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Introduccion

El presente articulo es un acercamiento
preliminar a las identidades sonoras de
los afro-descendientes de Bolivia desde
dos perspectivas: histérica y actual. Par-
te de dos interrogantes: (1) ;Cémo se fue
construyendo la identidad sonora de los
afro-descendientes desde la colonia hasta
la actualidad? y (2) ;Coémo se expresa, en
la actualidad, esta identidad sonora?

Si bien entendemos que la identidad
es una relacién social que es contextual y
procesal (Melucci 1982) y por lo tanto no
es un “dato” seco y cosificado, sino que
es fluida, en constante cambio y nunca
finalmente centrada (Brubaker & Cooper
2000), carga en si misma su propia para-
doja; es decir, que contiene una nocién de
permanencia que hace que los individuos
y los grupos se auto-perciban en el tiem-
po como idénticos, a pesar de sus cons-
tantes cambios (Melucci 1982). Esto es
importante en la medida que tales dispo-
sitivos (cambio y permanencia) permiten
a los grupos re-construir constantemente
sus identidades, pero a su vez, articular
un antes y un después. Es decir, generar

una idea de inmanencia temporal -lo que
les da una sensacién de inamovilidad y
esencialidad-, a su vez que proponer su
propia transcendentalidad en el devenir
histdrico, articulando de esta manera pa-
sado-presente-futuro.

Si asumimos que la estructura social
colonial se asent¢ en la rigida division es-
tamental entre espafoles, indios y negros
donde el negro o la negra tenia el estatuto
mas bajo asentado en su categorizacion
sub-humana (“pieza”, “mercancia”), en
las relaciones sociales y, por tanto, iden-
titarias construidas por el Estado colonial
que se asentaban en la negacién de todo
tipo de identidad individual o social de
los afro recién llegados -tal como lo hacia,
por ejemplo, con los indios-. Mucho més,
hallandose desarraigados de sus lugares
de origen y con diferencias etno-cultura-
les en muchos casos de gran diferencia,
los negros esclavos fueron introducidos
dentro del sistema relacional colonial a
partir de su categorizacién humana como
“negro”. La negritud fue también un dis-
positivo central para los recién llegados
esclavos en la consolidacion posterior de
un “nosotros” vs. “los-otros” -los no ne-
gros: indios e hispanos-.
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Tres elementos son problematicos
para un acercamiento a las identidades so-
noras de los afro-descendientes en Bolivia
desde una perspectiva historica: 1. la falta
de documentacion colonial y republicana
sobre la produccién musical-actstica; 2. la
politica de la identidad colonial y republi-
cana”, y 3. la auto-represiéon -debido a su
estado de sometimiento-, que no les per-
mitié tener, por ejemplo, un propio cro-
nista que relatara con una mirada interna,
su cultura, su historia y su musica.

A fin de ir abordando las dos interro-
gantes planteadas, hemos dividido este
articulo en tres partes: (1) donde se reali-
za un rapido abordaje al proceso histérico
afro desde la colonia hasta la actualidad,
(2) donde abordamos de manera explora-
toria, las identidades sonoras durante la
colonia y (3) donde realizamos un réapido
acercamiento a las identidades sonoras
actuales.

Antecedentes (etno)histoéricos
de la produccién sonora

Dos abordajes espaciales son centrales
para comprender la presencia de esclavos
negros en América: (1) externo, vinculado
al comercio humano mundial en el que
participan las principales potencias del
mundo: Espafia, Inglaterra, Portugal, Ho-
landa, Francia y el Vaticano (iglesia) (Cf.
Sebastian 2007); (2) interno, vinculado a
la demanda del mercado colonial. El pri-
mer abordaje permite comprender las ca-
racteristicas generales del trafico negrero

-expresion del mayor genocidio y etno-
cidio de la historia de la humanidad- y
ayuda a ubicar los posibles lugares de
procedencia de la poblaciéon esclava. El
segundo abordaje ayuda a comprender
los procesos vinculados a la creaciéon de
nuevas identidades sonoras dentro del
contexto colonial.

El trafico negrero a las Indias™

El comercio de esclavos negros durante el
periodo colonial tuvo que ver con la ne-
cesidad de dotar mano de obra a las co-
lonias que veian disminuir la poblacion
indigena local, pero también con factores
vinculados a la economia de Espafa y de
otras potencias (Donoso Anes 2007; Del
Cantillo <1713>1843). Ambas necesida-
des definieron politicas de distribucién
de esclavos en las colonias, para lo cual se
establecen puertos autorizados para reci-
bir esas “cargas”.

La dinamica de este tréfico puede ser
caracterizado a partir de los grandes pe-
riodos generales definidos para todo el
continente: el de las “Licencias” (1518-
1595), el de los “Asientos” (1595-1791) y
el de “Libre Comercio” (1791-1812). Un
periodo de “Liberacion” puede ser inclui-
do a partir de los tratados internacionales
vinculados a eliminar el trafico esclavista
y a la abolicién de la esclavitud en los na-
cientes Estados.

En el primer periodo, las Licencias
emitidas por la Corona espafiola, se li-
mitaron a ciertos puertos donde podian

71 Lapolitica de la identidad se ha asentado secularmente en la invisibilizacion y la minimizacién de la condicién
humana y cultural del negro. No es casual que un diputado aymara haya propuesto a la Camara de Diputados
un ante-proyecto de ley para declarar la saya como patrimonio “afro-aymara” y perteneciente a la tradiciéon
“andina” (cf. Sagarnaga Lopez 2007). Segtin Rey, la saya (nsaya) es un tipo de canto colectivo -bajo el mando
de una cantante principal- que es realizado mientras las personas trabajan. Su forma original serfa el Duga, la
cancién-danza del buitre, bailada en Angola (1998: 57-58).

72 Con el Tratado de Tordesillas (1494) que traza la linea demarcatoria entre las posesiones de Espafa y Portugal
en América, Espafia pierde también el derecho de participar en el comercio de esclavos.



descargarse esclavos y a contratos con
individuos. La ruta negrera por Lima se
vincul6 a los esclavos que llegaban desde
Panama y desde Cartagena de Indias, ruta
por donde el ingreso de negros “bozales””
fue el mas importante aunque, posterior-
mente, un porcentaje creciente se asocio
a esclavos nacidos en el Caribe o en las
Antillas (Millones 1971). Buenos Aires se
hall6, por decision de la corona, aparta-
do del comercio de esclavos. No obstante,
sabemos que a partir de 1534 -dos afios
antes de la fundacién de esta ciudad-, la
misma corona espafiola concede a las au-
toridades locales sucesivas licencias que
les permiten introducir esclavos desde
Africa y también desde el Brasil (Picotti
C. 1998: 37-38). Siendo una ruta mas di-
recta y con una demanda creciente de
esclavos en Buenos Aires asi como de las
provincias del interior (Charcas e incluso
Chile), el trafico negrero por este puerto
se volvi6é un asunto imparable debido al
creciente contrabando™. El comercio ile-
gal era tan rentable, que el mismo Obis-
po de Tucuman es sorprendido, en 1585,
introduciendo esclavos negros sin permi-
so desde el Brasil (ob.cit.: 39)°, hasta que
en 1602 el mismo rey tuvo que intervenir
acusadndolo de sobornar a los principales
funcionarios del puerto de Buenos Aires
(ob.cit.: 39; cf. Tardieu 2005: 143).

Es importante destacar que durante
este lapso de tiempo, la mayor parte de los

esclavos introducidos via Montevideo o
el Rio de la Plata, provienen de Angola
y de otros reinos ubicados en la costa at-
lantica. Los que ingresaban via Lima, una
gran parte “bozales”, tenian el mismo
destino aunque un porcentaje importan-
te eran negros “criollos” o nacidos en el
Caribe.

El periodo de los Asientos, se vincul6
a la presencia de negreros portugueses’.
El primer asiento portugués que firma la
corona, lo hace en 1595 con Pedro Gémez
Reynel, para introducir 38.250 esclavos,
por un periodo de nueve afios, a razén de
4.250 por afo. El contrato establece que
los esclavos solo podian ser introducidos
por el puerto de Cartagena de Indias y ser
repartidos de ahi, al resto del continente,
contandose Lima entre los puertos de des-
embarco. No obstante, Gémez Reynel ob-
tuvo de la Corona permiso de comerciar
con Buenos Aires e introducir anualmente
600 esclavos durante nueve afios (Tardieu
2005: 144). Este contrato fue anulado en
1600 por sospecha de fraude”. Reynel es
sustituido por Juan Rodriguez de Coutin-
ho “Gobernador del pueblo de Loanda en
los reinos de Angola i Guinea” y contra-
tista de ese territorio, personaje con quien
la corona firma, en 1601, otro contrato de
asiento. Segtn la carta escrita por Coutin-
ho en 1602, “al Rey en su Real. Audiencia
de los Charcas”, sefiala que podia meter
5.400 piezas de esclavos:
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El “bozal” era un negro no bautizado y recién sacado del Africa. El “criollo” era nacido y adoctrinado en las
colonias. El “ladino” era nacido y bautizado en Espafia.

Era tan grande que s6lo una pequefia fraccién tenia permiso real (Tardieu 2005: 143; Picotti 1998: 39).

Un fenémeno importante fue el contrabando desde el Brasil -bien abastecido de negros de Angola por los
asentistas-. Introducidos por los puertos de Montevideo y del Rio de la Plata, eran llevados hacia las “provin-
cias de arriba” como Cérdoba, Tucumaén, Salta, Jujuy (Tardieu 2005: 141) y Potosi.

Con la incorporacién de Portugal a la corona, muchos portugueses comienzan a radicar en Buenos Aires, entre
ellos Diego de la Vera y Juan de Vergara -elegido Alcalde por el Cabildo, en 1614-, quienes son acusados de
favorecer “fraudulentas arribadas de navios de negros” (Tardieu 2005: 142).

En mayo de 1599, se comunica a la Corona que el asiento con Gémez Reynel ocasionaba tan “grandes fraudes”
que “para meter mucha hazienda sin quenta ni racon como por adesaguarse por alli gran parte de la plata de
potossi” (Tardieu 2005: 143).
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Como yo tome con el Rey Nuestro. Sefior.
el asiento Contrato por tiempo de nueve
afios que empesaron a correr desde el dia
primero de mayo del afio pasado de 1600 en
adelante sobre los derechos de las piecas de
esclabos que salen deste Reino de Angola
y de qualquiera otro de guinea para quales
quiera partes de las Indias y por un capitulo
del asiento se me da facultad para que pue-
da meter por el puerto de Buenos Aires Rio
de la Plata seiscientas piecas en cada uno de
los nueve afios o la persona que licencia mia
huviese como mas largo constara a Vuestra.
Alteza. (ANB-CAch, N° 372, 1602).

