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RESUMEN

Ubicandome en el escenario del debate de la plurinacionalidad, en este trabajo
investigativo exploro en torno a las actuales formas que tiene la poblacion mestiza (de
sectores medios y populares) de imaginar y representar a los cuerpos de las mujeres
afroecuatorianas y como tales representaciones ayudan a descentrar el discurso
hegemanico, o en su defecto siguen abonando a su proyecto. En Gltima instancia indago
sobre la relacion entre racismo-cuerpo y desigualdades sociales y de género mediante el
andlisis de dichos imaginarios.

¢Porqué los cuerpos/sexualidad femenina afroecuatoriana se ha constituido en un
“tropo” para el etiquetaje social de las mujeres y las culturas negras?, ¢Cuanto de los
estereotipos del pasado se han enraizado y reproducido en la subjetividad individual y
colectiva de la sociedad ecuatoriana?, ;Qué estereotipos circulan hoy en dia entre la
poblacién mestiza, respecto de los cuerpos de las mujeres negras del Ecuador?, ;Cémo,
estas actuales representaciones, abonan —o no— al campo de las desigualdades étnico-
culturales y de género?, ;Cudles son los imaginarios de las afroecuatorianas sobre si
mismas y sobre sus cuerpos?, ¢Constituyen estas autorepresentaciones un campo de
tension y de cuestionamiento al status-quo, y, en cuanto tal, qué efectos tienen en las
identidades y vida de estas mujeres, como afrodescendientes y como mujeres?

Estas son algunas de las preguntas que orientaron la investigacion y que guian la
reflexion contenida en estas paginas. Me interno en el debate desde los enfoques
socioantropoldgico y de género, vy, a través de cuatro categorias analiticas centrales:
sexualidad, cuerpo, poder y discurso; entrelazadas con las de género y cultura. Entiendo
a las representaciones como realidades dindmicas en tanto son construcciones historicas
y socio-culturales; se definen, al igual que las identidades, dentro de un campo
dialéctico de oposiciones entre un “yo/nosotros” y un “ellos/los otros”, de alli que se
trate de procesos relacionales. Finalmente, entiendo a las representaciones como
construcciones generizadas y que implican un juego constante de poder/contrapoder
entre diversas voces. Este estudio se apoya, metodoldgicamente, en una perspectiva de
doble “entrada” (andlisis de discursos y contradiscursos), como herramienta

indispensable para acercarme a esa multivocalidad.



Asi, desde el anélisis de formaciones discursivas mas formales (notas de prensa,
articulos, editoriales®) y desde los discursos cotidianos de la poblacién mestiza, esta
reflexion aporta a la comprensién de como las representaciones hegemonicas actuales,
aunque se construyen sobre matrices similares a las del pasado, adquieren formas
plurales: los cuerpos de las mujeres afroecuatorianas son construidos desde y para el
deseo/placer ajenos, son vistos como cuerpos para la experimentacion sexual de los
demas, y son “reconocidos” y “aceptados” solo en tanto constituyen, para la sociedad
dominante, cuerpos exdticos; vision que forma parte de la nueva estrategia de
asimilacion y neutralizacion de los diversos/as, asi como de negacién en tanto sujetos
historicos.

El estudio contribuye también a visibilizar las voces afroecuatorianas
(contradiscursos) y la agencia de estas mujeres en la construccion de las
autorepresentaciones sobre si mismas y sus cuerpos. Se trata de un proceso que
deconstruye los etiquetajes sociales asignados a ellas y a sus cuerpos, para
resignificarlos desde una valoracion positiva de aquellas caracteristicas que las
consideran “propias de la gente negra” y que han sido manipuladas por la sociedad
dominante a favor de sus intereses. Se complementan estas voces con el andlisis de
algunas narrativas de la memoria colectiva afroecuatoriana, ejercicio que lo realizo bajo
la comprension de que la tradicion oral —entendida como producto de interaccion con el
presente— actualiza procesos de resistencia en tanto importante referente politico-
cultural desde donde posicionarse para narrar aquellas historias no contadas y desde

donde, también, descentrar los discursos hegemaonicos.

! Publicados en Diario Hoy, Diario EI Comercio y Revista Vistazo, a propésito del concurso de Miss
Ecuador 1995 y en el que Monica Chald resultd electa reina de belleza.



