan nuevos
escenarios, también se van deslocalizando y resituando, transitando entre un escenario
cultural, social, politico y de espectéaculo, en donde se afianzan las politicas neoliberales y se
siguen reproduciendo las desigualdades sociales. A esto se suman los grandes dafios que se
generan a los verdaderos valores y sentidos de los rituales que se “quieren rescatar”, ya que
alli, como se enuncid, se generan cambios no solo en los rasgos estilisticos sino también en

las significaciones, sentimientos y valores con que se los inviste.

Sin embargo, es de resaltar y rescatar la gran capacidad de resistencia histdrica que han tenido
las comunidades negras frente a este tipo de escenarios y multiples realidades con las cuales
se les ha querido crear, inventar, significar o definir. Siempre, y ahora con los ultimos
acontecimientos de mayo de 2020, se hace més evidente su capacidad organizativa, su fuerza
y Su voz para convocar, llamar, reconstruirse y defender sus derechos, sus legados y sus
raices. He visto cémo la voz de la mujer afro sigue siendo y jugando un papel activo e
imprescindible en estas luchas, por ello llamo al texto, nuevamente, las siguientes palabras
de la sefio Nancy, porque es importante escuchar en voz propia los sentires de estas
comunidades frente a estas realidades, que como investigadora solo podria tener una vision

limitada, diferente y quiza corta de estas realidades:

“la mujer afrocolombiana ha ocupado un papel muy significativo dentro de la sociedad en la
cual le ha tocado actuar, luchar, abrirse pasos con todas sus fuerzas, para tomar banderas y
defender sus derechos y las de otras mujeres, las mujeres afros desde su participacion en la
vida publica han aportado mucho a la sociedad en todos los sentidos, actualmente la situacion
de las mujeres afrocolombianas, negras, raizales y palenqueras se caracteriza por un estado
de cosas inconstitucionales y violacién de sus derechos humanos individuales y colectivos,
entre los mas fundamentales, el derecho a la vida, el derecho al trabajo, el derecho a la libre
expresion, el derecho al territorio, su derecho al desarrollo y proteccion de su identidad
cultural, el derecho a no ser discriminada por ninguna razon, el derecho a vivir una vida libre
de violencias y su derecho a participar de manera directa en procesos de toma de decisiones
que afectan su vida y la del colectivo al que pertenecen. La mujer afro ha sido muy importante
en los procesos de transformacion social, a través de su cultura protegiendo y transformando
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los territorios de las comunidades donde habitan, con su accionar en sus procesos productivos
a pesar de las violencias que sufren y han sufrido en todos los sentidos, especialmente en
largas y extenuantes cargas laborales, el desplazamiento forzado, el machismo, el abuso
sexual, donde a toda costa sobresalen las madres cabeza de familia o victimas del conflicto
armado, siendo asi sujetos de resistencia y sobrevivencia.

(Nancy Lozada, Fundadora -Corporacién Casa del Pacifico. Cali, Valle del Cauca, 2020).

Asi mismo, vemos esta capacidad de resistencia, reunién y enunciacién en sus diferentes
expresiones, tradiciones, rituales y conocimientos ancestrales. En este caso, el abordar los
cantos desde las performances me permiti6 dilucidarlo como genero performativo el cual ha
venido cambiando y transforméndose a través del tiempo y a partir de los diferentes
escenarios y contextos sociales, econémicos y politicos por los que ha atravesado el pais. Por
otro lado, me permitid develar los diferentes significados y sentires de las cantadoras dados
a los cantos y como desde este género se crea y se recrea su identidad. También me permiti6
identificar como este género se mueve y se ha venido moviendo entre lo ritual y lo no ritual,
entre lo religioso y lo profano, precisamente por las transformaciones que ha venido teniendo
y esos nuevos significados que los re sitta. Finalmente, el analizar estos cantos como genero
performativo traz6 ese camino por medio del cual descubri como coexisten esas multiples
posibilidades que permite la performance, en donde la adulta mayor por medio del canto se
convoca, se comunica, Se resiste, se re-crea como sujeto politico y se constituye como ser-
en-el-mundo, en donde, a través de su propia corporalidad se encuentran en su maxima