Coutinho no s6lo se esmer6 por cum-
plir, sino que introdujo més de lo acorda-
do. No por nada, el Consejo de Indias in-
forma al presidente de la Real Audiencia
de La Plata, el 25 de agosto de 1605, que
desde el 20.XI1.1603 al 31.1.1604 habian
entrado por el puerto de Buenos Aires
681 esclavos y otra partida de 81 esclavos
“contra lo ordenado por cedula mia y que
por ser mas de lo permitido en el contrato
de Joannis Coutinu y por su muerte mis
oficiales reales de dicho puerto ordenaron
que los derechos dellos entrasen en la caxa
de dicho puerto” (Biblioteca Nacional de
Madrid, ms 2927-1X-94, fol. 298a, cit: en:
Tardieu 2005). Con su muerte, el contra-
to es traspasado en 1605 a su hermano
Gonzalo Vaez Coutinho quien termina en
1609 en la bancarrota. Le sucederia Anto-
nio Rodriguez D Elvas y, posteriormente
a Manuel Rodriguez Lanugo, Melchor
Gomez Angel y Cristébal Mendez de Sos-
sa, todos con contratos similares a los an-
teriores (Navarrete 2005: 45).

Durante gran parte de este periodo, el
puerto de Panama se constituye en el lu-
gar desde donde se abasteceria de escla-
vos al Perd, el Alto Pert, Rio de la Plata y
Chile. Debido a esta restriccion, los asen-

tistas enfrentan dificultades hecho que
produce una escasez de mano de obra
esclava, pero que induce al contrabando.
Este negocio ilicito se vuelve tan fuerte,
que Tardieu sefiala que en 1614 entran en
el puerto de Buenos Aires 15 o 16 navios
procedentes directamente de Angola y
del Brasil y que, en 1615, 13 o 14 navios
salidos de Buenos Aires retornan del Bra-
sil cargados con cuatro mil piezas de es-
clavos (2005: 143). El contrabando desde
este altimo pais se torna tan intenso, que
la corona presiona a las autoridades de
Buenos Aires para su eliminacién, aunque
sin ningin efecto”. Mas al contrario, la
presion de las autoridades locales -entre
ellas, de las 6rdenes religiosas- se vuelve
tan fuerte que logran, en 1618, una real
cédula que autoriza la introduccién anual
de 450 esclavos (Tardieu 2005: 144).

En 1640 Espafia y Portugal entran en
guerra afectando el cuasi monopolio por-
tugués sobre el trafico de negros. Este mo-
mento es aprovechado por los holandeses
quienes se introducen al trafico negrero,
expulsando a los portugueses de las islas
de San Tomé y Anabon y de las estacio-
nes mercantiles de Benguela, convirtién-
dose Holanda en la nacién dominante en
la costa occidental del Africa (Navarrete
2005: 50).

A partir de 1662, la corona dinamiza
su presencia y reactiva la politica de fir-
mar asientos monopolistas con un sélo
mercader. Este afio firma contrato con
Domingo Grillo y Ambrosio y Agustin
Lomelin (1662) quienes, a su vez, firman
sub-contratos con personas particulares
y con compafiias holandesas (cf. ibid.). En
diciembre de 1674, la corona suscribe un
nuevo asiento con los espafioles Anto-
nio Garcia y Sebastian de Siliceo, quienes

78  Elvolumen del trafico ilegal de esclavos era tan grande, que superaba en varios miles al comercio legal.



nuevamente sub-contratan a comerciantes
holandeses. En este momento es cuando
se comienzan a estipular los derechos de
introduccién mediante el concepto de “to-
nelada de esclavos” iniciando el hacina-
miento en los sistemas de transporte (ob.
cit.: 52). En las siguientes décadas, pese a
los esfuerzos de la corona de deshacerse
de los sub-contratistas holandeses, pasa-
ron a dominar todo el trafico negrero.

Los problemas causados por los mer-
caderes privados quienes generan un
gran negocio ilicito ademas de promover
el contrabando, muestran que era mas fa-
cil y hasta mas rentable la contratacion de
una compafiia. De esta manera, en 1696,
la corona firma un contrato con la Com-
paiiia de Cacheu o Compariia Real de Guinea,
para la introduccién de 10.000 toneladas
de esclavos a América.

A partir del Siglo XVIII, los franceses
serdn duefios del negocio hacia América.
Aunque presentes con anterioridad -la
trata francesa se organiza oficialmente
en 1664-, la presencia de esta nacién se
amplia en 1701 cuando Francia y Espafia
firman un asiento -que posteriormente
es prorrogado-, por el cual, la Real Com-
paiiia Francesa de Guinea se compromete a
introducir 4.800 piezas cada afio, duran-
te 10 afios (Martinez Montiel 2006: 158).
A pesar de las facilidades otorgadas por
la Corona espafola, la compafiia quebré
en 1713. Posteriormente, se establece un
nuevo asiento con Inglaterra para el tra-
fico legal de esclavos del Africa a las In-
dias, por 30 afios (1.V.1713 al 1.V.1743), y

administrada por la South Sea Company
(cf. ob.cit.: 160).

Segan el Tratado del Asiento de ne-
gros concluido en Madrid el 26 de marzo de
1713 entre Esparia e Inglaterra (Del Canti-
llo <1713>1843: 58-69) se contempla la
introduccion de 144.000 “negros, piezas
de Indias de ambos sexos y de todas las
edades”. Este asiento permitia a los asen-
tistas introducir, de manera “licita”, escla-
vos negros por los puertos situados en los
“mares del Norte y de Buenos Aires”. El
acuerdo permitia a los asentistas meter
cada afio 4.800 piezas, de los cuales po-
dia introducirse cada afio en Buenos Ai-
res hasta 1.200 -de ambos sexos-. De este
total, 800 podian ser vendidas en Buenos
Aires y 400 “restantes para que puedan
internar y servir para las provincias de
arriba y reino de Chile” (ob.cit.: 60)”.

Aunque la libertad de comercio de
esclavos se dio por cédula de 28.11.1789,
inicialmente para Cuba, Santo Domingo,
Puerto Rico y Caracas, ésta se prorrogo por
otros dos anos, el 20.I1.1791 extendido al
virreinato neogranadino y, poco después,
al de Buenos Aires (24.X1.1791) (Lucena
Salmoral 1996: 19). En virtud de la misma,
tanto los espafioles como extranjeros utili-
zan los puertos de Cartagena, Buenos Ai-
res, Montevideo, Puerto Cabello, Guaira,
Maracaibo, para la introduccién masiva de
esclavos (Ibid.). La libre importacion de es-
clavos se vuelve a prorrogar por otros dos
afos el 12.IV.1798 y, nuevamente, por otros
12 afios para los territorios americanos de
Pertt (Callao y Paita), Quito (Guayaquil),

79 La Compaiiia establece inicialmente, seis factorias en la América Espafiola: 1. Buenos Aires: desde donde pro-
vefa de esclavos a Chile y a Potosi; 2. Cartagena: para proveer de esclavos a la industria minera del Norte de
Sudamérica; 3. Panama y Portobelo: consideradas como una sola factoria, para el abastecimiento de esclavos
al mercado de Lima; 4. Veracruz: para el mercado de Nueva Espafia (México); 5. Habana y Santiago de Cuba:
para la provision de esclavos principalmente a las plantaciones de tabaco y de cafia de aztcar; 6. Jamaica y
Barbados, el verdadero centro de operaciones de la Compariia en América. Ahi se encontraban los auténticos
almacenes y alli los esclavos eran clasificados para ser distribuidos. Buenos Aires, recibia los esclavos directa-

mente de Africa (Donoso Anes 2007: 42).

149



150

TRASPATIOS, Marzo 2011, ntimero 2

Panam4 y Chile (Valparaiso) el 22.1V.1804
(ob.cit.: 20), aunque ya para entonces, las
corrientes emancipadoras por toda Amé-
rica comenzaban a cuestionar, de manera
definitiva, todo el comercio de esclavos.

Apartirdeladécadade1810seconsidera
el periodo de Libertad (cf. Martinez Montiel
2006: 265 ss.). Si bien el ingreso de esclavos
al Rio de la Plata contintia hasta 1812, cuan-
do un Decreto del Gobierno recientemen-
te emancipado lo prohibe. Este proceso se
profundiza en 1815, con la “Declaracion de
las Potencias para la abolicién de la trata de
negros” (Viena, 8.11.1815), firmada por Aus-
tria, Espafia, Francia, Gran Bretafia, Norue-
ga, Portugal, Prusia y Suecia, momento en
el que da por terminado el trafico de negros
aunque con términos ambiguos cuando se
afirma que la Declaracion no influia en los
términos bajo los cuales cada potencia juz-
gaba conveniente fijar la extincién definitiva
del comercio de negros (Gémez-Martinez
1999). En 1817, Espana firma con Inglaterra
un tratado internacional, mediante el cual
se comprometen a suprimir la trata y abo-
lir la esclavitud en un plazo de tres afios; el
acuerdo, sin provisiones especificas, qued6
en expresion diplomatica (Ibid.). La primera
mitad del Siglo XIX viviria, no obstante, una
escalada abolicionista con las nacientes re-
publicas y que en el caso de Bolivia, se darfa
a partir de 1826 (cf. infra).

Los afro-descendientes en la Audiencia
de Charcas

Tres eran las vias de ingreso de esclavos
hacia las provincias del interior: el puerto

de Buenos Aires (Argentina), el puerto de
Lima (Pert) y rutas de ingreso desde el
Brasil (que incluye el puerto de Montevi-
deo). Los puertos de Buenos Aires y Lima
fueron autorizados en ciertos momentos
para la introduccién legal de esclavos
aunque -hemos visto- la mayor propor-
cion es introducida via contrabando. Por
tal motivo, se hace dificil cuantificar la
cantidad de esclavos negros ingresados
hacia la Audiencia de Charcas asi como
su procedencia territorial, aunque una
gran mayoria procede de Angola y de
Guinea.