CAPITULO |

RACISMO, DESIGUALDADES Y CUERPO
UNA APROXIMACION TEORICO - METODOLOGICA

El por qué del estudio

Més de dos siglos han transcurrido ya desde que se puso fin, en Ecuador, a la época
colonial, y desde entonces mucha agua ha corrido, sin duda, bajo el puente. Pero
¢cuanto de los estereotipos que antafio se construyeron sobre lo afro se han ido con estas
corrientes?, ¢cuantos se han enraizado y reproducido en la subjetividad individual y
colectiva de los diferentes grupos socio-culturales del Ecuador? En realidad, es dificil
saberlo con exactitud; sin embargo, algo que si queda claro es que la poblacion y cultura
afroecuatoriana sigue siendo sujeto de representacion con tinte muy negativo, al menos,
por parte de los “no negros-no indios”.

Por lo general, la sexualidad —y el cuerpo sobre todo de las mujeres Negras— ha
sido y continda siendo usada como uno de los “tropos®” (Rahier, 2003) en estos
procesos de construccion de estereotipos y etiquetajes sociales, haciendo ver a las y los
Negros como seres hipersexuados, y, desde esta vision, reduciendo a las mujeres afro a
objetos sexuales, mediante la manipulacion de sus cuerpos como de libre “acceso” y
siempre dispuestos, ademas, a proporcionar placer.

Precisamente, mi busqueda central en este trabajo gira en torno a la relacion
entre racismo, desigualdades y cuerpo. Mas especificamente, exploro y reflexiono sobre
las representaciones® (discursos y contradiscursos) que circulan actualmente en torno a
los cuerpos de las mujeres afroecuatorianas y como éstas se conjugan con el racismo y
las desigualdades étnico-culturales y de género, entendidas como producto de relaciones
de poder. Es un abordaje que, a mi modo de ver, contribuiria al debate y

complementaria los ain escasos y poco difundidos estudios que se han realizado en el

2 Figura retérica

® Partiendo de la realidad pluricultural del Ecuador y de la comprensién de que las identidades —
individuales y colectivas-, asi como las representaciones sociales sobre “los otros” son construidas a lo
largo de la historia y con base a relaciones de autodascripcidn-oposicién entre los diversos grupos, no
dudamos que en el pais circulen una diversidad de imaginarios y percepciones en torno a los pueblos
afrodescendientes, construidos tanto desde los distintos pueblos indigenas, cuanto desde los blanco-
mestizos, tema sobre el cual seria interesante indagar en futuras investigaciones (Whitten ya llama la
atencion sobre el particular en uno de sus trabajos). Sin embargo, en este estudio limitamos nuestro
andlisis a las representaciones construidas por parte de los sectores blanco-mestizos, que aqui los
denominaremos también y de manera indistinta como “no negros-no indios”.



Ecuador en torno a los pueblos y cultura afroecuatoriana, desde una entrada
socioantropoldgica e inscritos en los estudios de género.

Creo necesario en este punto sefialar que en el pais existen avances importantes
en cuanto a investigaciones de corte historico sobre las y los Negros en el Ecuador?, asi
como un interesante proceso de recopilacion de la tradicion oral esmeraldefia sobre
todo®, y algunos trabajos enfocados en un analisis de corte mas literario y socio-literario
de las narrativas afroecuatorianas®. Sin embargo, en lo que respecta a los estudios
inscritos en las ciencias sociales encontramos pocos, aunque de muy significativos
aportes: Unos siguen la linea méas etnografica y/o etnohistorica, asi como de la
antropologia cultural y/o socio-econdémica (entre ellos/ellas, Norman Whitten Jr. es, sin
duda uno, de los principales exponentes, los primeros estudios comprensivos sobre la
cultura y sociedad afroecuatoriana, parecen ser de este autor, su primera obra data de
1965, a la cual siguieron otras publicaciones bajo la misma linea teérica’. Otros/as
autores enmarcados en estas mismas lineas son: Klumpp, 1970; Schubert, 1981,
Fernandez-Rasines, 2001. Chala, José, 2006); otros hacen su entrada a estos pueblos
desde la cultura popular (Naranjo, n/d.; Pezzi, et. all, 1996); unos cuantos proponen un
andlisis interdisciplinario que combina la antropologia social con los estudios de género
(Guerron, 2000. Fernandez-Rasines, 2001. Hernandez, 2005); y otros hacen un
abordaje, principalmente, desde la problematica del racismo (Rahier, 1999a; 1999b y
2003)®. De todos los estudios sociales mencionados, tnicamente dos autores/as, de lo
que tenemos conocimiento, han escrito y reflexionado de forma maés directa sobre el
tema de las sexualidades afroecuatorianas, representaciones y estereotipos; se trata de
Rahier (Ibid) y Hernandez (Ibid y 2007a).