expresion.
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Anexo 1

ANEXOS

CORPORACION CASA DEL PACIFICO
NIT. N.° 9002489312

SENORES:
A QUIEN PUEDA INTERESAR

Asunto: Compromisos de manejo de la informacién y confidencialidad

Por medio de la presente la Srta. LUISA FERNANDA GALVIS PALACIOS identificada con
€C.1030571799, quien serd la encargada de llevar a cabo la investigacion "Corporalidad y
sonoridad de mujeres cantadoras y danzadoras Afrochocoanas del Pacifico Colombiano en
contexto adversosy de conflicto armado, con el objetivo de describir las experiencias sonoro-
corporales de las mujeres Afro como reconfiguradoras de la corporalidad, subjetividad e
intersubjetividad”, desarroltando diversas acciones con el grupo de cantadoras de alabaos de
Adultas Mayores de la CORPORACION CASA DEL PACIFICO en la ciudad de Quibdé - Chocd,
para optar por el titulo de Magister en Antropologia Social de la Facultad Latinoamericana de
Ciencias Sociales (FLACSO),

Teniendo en cuenta lo anterior, la seforita Galvis se compromete a manejar la informacion
de la Corporacién, de sus socios y beneficiarios, de forma confidencial y NO darle un uso
indebido a la misma, comprometiéndose a:

1. Entregar los resultados de la investigacién realizada a la Corporacién Casa del
Pacifico.

2. Informar ala Corporacién sobre cualquier tipo de réplica de la misma.

3. Dar los créditos y menciones debidas a la Corporacién Casa del Pacifico, en los
proceso investigativos y demds acciones donde se use la informacién

4. Abstenerse de usar la informacién recolectada como parte de otro proyecto social
o de cualquier tipo, para una organizacién diferente a la Corporacién Casa del
Pacifico.

Siendo los 12 dias del mes de Abril de 2019 se firman el presente compromiso:

O{LW N

LUISA FERNANDA GALVIS PALACIOS ,

CC. 1030571799 CC.[31299732

Investigadora Representante Legal Corpo. Casa Pacifico
corpocasapacifico@amail.com
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Anexo 2

Consentimiento Informado para Participantes de Investigacion

El presents documento tiens como fin informarle que la prasents investizacion es conducida por Luiss
Femandz Galvizs Palacioz, de la Universidad - Facultad Latinoamericana de Ciencizzs Sociales
(FLACE0). El abjetive de este astudio es describir las experiancias sonoro-corporalas de las mmjeres
cantaoras v'o danzadoras afochocoznas un contexta adverso v de conflicto ammado como
reconfigurador de corporalidad, subjetividad = intersubjetividad.

Siusted accede a participar en este estudio, se le pedira responder preguntas e unz entrevista,
Esto tomara aproximadamente 20 minutos de su tismpo. Lo que conversemos durante astas sasiones
22 rabara, da modo que el investizador pueda transcribir despues las idess que usted haya exprasado.

Lz participacion en exte estudio 23 estrictamente volintariz. La informacion que se recoja sera
confidencial v 5o se nsara para ningim otro propozito filera de loz de esta investizacion. Sus respuestas
al cuestionario v a 12 entrevizta seran codificadas usando un nomers de identificacion v por 1o tanto,
8Tan andnimas.

Sitiene slmums duda sobre este proyecto, pusde hacer preguntas en cualguisr momentos durante
su participacion en &l Iguzlmente, puede retirarse del provecto en cuzlquisr momento sin que eso lo
perjudique en ningFuna forma. Si alguna de las preguntas durante la entrevista le parecen incomodas,
tiene usted el derecho de hacsrsalo szber al investizador o da o responderlas.

Participante:

Feconozco que la informacion que vo proves b el curso de esta investizacion es estrictamente
confidencial ¥ no sera usada para ningim otro proposite fuers de loz de este esmudio sin mi
consentimisnto. He sido informado de los objetivos, da que puedo hacer preguntas sobre el proyecto en
cuzlguisr momento ¥ que puedo retirarmea del mizmo cuzando ast lo decida, sin que esto acarres parjuicio
alguno para mi persona. De terer praguntas sobre mi participacion en ests estudio, puado contactar &
Luiza Farnanda Galvis al celular 3153 32 85 01

Entiendo que puedo pedir informacion sobre los resultados de exte estadio cusndo ésts hava
conchiido. Por lo anterior acepto participar voluntariamente en esta investizacion.

Mornhre del Participante Firma del Participante Facha
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