Es posible que los primeros negros
que arriban -via Pert- a la Audiencia
de Charcas hayan sido negros “ladinos”.
Llegados junto a los primeros conquis-
tadores®, hablaban espafiol y se integra-
ban rapidamente a la vida colonial. Con
la apertura del puerto de Buenos Aires se
inicia la masivallegada de esclavos negros
desde el Africa. Pertenecientes a una gran
variedad de grupos étno-lingiiisticos, es-
tos esclavos no sélo tenfan dificultades de
integracion sino que eran vistos como se-
res inferiores.

Si bien se ha sostenido que un factor
importante para la masiva introduccion
de poblacién negro-esclava a Charcas fue
el rdpido despoblamiento autéctono de-
bido a nuevas enfermedades para las que
no estaba preparado el sistema inmuno-
l6gico indigena (cf. Gutiérrez Brocking-
ton 1996)®, no es menos cierto, que este
comercio se vincul6 a la necesidad de la
corona de conseguir dinero (Donoso Anes
2007)%.

80 Familiarizados con la idiosincrasia cultural de sus amos, tuvieron mayor facilidad para integrarse al mundo
colonial llegando incluso a adoptar las mismas posturas que sus amos colonialistas.
81 Ladeclinacion fue tan drastica que de los 6.000.000 de personas que eran en 1532 en el Perti, quedaban en 1628

apenas 1.090. 000 (Montiel 1995: 215).

82  Hooper (2005), en el comentario que realiza del trabajo de Philip Curtin, destaca que aunque la cifra de escla-
vos fueron introducidos en América fue que entre 15 a 20 millones, Curtin estima en 9.566 millones.



La documentacién local sobre la in-
troduccién de poblacion negra hacia las
provincias del interior, muestra que la
poblacién afro estuvo presente desde los
primeros afios coloniales. En Potosi, se
encuentran contratos de compra-venta de
esclavos ya en 1549 (Sempat Assadourian
1965). La introduccién de esclavos negros
hacia Potosi estuvo llena de debates, pe-
didos y negaciones. Asi, por ejemplo, la
corona censura la actuacion del Virrey
Garcia Hurtado de Mendoza, Marqués de
Cariete, por haber autorizado la introduc-
cion de negros traidos del Brasil y de otras
partes del Rio de la Plata para el servicio
de las minas, los ingenios y otras hacien-
das. Uno de los argumentos sefialados es
que este trafico amenazaba los intereses
del comercio por Panama sefaldndose,
ademds, que los negros no eran ttiles
en las minas de Potosi por el clima frio y
porque maltratarfan a los indios (Tardieu
2005: 146). Al Marques de Carete y Do-
minguez, por el contrario, le parecian tti-
les no en las minas sino en los ingenios, en
labores de labranza y para la crianza de
ganado (Ibid.). Sabemos, por Cariete, que
existian negros que trabajaban en las hor-
nazas de la Casa de la Moneda, diestros
herreros y expertos fundidores de metal
(<1787> 1939). De hecho, existian pocos
negros trabajando en el laboreo de las mi-
nas (Sanchez 2009: 12).

Donoso Anes, en un trabajo dedica-
do a la contaduria de los negros, muestra
la introduccién de una carga de esclavos
negros a Potosi. Hemos visto que con la
firma del tratado de Utrech, la South Sea
Company se hallaba obligada a introducir

hacia las provincias del interior 400 ne-
gros. Con base en ese privilegio, la Com-
pafiia contrata en 1731 a José de Salinas y
Francisco Rodriguez para que conduzca y
venda 400 negros (248 varones y 152 hem-
bras), en la Villa de Potosi (2007: 48). Por
este documento sabemos que los escla-
vos negros eran conducidos directamen-
te desde las factorias del Africa a Buenos
Aires y de ahi a Potosi, donde se ubicaba
una de las factorias més importantes de la
Audiencia de Charcas y desde donde se
repartia hacia otras zonas. También que
estos esclavos “bozales” pertenecian a
grupos “étnicos” distintos e incluso ene-
migos, hecho que es relevante®.

Orzuay Vela ha destacado que los ne-
gros y negras en Potosi estaban vincula-
dos principalmente al servicio doméstico
(<1736>1965). Comprados como mercan-
cia de lujo y de status, los negros bozales
eran obligados a aprender el castellano y
a adquirir nuevos modales. En Sucre, los
esclavos se hallaban también adscritos a
las casas de los hispanos ricos y de los cu-
ras, adaptados a la vida de sus amos es-
clavistas (Sanchez 1999). Las actas Capi-
tulares de la ciudad de Nuestra Sefiora de
La Paz -los afios 1548 a 1562-, muestran
una presencia temprana negro-africana.
Las esclavas negras eran especialmente
apreciadas como cocineras, lavanderas,
amas de llave, amas de leche, siendo la ac-
tividad de nifiera una de las ocupaciones
més comunes (Ibid.). Los hombres eran
ocupados en labores de casa, aparte de
servir como jornaleros y artesanos. En la
Villa de Oropeza (Cochabamba), los pocos
estudios revelan su presencia hacia 1570,

83  Actividades importantes durante la conduccién de los esclavos era la diversion y los bailes. Entre las instruc-
ciones que se da a José de Salinas y Francisco Rodriguez se hallan las siguientes: “5. En el camino llevaran par-
ticular cuidado continuar de la buena asistencia a dichos negros, que los dias buenos, en camino llano, vayan
algo a pie para desentumecerse y estar mds robustos con la agitacién, y cuando estén parados tengan bailes y
se alegren divididos en los lotes que les pareciere, con el cuidado de que los que fueren de naciones opuestas

sean separados y evitar tengan entre si pendencias”.
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adscritos a los primeros conquistadores y
vinculados también al servicio doméstico.
En esta villa, el comercio era tan préspero,
que existian tres “esclavaturas” (Ibid.).

Estos datos dispersos muestran que
una gran parte de los esclavos fueron ubi-
cados en las principales villas y adscritos
a trabajos domésticos®. Esta vinculacion
muestra que cualquier tipo de lazo co-
munal que pudiera haber existido, muy
pronto se resquebraje. Si vemos que den-
tro de la politica colonial, la lengua fue
un dispositivo clave para el cambio de
identidad de los negros al imponérseles
el uso del castellano como lingua franca,
cualquier vinculacién comunal basada en
el uso de lenguas africanas, muy pronto
desaparecié. No por nada, existian dis-
posiciones exactas de la corona espafiola
que regulaban el empleo de los idiomas
nativos entre los indios, pero que repro-
chaban el uso de idiomas nativos entre los
esclavos negros®™.

Los esclavos negros de villas y de
ciudades, al introducirse rapidamente a
la cultura y la idiosincrasia de sus amos,
tenian la posibilidad de una mayor movi-
lidad social que se ampliaba en los negros
libres y muchos llegan incluso a ocupar
puestos de trabajo reservados a espafio-
les. Estas personas de color exitosas te-
nian una identidad acercada a la de los
mestizos o espafioles e incluso se esforza-
ban por hablar como ellos.

No ocurria lo mismo con el porcentaje
de negros bozales ocupados en las labores
agricolas. Sabemos que existia un contin-
gente poblacional importante en la zona

de Mizque (Gutiérrez Brockington 1996).
Otra poblacion se hallaba ubicada en los
Yungas de La Paz (Lema 1989). Con mayo-
res posibilidades de vivir en comunidad,
son en estos espacios donde se generaron
mejores condiciones para que estas pobla-
ciones pudieran re-crear nuevas identida-
des colectivas asentadas en un sentido de
comunidad en relacién con otros grupos
locales tanto indigenas como hispanos.

Los negros en la Reptublica de Bolivia

Poco conocemos sobre la dindmica pobla-
cional afro durante los primeros anos de
la Republica. Rey ha destacado una rapi-
da declinaciéon poblacional y que pudo
deberse a: (1) que muchos esclavos se
unieron y marcharon con los ejércitos li-
bertadores —principalmente colombianos
y venezolanos- conformado por una gran
cantidad de negros ya libertos (1999: 73)
0 (2) que huyeron a paises vecinos donde
podian alcanzar su libertad. Tal declina-
cién impact6 de manera importante en las
villas urbanas debido a que en estas zonas
los esclavos negros accedian a una mayor
cantidad de informacion y podian tomar
decisiones individuales o a lo mas, fami-
liares. En zonas rurales, principalmente
en los Yungas de La Paz, los amos escla-
vistas lograron evitar la huida de sus es-
clavos (Sanchez 1998), aunque es posible
que en esta permanencia hayan primado
decisiones colectivas por permanecer en
estas zonas (cf. infra)®. Es factible que en
esta elecciéon haya influido la temprana
abolicién de la esclavitud.

84 Al estar vinculadas al cuidado de los nifios, las mujeres fueron compelidas a adiestrarse en las labores de casa
y a tener nuevos habitos de higiene, comida, educacion, etc., similar a la de sus amas hispanas.

85  El reconocimiento del legado lingtiistico indigena fue parte de la politica de la identidad hispana. El idioma
sirvié ademas para separar entre los nacidos en la Madre Patria y los nacidos en América.

86 Un abandono de esta zona, hubiese sido comparable a un éxodo hacia zonas inciertas.



En efecto, el Congreso General Consti-
tuyente de la Reptblica Boliviana, “nom-
brado por el pueblo para formar la Cons-
titucion del Estado” (19.X1.1826), decreta
en su Capitulo 2 (“De los bolivianos”),
Art. 11.- que eran bolivianos:

1. Todos los nacidos en el territorio de la Re-
publica; 2. Los hijos de padre o madre boli-
viana, nacidos fuera del territorio, luego que
manifiesten legalmente su voluntad de do-
miciliarse en Bolivia; 3. Los que en Junin o
Ayacucho combatieron por la libertad; 4. Los
extranjeros que obtengan carta de naturaleza
o tengan tres afios de vecindad en el territorio
de la Republica; 5. Todos los que hasta el dia
han sido esclavos: y por lo mismo quedaran
de derecho libres, en el acto de publicarse la
Constitucién; pero no podran abandonar la
casa de sus antiguos sefiores, sino en la forma
que la ley especial lo determine.

Al no existir ninguna “ley especial”,
la esclavitud fue mantenida. Sugeren-
temente, las constituciones politicas de
1831 (14.VIIL.1831), de 1834 (20.X.1834),
de 1839 (26.X.1839) y de 1843 (17.V1.1839),
no vuelven a referirse a la abolicion.