* Entre ellos citaré a: Coronel, Rosario (1991); Chavez, Marfa Eugenia (1998 y 2001); Coronel, Rosario
(1991); Jurado, Fernando (1990); Lucena Samoral, Manuel (1994); Rueda, Rocio (1999); Townsend,
Camila (1993).

® Aqui es necesario destacar al antropdlogo afroesmeraldefio Juan Garcia, asi como a la literata
esmeraldefia Argentina Chiriboga (2001), Coba (1980); y en lo que respecta al valle del Chota, a Obando,
Segundo (1985).

® Entre sus representantes estan: Hidalgo, Laura (1990); Handelsman, Michael (2001), Miranda, Franklin
(2005); y, Garcia-Barrio, Constance (1981).

" Resalto entre sus principales trabajos: Whitten 1965; 1969; 1974; 1999; Whitten and Szwed (eds), 1970;
Whitten and Friedmann, 1974; Whitten and Torres (eds), 1998.

8 En los dltimos afios, los estudios sobre el racismo han cobrado fuerza en toda Latinoamérica, al igual
que en Ecuador. Empero, la gran mayoria analiza esta problemética en torno a los pueblos indigenas
Unicamente.
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Como se desprende de esta breve revision de los estudios, hasta ahora
realizados, en torno a los pueblos y culturas afroecuatorianas, éstos, innegablemente,
constituyen una importante contribucion para la comprension de dichos pueblos, desde
distintas entradas y desde diversas voces. Con el espiritu de sumarme a estos esfuerzos
y aportar a la comprension mas integral de la dindmica socio-cultural de este
conglomerado social, desde sus variadas dimensiones, es que propongo este trabajo, en
el cual planteo, como he mencionado, un analisis conjugado del racismo y las
desigualdades étnico-culturales y de género.

Considero que la reflexién propuesta es pertinente y necesaria en el contexto
actual, puesto que, pese a los discursos de democratizacion que circulan en el pais, v,
pese a los avances que se han hecho en torno al reconocimiento de la plurinacionalidad
y heterogeneidad que nos caracteriza, tales manifestaciones formales no se han
traducido aun en una préactica real. Amplios sectores de la sociedad siguen siendo
excluidos, las brechas de desigualdades sociales (por razones entretejidas de clase,
género, etnia y otras) siguen creciendo, y el racismo continda en el centro del escenario
de las relaciones sociales e interétnicas. Por otra parte, si bien el posicionamiento de la
plurinacionalidad, en la arena publica, “... ha puesto en jaque el paradigma tradicional
de la nacionalidad ecuatoriana...” (Handelsman, 2001:9), en este nuevo proyecto de
reconfiguracion social, desde lo plurinacional y heterogéneo, existe una vez mas la
tendencia a “dejar tras bastidores” a la poblacién Negra, importante actor social del
Ecuador de antafio y del actual. Los pueblos negros estan levantando su voz de protesta
y de propuesta, urge entonces abrir las puertas y “reconocer plenamente la presencia
afro en todo discurso plurinacional” (Ibid:11). Desmontar las representaciones y
etiquetajes actuales de las que son objeto las mujeres afroecuatorianas, y, confrontarlas
con las imagenes y percepciones que ellas construyen en torno a si mismas y a sus

cuerpos, quiere, en Gltima instancia, contribuir en esta direccion.