En los hechos, la esclavitud continud
hasta 1851 (21.IX.1851) con el gobierno de
Isidoro Belzu (6.XI1.1848-15.VIII.1855), mo-
mento en el que se sanciona una nueva
Constitucion. Esta nueva Carta Magna es
importante por dos motivos: (1) decreta en
su paragrafo “Del derecho publico de los
bolivianos. Articulo 1.- Todo hombre nace
libre en Bolivia: todo hombre recupera su

libertad al pisar su territorio. La esclavitud
no existe ni puede existir en él”, ampliado
en su Art. 13: “Ante la ley en Bolivia todo
hombre es igual a otro hombre, sin més res-
triccion que la que la misma ley establece
por motivos de utilidad puablica. Todos los
ciudadanos bolivianos por nacimiento son
igualmente admisibles a todos los empleos
y cargos publicos...” y, (2) por su imple-
mentacion legal en toda la Republica, elimi-
nando de manera efectiva la esclavitud®.

Tal evento fue tan trascendental para
la comunidad negra rural, que la histo-
ria oral en los Yungas, cuenta los festejos
celebrados con musica, cantos y bailes y
donde el presidente Isidoro Belzu pasa
a ser reconocido como su libertador y a
quién poéticamente le entregaran la ban-
dera del Altar Mayor® y lo homenajearan
constantemente en la férmula introducto-
ria de la saya: Isidoro Belzu Bandera gand/
Gano la bandera del Altar Mayor.

De esclavos, los afro descendientes
pasaran como colonos a ser incorporados
por los hacendados de los Yungas dentro
de la masa de peones, alcanzando un es-
tatuto similar a la de los indigenas ayma-
ras locales. Se les repartird tierras dentro
de la hacienda y se les permitira trabajar
por jornal como mingas e incluso generar
ingresos en metdlico por la venta de lefia,
carbon, quina o fletando sus mulas; en
el peor de los casos, seran enganchados
como deudores (Bridikhina 1997).

87  Las siguientes constituciones ratifican la eliminacion de la esclavitud en Bolivia. La Constitucién de 1861
(5.VIL.1861) sefialara en su Seccion Segunda: De los Derechos y Garantias: “ Articulo 3.- La esclavitud no existe
ni puede existir en Bolivia”. Tal articulo es repetido en la Constitucién de 1868 (1.X.1868), en su Articulo 9:
“Todo hombre es libre en Bolivia; la esclavitud no existe ni puede existir en su territorio”. La constitucién de
1871 (18.X.1871) afiade otro elemento: “Articulo 3.- La esclavitud no existe en Bolivia. Todo esclavo que pise
el territorio boliviano es libre”. Tal articulo es repetido en la Constituciéon de 1878 (15.11.1878). Finalmente, la
Constitucion de 1938 (30.X.1838) destaca “Articulo 5.- La esclavitud no existe en Bolivia. No se reconoce nin-
gun género de servidumbre y nadie podra ser obligado a prestar trabajos personales sin la justa retribucién y
sin su pleno consentimiento. Los servicios personales s6lo podran ser exigibles cuando asi lo establezcan las

leyes”.

88  El Altar es la parte principal de la iglesia. Es el lugar preferencial donde se ubica Cristo. Un accesorio impor-
tante del Altar Mayor era la bandera que era llevada en las procesiones por un personaje destacado.
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Fig. 1. Ubicacidn de las principales comunidades de afro-descendientes en el departamento de La Paz.

Con la revolucién nacionalista de 1952
pasan de estar sometidos al régimen de ren-
tas como colonos, a la categoria de “campe-
sinos”, en su condicién de pequefios propie-
tarios parcelarios. Este nuevo contexto les
permitira una mayor movilidad territorial
aunque no social, debido a la rdpida mini-
fundizacion de la tierra que los convierte en
un campesinado pobre vinculado a la pro-
duccién de la hoja de coca y de frutas, con-
centrados principalmente en comunidades
situadas en las provincias Nor y Sur Yungas
del departamento de La Paz, donde desta-

can las comunidades de Tokaria, Mururata,
Chijchipa, Coscoma, Cala Cala, Dorado Chico,
Chicaloma, con una reducida poblacion en
las localidades de Coripata, Irupanay, en La
Asunta y Caranavi®.

En la actualidad, los nuevos contextos
sociales, politicos, culturales y relacio-
nales en Bolivia han promovido nuevos
escenarios hacia la necesidad de una ciu-
dadania plena de los afro-descendientes y
que debera rebasar la imagen atn estereo-
tipada de esta comunidad vinculada a la
musica, la danza o a la propia negritud.

89  Durante el Siglo XX existi6 un constante aumento poblacional. Para los Yungas, en 1881 las fuentes sefialan la
existencia de s6lo 980 personas, para 1883 llegaban a 1.520, en 1900 a 1.735 y, en 1997 a 6.700. Este fuerte crecimien-
to vegetativo gener6 presion sobre la tierra llevando a su fragmentacion. Tal fendmeno condujo, desde la década
de 1970, a procesos migratorios hacia las ciudades. El auto-censo realizado en 1997 sefala la existencia de mas

de 20.000 personas a nivel nacional (Sanchez 1999).
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Identidades sonoras coloniales

A pesar de todo el proceso de someti-
miento y de control, de los trastornos
psicolégicos que debieron sufrir debido a
su trato como mercancia, de los cambios
culturales a los que fueron sometidos, los
esclavos como sus descendientes, no pue-
den ser vistos como sujetos pasivos; mas
al contrario, fueron agentes activos cuya
presencia se expres6 no solo en la asi-
milacion de la cultura y la vida hispana,
sino en las distintas formas de resistencia
y en la re-creacion de otras identidades
en los nuevos contextos de llegada. Esta
actitud activa puede observarse en: (1) El
mestizaje bioldgico (“amulatamiento”),
permitiéndoles moverse dentro del siste-
ma clasificatorio humano colonial. (2) El
cimarronaje, que les dio la posibilidad de
vivir en libertad a costa de ser vistos como
delincuentes debido a que en muchos ca-
sos debian robar para sobrevivir. (3) La
fuga hacia espacios fuera del dominio co-
lonial. (4) La re-construcciéon de nuevas
identidades dentro del sistema colonial.

Esta dinamica presencia se dio en un
contexto societal dominado por institu-
ciones y disposiciones legales coloniales
establecido para el control y el cambio
cultural de la poblacién esclava. La Reco-
pilacion de Leyes de los Reinos de las Indias
promulgada en 1680 (Cf. Leyes de Indias
<1681>1988) es una muestra de los me-
canismos de control establecidos para la
poblacién afro en América. El Libro VI da
lineas que delimitan los derechos, obliga-
ciones, las prohibiciones y limites de los
derechos de los negros. El Titulo IX, Ley
XV destaca, por ejemplo: Que los negros
de los encomenderos no tengan comunicacion
con los indios:

Son los negros de los encomenderos muy
perjudiciales en los pueblos de indios,
porque los ayudan a embriagueces, vicios
y malas costumbres, hurtan sus haciendas
y hacen otros muchos dafios. Y porque
conviene prevenir el remedio, para que en
ninguna forma tengan con los indios con-
tratacién, comercio, ni comunicacién: man-
damos, que las justicias hagan guardar y
cumplir lo ordenado sobre que no vivan
con los indios, y se les excuse todo género
de comunicacién, castigdndolos con rigor,
si estuvieren en sus pueblos o con ellos tu-
vieren alguna contratacién y comercio (ob.
cit.: 185).

Esta separacion influy6 para que los
afro-descendientes desplegaran sus pro-
pias practicas sonoras y construyeran una
identidad distinta a la de los indios loca-
les™.

Si bien las leyes indianas favorecian el
cambio cultural, lingtiistico y religioso, no
tenian referencias explicitas que prohibie-
ran las practicas culturales de los esclavos
negros, mas alld de su control. De hecho,
pese a los esfuerzos realizados, Espafia
no conté nunca con un Cédigo Negro tal
como ocurria con las colonias francesas
(cf. Lucena Salmoral 1996). Es recién con
la libertad de comercio de los negros san-
cionada en 1789 -que hizo suponer que
Hispanoamérica recibiria un aluviéon de
esclavos-, que la Corona hispana man-
dé6 a redactar un reglamento para todas
las Indias y Filipinas. La Instruccion sobre
Educacion, Trato y Ocupaciones de los Es-
clavos (Aranjuez, 1789) (Lucena Salmoral
1996: 279-284), aprobada y distribuida en
1789, sera desde entonces, el documento
que reglamente los aspectos vinculados a
generar el cambio cultural:

Todo poseedor de esclavos, de cual-
quier clase y condiciéon que sea, debera

90 La actual influencia aymara que se observa (vestimenta, peinado, etc.) es posible que sea republicana.
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instruirlos en los principios de la religion
catélica, y en las verdades necesarias para
que puedan ser bautizados...cuidando se
les explique la doctrina cristiana todos los
dias de fiesta de precepto, en que no se
les obligara ni permitira trabajar para si,
ni para sus duefnos, excepto en los tiem-
pos de la recoleccion de frutos, en que se
acostumbra conceder licencia para tra-
bajar los dias festivos. En estos y en los
demaés en que obliga el precepto de oir
misa, deberan los duenos de haciendas
costear sacerdote que en unos y en otros
les diga misa, y en los primeros les ex-
plique la doctrina cristiana, y administre
los santos sacramentos, asi en tiempo del
cumplimiento de la Iglesia, como en los
demads que los pidan o necesiten, cuidan-
do asi mismo de que todos los dias de la
semana, después de concluido el trabajo,
recen el rosario a su presencia o la de su
mayordomo, con la mayor compostura y
devocion (en: ob.cit.: 95).

El control de las “diversiones” serd
central para el control social, religioso,
cultural e incluso sexual de la poblacion
negra:

En los dias de fiesta de precepto, en que los
duefios no pueden obligar, ni permitir, que
trabajen los esclavos, después que éstos ha-
yan oido misa y asistido a la explicacion de
la doctrina cristiana, procuraran los amos, y
en su defecto los mayordomos, que los es-
clavos de sus haciendas, sin que se junten
con los de las otras, y con separacion de los
dos sexos, se ocupen en diversiones simples
y sencillas, que deberan presenciar los mis-
mo duefios o mayordomos, evitando que
se excedan en beber y haciendo que estas
diversiones se concluyan antes del toque de
oraciones” (ibid.).

Hay que destacar, no obstante, que no
se halla ningtn tipo de prohibicién ex-
plicita a las “diversiones” de los esclavos
negros. Este hecho muestra que la colonia

tenia resquicios en los que esta poblacion
podia re-crear espacios donde desarro-
llar sus practicas sonoras de danza, can-
to y ritualidad aunque sea bajo un fuerte
control.

La cofradia

La politica colonial con respecto a la po-
blacién afro estuvo vinculada a generar
un rapido proceso de des-africanizacion.
La politica religiosa orientada al cambio
cultural y la cristianizacién, fue central
para este proyecto. La cofradia, aunque
nacida con una seria oposicion, fue la ins-
titucion apreciada como 6rgano de control
-tanto asi que en 1602 toda reunién esta-
ba prohibida sino estaba presidida por
un prelado-, de cambio identitario y de
evangelizacion. Tanto asi que a partir de
la década de 1540, cuando se constituye
la primera cofradia religiosa de negros en
el Pera (Millones 1971: 612), su implanta-
cion serd promovida por todo el espacio
colonial.

Al tener como finalidad la incorpora-
cion estable de un conjunto de personas
devotas del mismo estatuto para sostener
tanto en lo espiritual como en lo material
el culto de un santo patrono al que se ha-
llan consagradas (Goldberg 1995: 572),
la cofradia promovi6 la congregacién de
grupos estamentales (indios, negros, es-
pafioles) y activé su participaciéon de ma-
nera reglamentada en eventos culturales
vinculados alaIglesia. Esta estructuracion
gener6 una narrativa de categorizacion y
estraficacion social que era evidente en las
festividades religiosas. Asi, por ejemplo,
durante las procesiones en Potosi, las co-
fradias de indios debian ir después de la
de los espafioles y antes que la de los ne-
gros y “mulatos”, generando una narrati-
va espacial-social (Mendieta y Bridikhina
1997: 51). Al no ser una congregacion libre



-pues la advocacién a un santo patrono
estaba predeterminada y la asociaciéon de
personas del mismo estatuto reglamenta-
da-, la cofradia profundizé todo el siste-
ma de diferenciacion colonial: (1) entre los
diversos estratos sociales coloniales y (2)
dentro un mismo estrato social —por ejem-
plo, dentro de la poblacién negra, se dife-
rencian entre cofradias para negros libres,
esclavos y/o “mulatos”- y consolid6 las
taxonomias humanas coloniales.

La importancia de esta instituciéon en
el mundo afro de Bolivia atin esta por es-
tudiarse. Algunos datos sueltos muestran
su importancia. Hacia principios del Siglo
XVII, la Iglesia matriz de Potosi cobijaba
una cofradia que agrupada a por lo me-
nos una parte de la poblaciéon negra. Otra
importante cofradia de negros esclavos
se hallaba organizada en la capilla de San
Roque (1637) -llamada del Ttio por es-
tar construida sobre terreno arenisco-, la
misma que, apartada en 1689 como curato
de la Iglesia Mayor, pas6 a convertirse en
parroquia de “piezas” (esclavos negros)
y de yanaconas (los indios que tributan
solamente al Rey) (Orsua y Vela <1736>
1965: 346-347, 1I).

Los cronistas destacan que la partici-
pacion de cofradias de “piezas” durante
las celebraciones del calendario religio-
so de la Villa Imperial era destacada. En
1685, Arzans Orsta y Vela de (ob.cit.: 324,
IT) sefiala que “los negros esclavos sacan
80 6 100 cirios cuando llevan un estan-
darte o son priostes en una procesion”.
La celebracion de la Semana Santa en
Potosi era un evento masivo en el que la
participacion de la poblacion negra era
relevante. Con una semana de duracion,
seguia un riguroso guién. El martes san-
to principiaba con una devota y “lucida”
procesion que salia de la Iglesia Mayor y
de Nuestra Sefiora de Misericordia. Aun-
que para 1685, la participacion de negros

se hallaba casi extinguida, Arzans Orsua
y Vela de, sefiala que: “antiguamente iban
por delante las cofradias de los negros con
el apdstol San Pedro, el Santo Cristo de la
Columna, el angel con la tanica del Sefior
y la madre de Dios de la misericordia, y
hoy no salen por decaimiento que han pa-
decido” (ob.cit.: 328, II). Es posible que las
cofradias de San Pedro, el Santo Cristo de
la Columna y el Angel con la tanica del
Sefor hayan pertenecido a negros libres y
“mulatos”. Esto, en tanto es poco proba-
ble que esta poblacion se haya adscrito a
una cofradia de esclavos, la misma que se
hallaba dedicada a la Madre de Dios de la
Misericordia. Algunos datos parecen con-
firmar tal aseveracion, en tanto, el miérco-
les santo salia la procesiéon de Santo Do-
mingo, junto con las de las parroquias de
San Pedro y San francisco el Chico. En ella
iban “los mulatos y mulatas, por delante,
alumbrando a Cristo Nuestro Sefior con
la cruz a cuestas y a su santisima madre
y también a la Verénica y de entrambos
sexos llegaran a 120 con velas”; le seguian
los indios, luego los espafioles y, “luego
le siguen 50 hombres con ttnicas negras,
que son de los esclavos de la cofradia de
Jests Nazareno” (ob.cit.: 328, II). El vier-
nes santo salfa la procesion de la iglesia
de Nuestra Sefiora de las Mercedes cuan-
do “después de las tiernas funciones del
descendimiento...van los mulatos y mu-
latas por delante alumbrando a Nuestra
Sefiora de la Soledad o de los Dolores”
(ob.cit.: 329, II). La presencia negra en es-
tos eventos cultuales se extendia al acom-
pafiamiento musical durante la fiesta y,
posiblemente, durante los dias previos y
posteriores.

En la ciudad de La Paz, hacia 1729, el
convento de Nuestra Sefiora de las Merce-
des tenia una cofradia de negros esclavos
de la que eran “mayordomos Abran ne-
gro esclavo del confesor Juan de la Torre y
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Manuel Angola del Dean Don Juan Fran-
cisco de Bargas”, que se hallaba bajo la
advocacion de “nuestra santa y de Santa
Isabel” (Portugal Ortiz 1977: 55-56).

Es importante resaltar la advocacion a
la Virgen del Rosario como patrona de los
negros, debido a la gran expansiéon por
todo el espacio “andino”. En Lima, hacia
1867, todas las “naciones” de negros esta-
ban asociados a su culto para lo que cada
individuo contribuia anualmente con me-
dio real y que era pagada el domingo des-
pués de Corpus, frente al templo de Santo
Domingo (Montiel 1995: 249-251). En el
altiplano boliviano, la més famosa de las
virgenes andinas, la de Pomata, fue una
version de la Virgen del Rosario, entroni-
zada por los dominicos en el pueblo del
mismo nombre situado cerca de Copaca-
bana, en las riberas del lago Titicaca (Gis-
bert de Mesa 1994). La celebracion de la
Virgen del Rosario era de las méas notables
en Mizque, donde existia una importan-
te poblacion afro (Gutiérrez Brockington
1996). La fiesta se iniciaba en la vispera
del primer domingo de octubre, en Ca-
llejas, hacienda en cuya capilla u oratorio
privado se depositaba la imagen con una
semana de anticipacion (Viscarra 1967:
279y ss.). Los “Estatutos de la cofradia de
Santo Domingo y San José”, documento
hallado en el Archivo Nacional de Bolivia
(ANB. Mizque, N° 2, 1631) es importan-
te para comprender la forma en la que
se organizaban las cofradias de esclavos
negros en Mizque. El documento destaca:
“todos los esclavos (deben) acud(ir) todos
los dias a su Reyna y Serior® con su jornal
de una parte del rosario por lo menos...lo
mejor que puedan en sus misterios san-
tisimos y para que todos las conozcan y

tengan por esclavos de tan diuina Serior®
traerdn fu rosario al cuello con la insignia
de nuestra. Seiior® y S y clabo en sefial de
su benturada esclavitud”.

Los mayordomos tenian la obligacion
“de alifar el altar de nuestra. Serior® del
Rosario en su capilla con mucha sera, olo-
res, y demds adorno y aseo que copiere en
el caudal desta Santa esclavitud”.

Los estatutos destacan que “los es-
clavos de nuestra Serior ande confesar
y comulgar en todas fus festividades, en
especial las que se obliguen ese...y en to-
dos los de los Santos de la orden de nues-
tro. Padre Sr. Domingo y del Glorioso S.
Joseph y Serior® Santana, o todos los qua-
les elligen por muy especiales intereses”.
Entre las otras “festividades que se ande
celebrar”, se hallaban las siguientes:

- Las nuebe missas llamadas cominmente
de aguinaldo de la madre de dios.

- Lafestividad de la encarnacion.

- Lavisitacion.

- La asunpsion de la Virgen Santissima que
a de ser la fiesta principal de los esclabos
y se a de selebrar con mayor solemnidad y
adereso que todos.

- Lanatividad de nuestra Serior” .

- La presentacion

- La concepcion

- La expectacion del parto

- Lafiesta del Sn. S. Joseph.

- La fiesta de la Sefiora Santa Anna (ANB.
Mizque, N° 2, 1631).

Este documento tiene la bondad de
mostrarnos la cofradia como un espacio
oportuno de encuentro social -aunque
restringido y controlado por la Iglesia y
por sus amos esclavistas-, de reproduc-
cion ritual y cultural, de ayuda y, sin
duda, de apoyo”. Mas importante atn

91 Los cofrades aportaban econémicamente para el sostenimiento de esta institucién. Estos aportes servian para
ayudar a los cofrades en caso de enfermedad o muerte y como apoyo para el matrimonio. En estas institucio-
nes, los cofrades se desligaban parcialmente del amo, respaldados en el poder de la Iglesia.



fue su condiciéon de espacio donde los
negros podian generar una idea de co-
munidad distinta a la de los indios y de
los espafioles y, para la re-construccion de
una identidad centrada en la negritud a
partir de los aspectos relacionales en los
que participaban.

Aunque los intentos de eliminar la es-
clavitud debilitaron los niveles de control
sobre la poblacion esclava afro y final-
mente se quebraron con su abolicién en
la Reptblica, es posible que el sistema de
cofradia haya seguido funcionando has-
ta fines del Siglo XIX, aunque de manera
relajada debido a dos factores: (1) la ex-
pulsién de los miembros de las 6rdenes
religiosas dispuesta por Sucre (1826) vy,
(2) la creciente secularizacién y el anti-
clericalismo liberal durante el dltimo ter-
cio del Siglo XIX. Sabemos que a fines del
Siglo XIX, en la hacienda de Mururata de
los Yungas, los negros seguian vinculados
a la advocacion de la Virgen del Rosario.
Durante este evento, el Alférez tenia la
obligacion de organizar todas las activi-
dades, entre ellas los bailes, ademas de in-
vitar licor y comida (Bridikina 1997: 472).
Tal culto, en los siguientes afios irfa, sin
embargo, decayendo.