Racismo, exclusion social y desigualdades étnico-culturales y de género

Es innegable, en lo que va del siglo XXI, que estamos asistiendo a un momento
histérico complejo y de grandes contradicciones en los mas diversos ambitos de la vida.
Mientras por un lado se exalta el respeto a los derechos humanos de las personas y de

los pueblos, por el otro vemos como en nombre del “desarrollo” y del “progreso”
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cruentas guerras siguen sucediéndose alrededor del mundo. Mientras el mito de la
democratizaciéon mundial y de la ciudadania universal siguen impregnandose en el
imaginario social, movido por las grandes elites como estrategia para mantener el status
— quo (Marcos Alem, 2008), las brechas de inequidades econdmicas, politicas,
culturales, sociales, étnicas, de género, y muchas otras, se amplian estrepitosamente a lo
largo y ancho del mundo, de nuestra América Latina y del propio Ecuador. Pero
también, y e aqui lo positivo, mientras las politicas neoliberales y de globalizacion
econdmica y cultural se van extendiendo tratando de implantar su proyecto tendiente,
entre otras cosas, a la homogeneizacién, asi mismo han aumentado las reivindicaciones
identitarias, étnico-culturales y de respeto a las diversidades, desde un posicionamiento
politico, exigiendo, como es el caso en Latinoamérica y en el Ecuador, el
reconocimiento de sus derechos, en general, pero sobre todo el derecho a su
autodeterminacion®. Con esto, los colectivos y grupos sociales que historicamente han
sido excluido y marginados “...han abierto un nuevo marco de discusién para repensar
alternativas en donde ‘quepan muchos mundos’...” (Sierra, 1999:1), poniendo asi en
cuestion la ideologia racista que ha dominado a la region, y, el fallido proyecto de
mestizaje y de constitucion del modelo de Estado-Nacion en el que se embarcaron, si no
todos, al menos la mayoria de paises latinoamericanos, siendo el Ecuador uno de ellos®.

Efectivamente, en nuestro pais asi como en otros contextos latinoamericanos, las
elites blanco-mestizas, que se constituyen en los grupos hegeménicos* a nivel nacional
y regional, han disefiado, estructurado y reproducido la idea de identidad nacional, de
ciudadania y de los Estado-Nacion sobre la base del mito unificador del mestizaje
(Almeida, 1999. Ribadeneira, 2001. Rahier, 2003); un mito construido en funcion de sus
particulares intereses politicos, econémicos y sociales, que ha sido heredero del racismo

con raiz colonial, y que ha ido en detrimento de las grandes capas poblacionales de estas

® Nos referimos aquf, no solo a las reivindicaciones étnico-culturales levantadas por los movimientos
indigenas (Bolivia, Ecuador, México, principalmente) y por las organizaciones afro (Brasil, Ecuador,
etc.), sino también por la lucha reivindicativa de los mas diversos movimientos y agrupaciones sociales,
como por ejemplo las feministas o de mujeres, ambientalistas, GLTB, entre otros.

10 \Més adelante trataremos con mas detenimiento el tema del mestizaje y del proyecto de Estado-nacién
para el caso ecuatoriano. Por el momento solo trazaremos lineas generales validas para la regién
latinoamericana.

1 Nos apoyamos en la nocién Gramsciana de hegemonia, quien plantea que la hegemonia nunca es
permanente, y no es reducible a los intereses econdmicos o a un simple modelo clasista de la sociedad
(Hall, 1997).
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sociedades. De esta manera “... sus agentes colocaron un andamio [mas] que conducia a
la exclusion, més no a la ansiada unidad” (Almeida, 1999:199).

Queremos llamar la atencion sobre el término andamio (grada, peldafio) que
utiliza Almeida, puesto que éste nos remite a la existencia de un continuum, a la nocién
de un “algo” en movimiento, de un “algo” con historia. Para el caso de América Latina
este “algo” tiene sus inicios o referentes en la conquista y la dominacion colonial, en
tanto estos procesos histdricos se sustentaron en una matriz ideoldgica racista que cred
todo un sistema de representaciones, de relaciones y de practicas capaz de poner en
marcha una variedad de mecanismos de exclusion de los sujetos racializados
(Castellanos, 2003); es decir de aquellos clasificados como los “Otros” y ubicados en
las posiciones mas bajas de la estructuracion socio-econémica y cultural. El objetivo
fue, en dltima instancia, consolidar los privilegios y los intereses econdémicos y
politicos, en este caso, de los conquistadores/colonizadores, asi como legitimar su
dominacién®? y la explotacion de los pueblos indigenas de América™ y, de las personas
“traidas” del continente africano a estas tierras para ser esclavisadas®*.

Surge asi el término raza como categoria construida socialmente y utilizada por
occidente para clasificar a los miembros de determinados grupos y excluirlos de la
participacion (econdmica, politica, social, cultural) en un sistema controlado por las
élites dominantes (Pujadas, 1993). Mas precisamente, dice Whitten:

. el paradigma de ‘las razas’... se cred en el crisol de la mentalidad de la

Conquista europea... [en tal sentido] el racismo es muy antiguo, pero tiene un

origen especifico en la mentalidad occidental, y ... estd ligado de manera
intrincada a la mentalidad de Conquista transnacional.

[...]

12 Entendemos la dominacién como un hecho basado en la imposicién de los intereses de un grupo (el
blanco-mestizo, por ejemplo) sobre los intereses de otros colectivos sociales (Almeida, 1992). Esta
“imposicion” supone el despliegue de una serie de mecanismos encaminados a deslegitimar, desvalorizar,
inferiorizar dichos colectivos, a la vez que a sobrevalorar al grupo dominante.

13 Denominados y amalgamados por los conquistadores en la categoria de “indios” y explotados mediante
el sistema de encomienda y repartimiento.

4 Al igual que los pueblos originarios de América fueron catalogados como “indios”, a los hombres y
mujeres -provenientes de diversas culturas y pueblos africanos y que fueron comercializados y muchos de
ellos esclavizados por los colonizadores- se los aglutind dentro de la l6gica del sistema colonial como
“negros”. El “negro/a” fue despojado de su condicion de ser humano (Miranda, 2005) y fue reducido a
una mercancia dentro del sistema de comercio de esclavos. Asi, “indio” y “negro” se constituyen en
etiquetas estigmaticas (Whitten, 1999) funcionales al sistema colonial.
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El concepto occidental europeo de ‘raza’ surgié de ‘oscuras raices’ en espafiol
(asi como en italiano, frances, portugués e inglés) alrededor del 1500. Durante
esta época, la idea de distintos sistemas de ‘seres’ bioculturales —blanco
(espafiol), negro, indio- generd un vasto sistema de valores culturales de
supremacia blanca y subordinacion negra e india (Whitten, 1999: 48 y 50).

Varios aspectos se desprenden de la cita anterior y que vale la pena puntualizarlos y
ampliarlos para acercarnos al concepto de racismo que proponemos en este trabajo. El
concepto de ‘raza’ es una categoria construida histéricamente, que, partiendo de un
hecho biologico (fenotipico) y basado en explicaciones pseudocientificas, ha servido
para justificar las supuestas superioridad/inferioridad bioldgica y cultural de unos
colectivos socio-culturales respecto de otros (Almeida, 1999; Whitten, 1999;
Castellanos, n/d. Sierra, 1999. Rahier, 2003). A la vez, ésta ha sido util para justificar el
sistema esclavista asi como para legitimar la dominacion de los considerados
“superiores” y la exclusion de aquello imaginados como “inferiores”. En este sentido, la
‘raza’ debe ser entendida también como una categoria relacional, que se sustenta en la
negacion de los diversos y, en cuanto tal, encierra en si relaciones y efectos de poder.
Asi pues, el racismo -como discurso y como practica- requiere, para sostenerse y
reproducirse en el tiempo, construir “otredades” a partir de la estigmatizacion de los
diferentes y del posicionamiento del grupo socio-cultural dominante (ego) como
paradigma del deber ser de la humanidad (Hernandez, 2005). De esta manera, hace de la
diversidad socio-cultural la base para configurar desigualdades'®, convirtiéndose asi en
un sistema de exclusion social que
[...] incide poderosamente en la construccion de la subjetividad individual y
colectiva de una poblacion... [y que] no solo empuja un sistema clasificatorio que
organiza y jerarquiza a los grupos humanos desde una escala etnocéntrica, sino
que ademas involucra un conjunto de ‘técnicas’ ... que tienen por fin negar el
acceso a determinados espacios, bienes o servicios [y derechos] a aquellos que son
percibidos y sentidos como racialmente [y culturalmente] diferentes...
El racismo, entonces, no sélo construye subjetividades e identidades sociales, sino
que también interviene activamente en el despliegue de procesos socio-

econdmicos y politicos, de donde a su vez provienen los contenidos concretos de
su corpus discursivo (Almeida, 1999:197).