Queda claro que la cofradia vinculada
a la Iglesia no fue s6lo una institucién que
permitio la construccién de redes sociales
y culturales, y la idea de comunidad en-
tre la poblaciéon negro-africana, sino que
fue el espacio que permiti6é desplegar una
narrativa identitaria afro principalmente
en las presentaciones callejeras durante
las festividades publicas religiosas. Ahi
es donde podian presentarse frente a los
“otros” como una comunidad imaginada
como homogénea a pesar de tener dife-

rencias internas (“étnicas”, sociales, de
estatuto, culturales, etc.)

Instrumentos musicales y danzas

El tambor, una de las primeras recreacio-
nes fue, sin duda alguna, un primordial
artefacto de comunicacion y generador de
una identidad actstica frente a las “otras”
sonoridades, tanto indigena como hispa-
na. La eleccién del tambor de membrana
no fue casual en tanto dentro de la tra-
dicién negro-africana, el tambor desem-
pefla eminentes funciones rituales y so-
ciales. Signo y simbolo de poder del jefe
—razén por la cual en el Africa la ejecutan
los hombres-, mediatizaba una identidad
sonora profunda que vinculaba el sonido
con el lenguaje hablado; no por nada, los
tambores africanos eran, por excelencia,
instrumentos “parlantes” que utilizaban
codigos precisos para la transmisién de
mensajes (Tranchefort 1980: 75)*.

Si bien en muchas zonas de Améri-
ca el uso del tambor fue prohibido, en la
Audiencia de Charcas no hubo una perse-
cucién explicita a su ejecucion. Esto posi-
bilité que el uso del tambor vinculado al
canto y la danza continde; mas atn, que
mantengan una jerarquia y posibilitara
sistemas organizacionales promoviendo
procesos de cohesién social e incluso sis-
temas ocultos de organizacién (Sanchez
1999). Aunque no hubo un desarrollo di-
versificado en el uso del tambor, su pre-
sencia era importante en varios eventos.
Las fiestas navidefias en la ciudad de La
Plata, Sucre, eran el escenario de su des-
pliegue acustico. En Potosi, Villa en la
que convergian indios mitayos de diverso
origen étnico, negros (esclavos o libres) y

92  Essabido que la necesidad de modular los sonidos, llevé a las sociedades africanas a resolverla técnicamente
con: (1) la tension diversa de las parches -las pieles son atacadas de diferentes modos- y (2) la multiplicidad
de férmulas ritmicas, creando un paisaje sonoro complejo (Tranchefort 1980: 76).
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espafioles, la tradicion negro-africana del
uso del tambor fue mantenida y forma-
ba parte de la “mestura” actstica en las
principales fiestas, siendo incluso incen-
tivada por su exotismo. En 1622, Orsua y
Vela de, muestra su uso durante la fiesta
de la Purisima Concepcion de Nuestra
Sefora:

Pasada esta dulce ceremonia -de la pre-
sentacion indigena-, se oyd ruido de cajas
por la calle del contraste, y mirando todos
aquella parte vieron entrar 12 negros ataba-
leros en mulas buenas, todos vestidos de
raso verde y encarnado; las cubiertas de
las mulas o gualdrapas eran de tela nécar,
los atabales cubiertos con brocados azules y con
muchas cadenas de perlas en los bordes (Orsua
y Vela <1736> 1965: 74, 1. Las cursivas son
nuestras).

No era el tnico evento. La fiesta del
Rosario era el evento en el que participa-
ban los morenos, “negros vestidos con co-
lorines, bailando al son del bombo y las
carracas”. Algo importante: junto a los
tambores, aparece el sonido de la matraca
(carraca).

El canto

No tenemos datos sobre el cantar negro-
africano colonial lo que no supone su
inexistencia. Si asumimos que dentro de
la tradicién africana, canto-baile-instru-
mentos musicales, son una unidad, es
dado suponer que esta trinidad no sélo
fue mantenida, sino promovida por los
recién llegados y sus descendientes y
donde el debi6 ser, ademas, un elemento
central dentro la narrativa sonora tanto
de negros esclavos como libres. Los es-
casos datos en otros lugares de América
muestran que la esencia narrativa del
cantar en la colonia se vincul6 a la entre-
ga de un mensaje. Tal tradiciéon proviene
de los griots, suerte de casta de narrado-

res al servicio del jefe (Friedeman 1995:
99). Herederos y guardianes de la histo-
ria. Conservan con sus cantos la memo-
ria de los pueblos, el linaje, los mitos, los
cuentos, las batallas histéricas, asi como
los cantos tradicionales y los relatos ce-
remoniales.

Alejados de sus lugares de origen, los
cantores esclavos y libres, debieron evo-
car con sus cantos la historia del grupo,
narrar su nueva situacién y contar even-
tos que involucraban sus vidas, enfren-
tando las politicas coloniales basadas en
el olvido.

Identidades sonoras actuales

Hemos visto que durante la colonia, las
distintas leyes y cédigos coinciden en el
control estr icto de los negros no sélo en
su vida sino en sus diversiones y que se
prolongd hasta la abolicién de la esclavi-
tud. Hemos sefialado, igualmente, que la
cofradia fue una institucion fundamen-
tal para la generacién de redes sociales,
alianzas, organizaciéon, de resistencia y
de espacios para la construccién de una
identidad social.

Durante la Republica, con la aboli-
cion de la esclavitud, con su inclusién
al sistema de hacienda y con un menor
control por parte de la Iglesia, se gene-
ran nuevas condiciones que se expresan
en cambios sociales, culturales e iden-
titarios. En términos religiosos, a fines
del Siglo XIX, el cambio de culto hacia
los santos negros marca un nuevo ras-
go identitario que permite generar una
narrativa diferenciada frente a los ayma-
ras y a los “blancos”. En la narrativa del
Abuelo Manuel Barra, uno de los ancia-
nos més “antiguos” residente en Tokafia
y nacido aproximadamente en 1930, tal
hecho es evidente:



Fig. 2. Mujeres afro-descendientes de Mururata, vestidas a la usanza de las mujeres aymaras.

San Benito es santo de nosotros los negros,
pues. La fiesta de San Benito es para pascua.
La fiesta de San Benito es pascua. Porque es
santo de nosotros los negros. El negro que
somos nosotros. El Tata San Juan de Dios es
de la clase media, santo de los indios ;De
la indiada no ve? ;La Virgen de Candelaria
es de la gente blanca, no ve?...En Chijchi-
pa, la fiesta es Virgen de la Merced. 24 de
septiembre. La fiesta de San Joaquin es San
Benito en Chijchipa (Testimonio 1999).

Es posible que durante la época de la
hacienda se haya incidido también en la di-
ferenciacion entre las sonoridades aymaras
y negro-africanas, tal como Manuel Barra
sostiene: “Los indios zampofia y los negros
saya nomads siempre” (Testimonio 1999).

Lasaya aparece, en tal sentido, como el
dispositivo identitario central tanto frente
a los “otros” como en la construccién de
un “nos-otros”. Ese nosotros es particu-
larmente importante en la corresponden-
cia entre su organizacion jerdrquica y la
organizacion social de la comunidad:

B

Distinto era pues la saya de antes. No es
como la saya de ahora. La saya de antes se
bailaba distinto. Era que tenia que tener un
Capitan de Baile o un Mayor de Plaza y dos
guiadores. Esos dos guiadores eran los Ca-
porales que mandaban la tropa. Yo soy un
guia, usted es otro guia. Usted manda a esa
tropa (yo a esta otra tropa). Las mujeres a su
detras de aqui, una fila. Este redondo que-
da vacio...Aqui al medio quedaba vaciito,
para que bailen las personas mayores, de
repente algunas autoridades que vienen a
visitar el pueblo, a la saya, a la fiesta... Y
aqui estan los hombres. Fila, con sus cajas,
tocando, golpeando. Entonces ahi, también
otra vuelta y otra media vuelta asi. Aqui
siempre se para, a la puerta de la Iglesia, o a
la puerta del mayordomo o del patrén, o a
mi puerta del guiador (Testimonio 1999).

Esta estructuracién socio-sonora fue
articulada durante la época de hacienda a
la estructura de poder. Esto es importante
en la medida que marca una distancia con
la cofradia colonial pero también su cer-
cania al poder de la Iglesia.
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Las palabras de la Abuela Angélica
Pinedo Vda. de Zabala, otra de las per-
sonas més ancianas de la comunidad de
Tokafia, muestran elementos vinculados
a las identidades sonoras de género: “Los
guias de hombres llevaban cascabeles; las
guias de mujeres llevaban matracas; cuan-
do hacian las coplas se giraba la matraca
hacia arriba, y, cuando todos cantaban la
matraca sonaba lento acompafiando a la
guancha”.

En la primera mitad del Siglo XX, las
danzas afro no sélo eran conocidas, sino
que su impacto era tal que sectores mes-
tizos los introducen dentro de sus reper-
torios:

Los hombres de color introducidos en el
coloniaje en calidad de esclavos, tuvieron
varios bailes peculiares a sus costumbres y
manera de ser. De éstos, sélo queda el de
los tundique y mururatas®, que ha llegado a
popularizarse tanto que atn los imitan los
mestizos con aplauso y embeleso del vul-
go. El vestido estd compuesto de un panta-
lén y saco de género blanco y llevan en las
manos dos pedazos de maderas, talladas y
con dentaduras apropiadas para producir
un sonido aspero con el roce o frote de am-
bas partes y cascabeles en los pies. Entonan
canticos que acompasan con el movimien-
to de los cascabeles y sonido de las made-
ras. Cantan y bailan con mucho donaire y
mimica ritmica, sin perder un momento el
compas. El negro muestra siempre aptitu-
des especiales para el baile y musica por eso
cuando los mestizos, hacen de tundigues, no
tienen la gracia de aquellos (Paredes 1977:
42).

Tal presencia no era s6lo imitativa sino
que las autoridades lo promueven. Asi,
encontramos a la saya en la ciudad de La
Paz, en un concurso de “bailes vernacu-
lares” organizado por la Alcaldia Muni-
cipal para el 16.VII.1945 representado por
la Comparsa Morenos de la Saya, de Yungas
(ob.cit.: 44).

Hemos sefialado que la Revolucion
nacionalista de 1952 modific6 el sistema
agrario y social anterior. En términos de
politica cultural, el nuevo Estado nacio-
nalista promovera identidades basadas en
criterio de clase (“campesinos”) antes que
“étnicos”** e iniciard un proyecto cultural
basado en la homogeneizacién y hacia la
construccién de la “cultura nacional”.

Como parte de este proyecto, en las
ciudades se promovera un proceso de fol-
clorizacién consolidandose danzas “boli-
vianas” en los que aparecen negros teatra-
les en danzas mestizas como el Tundiqui,
Los Negritos, La Morenada, la Tuntuna y
Los Caporales. En palabras de Pizarroso
Cuenca:

Los mismos indios y mestizos los imitan en
sus bailes y en su musica, embadurnandose
la cara con bettin o corcho quemado o en su
defecto emplean méscaras de estuco de co-
lor ébano, improvisando cantos alusivos a
la ceremonia. Es frecuente ver en la ciudad
de La Paz, mas que todo en las fiestas reli-
giosas el baile del “tundiqui” (1974: 13).

93  Es posible que esta danza haya sido la saya. Mururata era por entonces el pueblo donde vivia el Rey Negro y
uno de los principales lugares de presencia poblacional afro (Testimonio 1999).

94 La mayor densidad poblacional aymara en los Yungas es central para este marginamiento en la representacion
politica afro. La forma sindicato tampoco era parte de su sistema organizativo.



Fig. 3. Mascara de bailarin Moreno.

Este autor es ejemplificador para en-
tender el imaginario citadino con respec-
to a los negros: “son analfabetos, viven
en la ignorancia, son flojos por el clima
calido, ingenuos y desidiosos, pero hu-
manos y expresivos, o como dice el es-
critor (Mauricio) Delafose, con menta-
lidad de nifios” (1974: 13)*. Su mdsica,
sus danzas y cantos son descritos con
desdén: “ellos bailan al son de tambores
con la melodia interminable del ‘tundi-
qui’ y la ‘Saya’, con el tan, tan, de su mu-
sica peculiar de indole africana, impro-
visan canciones peculiares que repiten
a cada momento, bailando y cantando
sin demostrar cansancio alguno; algunas
mujeres jovenes son verdaderas tiples o
sopranos cuyas voces se escuchan hasta
la distancia” (ob.cit.: 136); “Su musica (el

tundique y la saya) interpretada en tam-
bores de todo tamafo, gusta de sobrema-
nera al pueblo” (ob.cit.: 13).

Con la emergencia del Estado neoli-
beral (1985), se modifica el modelo estatal
hacia un nuevo tipo de Estado cuya es-
tructura econémica se basa en el neolibe-
ralismo y, en términos de politica cultural,
se inicia la promocién de la diversidad,
donde lo “étnico” pasa a ser una catego-
ria central. Es en este contexto que el afio
1988 surge la “Asociacion Movimiento
Cultural Saya Afro-Boliviano” encabeza-
do por un grupo de jovenes emigrantes
en la ciudad de La Paz* y provenientes de
diferentes comunidades de Nor Yungas
(Medina 2004: 121). Este proceso, desde la
trama argumental de Marfa Inofuentes es
narrado de la siguiente manera:

95 La construccién de una identidad etiquetada es sugerente para Pizarroso Cuenca quien ve al negro como

s

“guaripolero”; signo de buena suerte (“nos pellizcamos”; “negrito de mi buena suerte”); la mufieca negra de la
buena suerte; criados o cocineros (“que elegantes resultan los criados negros”) (1974: 13-14).
96 Son mujeres como Moénica Rey y Marfa Inofuentes las que vanguardizan este movimiento.
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Todo empez6 con la cancién Llorando Se Fue,
presentada por Los Kjarkas como saya, aun-
que es un caporal”. La escuchdbamos en la
radio y eso ocasioné gran confusién en la
gente. El caporal nace de la saya. En el capo-
ral se representa al capataz de la hacienda,
que lleva un latigo. No es inspiracién afro.
Esto motivé a muchos a organizarse en el
tema de la danza. Me movié el corazén. Me
dije: “Dios mio, ;dénde he estado yo?, ;qué
ha pasado conmigo? Tengo que estar aqui,
éste es mi lugar y debo estar con mi gente”.
Asi empecé. Empez6 a nacer en el corazén
(Inofuentes 2006-2008).

La saya -en su unidad baile-canto-
instrumento musical- se consolida como
el dispositivo cultural central no sélo para
la construccion identitaria del pueblo afro
sino que alrededor se estructura la narra-
tiva politica de los afro-descendientes.
En palabras de Jorge Medina, actual pre-
sidente del Movimiento Cultural Saya
Afroboliviano:

Se comenzé por recuperar la danza de la
saya, puesto que es una de las mas represen-
tativas de nuestro pueblo, junto con otras
danzas, que con el correr del tiempo estdn
desapareciendo de las précticas internas de
la comunidad afro, por presiones sociales.
Afirmar la identidad significa retomar y
revalorizar la cultura, por ello la danza va
dirigida a la propia gente afro, para elevarle
la autoestima y ayudarla a cuestionarse su
condicién actual para comenzar una lucha
conjunta (Movimiento Cultural Saya Afro-
boliviano 2003).

En términos sociales, desde sus ini-
cios, el movimiento asume lo “racial”
como una categoria de diferenciacion
importante frente a las otras identidades
“étnicas” en Bolivia®. A partir de esta
identificacion inician un proceso de orga-
nizacion y los jovenes urbanos comienzan
a recorrer las diferentes comunidades de
Nor y Sur Yungas y promover encuentros
(1992). En enero de 1995, se consolida el
Movimiento Afro-boliviano, luego de ha-
ber desarrollado tres encuentros de co-
munidades negras (dos en Chulumani y
una en Coripata). Siguiendo este ejemplo,
los migrantes negros en Santa Cruz fun-
dan el 21.X1.1993, el Centro de Residen-
tes Yunguefios, con las mismas finalida-
des de la primera organizacion en La Paz
(Movimiento Cultural Saya Afro-Bolivia-
no (Coord.), 1997)*. En los ultimos afios
se ha venido organizando el Movimiento
Mauchi (Cochabamba).

En todo este proceso, la saya ha sido
sin duda fundamental para el proceso de
etnogénesis afro-boliviano y que en los tl-
timos afios se ha venido solidificando con
una mayor participacion de la poblacion
afro-descendiente dentro del accionar po-
litico boliviano, paradéjicamente con una
fuerte oposiciéon de grupos “originarios”
de tierras altas (aymaras y quechuas)
para quienes son “no-originarios”'. No

97  Lasaya como ritmo, baile y género musical es distinto del caporal. El caporal es una moderna tradicién inven-

98

99

100

tada por jovenes urbanos de la ciudad de La Paz en la década de 1970. Ha tenido un fuerte impacto entre los
jovenes urbanos local, nacional e internacionalmente (cf. Sanchez 2005, 2006; Camara 2005).

Desde sus inicios, el Movimiento Saya Afroboliviano (1995a) asume la categoria afro-boliviano como central.
De hecho, entre sus objetivos estaba el “Desarrollar la conciencia racial de todos sus miembros”.

Punto importante de este documento es la defensa de la identidad cultural. “en la tltima década se ha vivido
una revitalizacién de la cultura negra, lo que ha permitido una autoafirmacién de su identidad en muchos
niveles de su poblacién. Sin embargo, existen también otros sectores de la poblacién afro, absorbida por la cul-
tura aymara y mestiza del pais. Esto no significaria un problema, si es que no implicaria la pérdida de valores
culturales afro bolivianos”.

Bajo el lema de “Quinientos afios nos da derechos” han postulado su reclamo legitimo para su reconocimiento
dentro de la estructura del Estado boliviano caracterizado por tener profundos ribetes de racismo, intolerancia
y de autoritarismo (tanto desde la parte indigena como no-indigena).



obstante, hay que reconocer que si bien
la danza, el canto, los instrumentos musi-
cales y un imaginario vinculado al Africa
han sido y son importantes, la construc-
cion de una identidad sélida, debe rebasar
los marcos de la auto y hetero-percepcion
“musicalizada” de la identidad afro, a fin
de acceder a una ciudadania (individual y
colectiva) plena.

Instrumentos musicales, danzas y canto

Debido a la estigmatizacién de las danzas,
muchas de ellas han desaparecido o han
sido folklorizadas (tundiqui, tuntuna);
otras, han sido refuncionalizadas y con-
vertidas en emblemas identitarios (saya,
zemba, mauchi). No obstante, conservan
de la tradicion africana elementos centra-
les. Los instrumentos musicales siguen
guardando una relacién jerarquica aun-
que con cambios. El canto sigue conser-
vando su fuerte cardcter comunicativo.
Como senala Rey: “Todo es cantado, los
acontecimientos importantes y menos im-
portantes de la sociedad, de la naturale-
za, y del pensamiento, son expresados y
transmitidos a través de la musica” (1998,
1999). De hecho, el canto y la poesia can-
tada son elementos culturales que sirven
para narrar eventos que hacen el dia a dia:
“En la poesia se utiliza bastante metafora
y satira, en la cual se contintian tocando
temas de la esclavitud y de la situacion
actual del afro, combinando la realidad
que vivio y vive” (Movimiento Cultural
Saya Afro boliviano 2003). Honor y gloria
a los primeros negros/ Que llegaron a Bolivia
(Bis)/ Que murieron trabajando/ Muy explo-
tados al Cerro Rico de Potosi (Bis). La danza,
finalmente, es la mas completa expresion
del arte, ya que condensa en si todo el con-

junto ritmico-corporal, la parte sonora y el
canto poético.

La saya, modificada durante la época
de hacienda, se mantuvo hasta mediados
de la década de 1960. Los cambios estruc-
turales, organizativos y sociales fueron,
no obstante, modificandola. De hecho,
desaparecen el Alcalde y el Mayor de Pla-
za por ejemplo, manteniéndose solo el
danzante caporal, que baila con energia
portando el 1atigo y haciendo retronar los
cascabeles que lleva amarrados debajo de
la rodilla™.

La saya actual, moderna, refleja los
nuevos tiempos y los contextos actuales.
Durante el baile, las mujeres bailan agru-
padas entre ellas, mientras cantan. En
Chicaloma, las mujeres bailan delante,
mientras que los hombres, puestos en dos
filas, van tocando los tambores por de-
trds. Un masico central toca la guancha.
Delante de todos, va el Capataz o Capo-
ral. Tal estructura organizativa es similar
en Tokafia -aunque con diferencias-, en
Mururata y en Chijchipa. No obstante,
la saya -como se ha dicho- es mas que
danza-canto-instrumentos sonoros; es
un dispositivo cultural que ha permitido
a la comunidad afro, generar e impulsar
niveles de cohesion y de orgullo y se ha
convertido en el eje de articulacién social
y de propuesta politica. Tal construccion
es evidente para los miembros del movi-
miento afro: “La saya es un acontecimien-
to con gran poder de convocatoria, a tra-
vés de ella se pudo organizar la poblacion
afro, ya que se constituye en un elemento
aglutinador fuera de las comunidades”
(Movimiento Cultural Saya Afroboliviano
2003). Reivindicado “desde abajo” desde
los jovenes inmigrantes urbanos y luego
desde las comunidades como dispositivo

101 Algunos instrumentos como la matraca, también han desaparecido.

165



166

TRASPATIOS, Marzo 2011, ntimero 2

de organizacién y de movilizacién so-
cial, sugerentemente, en los ultimos afios
se ha venido apoyando desde el Estado
(“desde arriba”), procesos de promociéon
de liderazgos que se asientan en la tra-
dicion monarquica del Rey Negro -cuya
altima coronacion fue realizada en 2007,
por el Prefecto de la ciudad de La Paz'-
y que inciden en la patrimonializacién de
las producciones culturales afro'® y en su
exotismo.

La zemba es otra danza de origen afri-
cano. Era bailada en pareja por personas
adultas y estaba dedicada a la fertilidad,
tanto humana como de la naturaleza. A
principios del Siglo XX la bailaba el “Rey de
todos los negros”: Don Bonifacio Pinedo,
en la apertura de la fiesta de pascua, bajo
la advocacién de San Benito en la comuni-
dad de Mururata (Nor Yungas)'®. La his-
toria oral cuenta que mientras el Rey bai-
laba, aprovechaba para dar instrucciones y
recomendaciones a su pueblo'®. Al contra-
rio que en la saya donde los musicos tocan
los tambores como percutores, los musicos
atacan las membranas con las dos manos y
montados sobre los tambores mayores. Las
coplas son diversas asi como los ritmos y
van cambiando durante la ejecuciéon: Ma-
yordomo de la Vega/ Por qué mato a su mujer/
Porque le encontro poniendo/ Su palito en su lu-
gar jay!/ Ay leru e, Ay leru e/Ay leru e, zamba
de mi mayoral. Aunque se conoce muy poco
sobre esta danza, sabemos que tuvo una
presencia importante en la Argentina'®.

El mauchi (ceremonia ftnebre) es
una de las practicas culturales que mas
elementos africanos contiene y seria una
invocacion a la naturaleza y a los espiri-
tus para que reciban al difunto que de ella
vino y a ella debe volver (Rey 1998). Su
canto -segin Rey con palabras en lengua
kikongo y kinbundu-, demuestra la reli-
giosidad africana presente en Bolivia.

Los bailes mestizados, aunque con
una fuerte matriz afro, son el baile de
tierra -llamado también “cueca negra”-
y el huayfio negro. El baile de tierra, de
pareja, es ejecutado durante los matrimo-
nios y tiene un caracter privado. Para su
acompafnamiento, los musicos s6lo usan
el tambor mayor que son ejecutados de
la misma manera que en la zemba. Las
coplas de la cueca mantienen el cardcter
de entrega de un mensaje haciendo refe-
rencia, por lo general, sobre la nueva con-
dicién de la pareja o sobre eventos que
afectan a las personas o a la comunidad:
De Santa Ana/ Voy bajando / Para subir a la
cuesta “e Tokaria/ Veinticuatro/ Voy saliendo/
Al volver voy a pasar por Chijchipa.

El huayfio negro es un canto-baile
colectivo que se desarrolla en circulos,
con los danzantes tomados de la mano y
con el cual se despedia a los novios. Los
cantos son recomendaciones a los jove-
nes o sobre aspectos cotidianos. Actual-
mente ha sido recuperada en comunida-
des como Tokafia, Chijchipa y Mururata,
aunque en zonas como Chicaloma se ha

102 Es posible que detras de esta presencia haya resabios de un tipo de organizacién auténoma del control de la
Iglesia y de los hacendados. En el Uruguay, las comunidades afro se organizaban en naciones y elegian sus re-
yes y reinas en eventos (coronaciones) en los que se acostumbraban bailar en procesién acompaniados de bailes

y musica de tambores (cf. Ferreira 2001).

103 En 2007, la saya fue declarada patrimonio cultural e intangible del departamento de La Paz.

104 Zemba es el nombre de un grupo etno-lingtiistico que vive al sur de Angola y en la parte norte de Namibia.
Como canto-baile es importante en Angola. Su canto es a menudo un cuento que hace relacién al dia a dia,
acontecimientos sociales y otras actividades. Es inevitable su presencia en los funerales.

105 Sélo dos ancianos de Tokafia la conocian: Manuel Barra y Angélica Pinedo Vda. de Zabala.

106 En Empedrado (Argentina), se ejecuta la charanda o zemba en honor a San Baltazar —el Rey Mago Negro- (Cirio 1997).
Ortiz O. (1947) la describe como una danza afro rio-platense contemporanea del candombé.



perdido. Ahora que dices dotia Antonia/ La
Raimundita se estd casando/ Ay caray, se estd
casando/ Llévalo nomds Santiago/ la Raimun-
dita/ Llévalo nomds content,/pa” que te tienda
la cama. Los tambores se ejecutan con las
manos.

En todo este complejo actstico, los
instrumentos musicales son fundamen-
tales. Tambores, idi6fonos (cascabeles) y
raspadores (guancha) son centrales en las
narrativas identitarias de los afro-bolivia-
nos. Los tambores, de forma abarrilada,
poseen dos parches con amarres directos.
Poseen dos técnicas de ejecucion: (1) ata-
que con baqueta en la danza de la saya,
cuando se tocan los tres tamafios: el tam-
bor mayor, el tambor menor y el gangin-
go'”, (2) ataque con las dos manos, para
lo cual, los musicos s6lo usan los tambo-
res mayores y es ejecutado para acompa-
far la cueca negra, el huayfio negro y la
zemba. De manera destacada, siguen con-
servando su caracter “parlante” y comu-
nicativo fuera de la esfera musical. Asi, a
través del sonido del tambor se anuncian
las defunciones'®, se convoca a reuniones
y se anuncian eventos importantes en la
comunidad. Tal caracteristica le da una
dimensién casi humana a los tambores:
Esta caja que yo toco/ Tiene boca y sabe ha-
blar/ Solo los ojos le faltan/ Para ayudarme a
llorar.

Entre los raspadores destaca la guan-
cha. Dentada en uno de sus lados, para su
fabricacién se usa una cafiahueca de gran
tamafio (fokoro en aymara), rajada en varios
lados, para darle mayor sonoridad. Se la

ejecuta apoyada sobre el hombro y sujeta
con una mano, mientras que con la otra,
el musico va raspando con una pequefa
barra de madera, produciendo un paisaje
ritmico caracteristico y denso. En la saya,
marca el paso de los danzantes. Su ins-
trumento complementario, usado por las
mujeres, era la matraca hoy desaparecida
(Entrevista Abuela Anggélica Pinedo Vda.
De Zabala)'®.

Los cascabeles, son portados por los
guias varones en los dos pies. Es el baila-
rin caporal quien los usa™®.

Todos estos artefactos culturales
muestran la manera compleja en la que
se ha venido re-construyendo las identi-
dades del pueblo afro-boliviano a su vez
que les ha permitido generar una nocién
de permanencia en el tiempo y que se ex-
presa en la idea de pensarse como Africa
en Bolivia.

Conclusion

Hemos sostenido que la identidad es re-
lacional, contextual y procesal -por lo
tanto, siempre estd en el proceso de ser
construida y reconstruida- y que una de
sus paradojas es el cambio constante, al
mismo tiempo que genera en la gente y
los grupos una nocién de permanencia.
Tal paradoja de la identidad, que permi-
te articular y dar coherencia al pasado-
presente-futuro, ha permitido a la comu-
nidad de afro-descendientes generar una
historicidad sustentada en Africa -y, en su
prolongacion en América y en Bolivia-, y

107 El tambor mayor simboliza la autoridad. El tambor menor es el “seguidor” del tambor mayor. Posee menor
jerarquia. El gangingo, es una suerte de “moderador”. Posee la menor autoridad simbélica.

108 Pizarroso Cuenca sefiala que por la muerte de una persona, los afro-descendientes hacian sonar “la masica del
tambor destemplado, desarreglado y desafinado” (1967: 96).

109 La matraca era usada por las mujeres Guia hasta hace unas cuatro décadas atras en la saya. Sigue la tradicién
de las carracas usadas durante la colonia por los esclavos negros en Potosi.

110 Este tipo de cascabeles han desaparecido y han sido sustituidos por otros hechos de hojalata. Hasta hace muy
pocos afos, este bailarin portaba cascabeles de bronce o de cobre que tenian una gran sonoridad.
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asentar su presencia politica actual como
un agente de pleno derecho dentro del Es-
tado boliviano.

En tal proceso, lleno de ignominia,
discriminacién, control y sometimiento,
la danza (en la actualidad la saya), el can-
to, los instrumentos musicales, las orga-
nizaciones sociales estructuradas detras
de otras estructuras coloniales (como la
cofradia, por ejemplo), asi como las na-
rrativas sonoras han sido dispositivos
culturales, historicos, simbdlicos e incluso
politicos que les ha permitido enfrentar a
sociedades profundamente excluyentes
y re-crear constantemente una identidad
social, fuera de generar sistemas de co-
hesién internos, muchas veces subterra-
neos.

Si los sonidos son premonitorios
(Attali 1977), no es ninguna casualidad
que las sonoridades de una de las comu-
nidades que mas han influido en la mu-
sica y la cultura no sélo boliviana sino
americana, comiencen a advertirnos so-
bre su presencia y nos muestren nueva-
mente su papel activo -a pesar de sutiles
intentos por invisibilizarlos-. Pero esta
vez, en la necesidad de generar espacios
de similitud en una sociedad como la bo-
liviana que ha construido su imaginario
y su narrativa identitaria con base en tro-
pos duros hispano-mestizo o indigenas
“originario”, ambos con fuertes ribetes de
autoritarismo.
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