15 \Volveremos més adelante sobre esta idea de la diversidad como base para la desigualdad, pues, como
todo sistema de dominacion, el patriarcado también se vale de ella para crear jerarquias.
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Lo expuesto hasta aqui nos muestra cdmo la idea de raza ha sido el dispositivo de
dominacién social méas eficaz de los dltimos 500 afios (Quijano, 2000 citado en Chal3,
2006:63), pues ésta ha traspasado las fronteras del tiempo y se ha instaurado también en
las sociedades contemporaneas de Latinoamérica en donde los pueblos indigenas, y
sobre todo los pueblos afrodescendientes han sido y siguen siendo explotados, excluidos
y calificados como los “otros” desde los “no negros — no indios™*®. Muchos de los
imaginarios y valores del racismo de la época colonial se han perpetuado, haciéndose
presentes en los procesos regionales de constitucién de los Estado-nacion, para
enraizarse en nuestros dias, aunque, como sefiala Castellanos (2003), su instrumentacion
sea distinta y responda a nuevas formas de dominacion®.

Sin pretender negar la exclusion que han vivido los pueblos indigenas, creo
necesario y justo puntualizar que en estos procesos histdrico-politicos (colonizacion,
Estado-Nacion), la poblacion afrodescendiente, al menos en lo que respecta al Ecuador,
ha sido una de las mas afectadas. En la época colonial, bajo el sistema esclavista,
hombres y mujeres “negros/as” fueron reducidos a “objeto”: constituyeron, para los
estratos dominantes, una “mercancia” y una “cosa” con valor de uso y de cambio para la
produccion de bienes y servicios (en el caso de hombres y mujeres), y, con valor de uso
y de gozo ajeno (en el caso de las mujeres)*®. “El color de la piel adquirié [asi un] valor
de simbolo... el color negro se convirtidé en simbolo de desposeimiento, impotencia
politica, fealdad fisica y moral, atributo congénito de la barbarie y el ‘primitivismo
africano’...” (Depestre, 1977 citado en Chala, 2006:70), y el cuerpo femenino negro en
simbolo de placer para el “amo” y en “significante del pecado” para su “ama”
(Fernandez-Rasines, 2001). Dentro del proyecto de constitucion del Estado-nacion, si
bien una vez mas indigenas y afroecuatorianos fueron calificados y clasificados, por los

sectores dominantes, como los “otros” (dispositivo de poder ya desplegado en la

'8 En un trabajo anterior sefialamos ya que adoptabamos el término “no negro” de Whitten (1992), a la
vez que lo complementabamos con el término “no indio” para referirnos a esos “otros” que ostentan el
poder y tienen la posicién y condicién social dominante y que se autodefinen, mayoritariamente, como
blanco-mestizos (Hernandez, 2005)

1 El racismo no es lineal ni monolitico, éste es cambiante y, en cuanto tal, requiere ser contextualizado
histéricamente (Segato, 2006. Fernandez-Rasines, 2001)

'8 Distintos estudios realizados en el Ecuador y Colombia sobre la época colonial y la esclavitud hacen
referencia a la servidumbre doméstica y sexual a la que estaban sometidas estas mujeres, asi como a la
explotacion sexual (En Ecuador: Coronel, 1991. Fernandez-Rasines. 2001. En Colombia: Castafio, 1993.)
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colonia)® «

... para lograr legitimacion interna y establecer fronteras fisicas y simbolicas
gque no se constituyen como punto de encuentro sino de separacion” (Castellanos,
n/d:24) y que ha implicado la reproduccion y perpetuacion de la exclusion y
discriminacion de estos pueblos; en este proceso, la poblacion y cultura
afroecuatoriana® ha sido ademas olvidada, negada y silenciada (Hernandez, 2006), o en
su defecto, hipervisibilizada (Petersen, 2001:ix).

En breve, en el Ecuador, al igual que en muchos otros paises de América Latina,
los sectores dominantes blanco-mestizos han concebido y desarrollado la idea de la
“identidad nacional” en torno a lo mestizo?* como prototipo de la ciudadania moderna.
Desde la ideologia oficial se despliega una nocién de mestizaje alineada con las
concepciones clasicas de la mezcla entre “blancos” e “indios” (Handelsman, 2001.
Rahier, 2003. Miranda, 2005), dejando por fuera a los pueblos y culturas
afroecuatorinas, en Ultima instancia, invisibilizandolas®. Pero, es innegable, por el otro
lado, que el etiquetaje social negativo que se ha construido desde la Colonia en torno a
este colectivo —y en todos los ambitos de su vida- no solo se ha reproducido, sino que
“... tiende a reforzarse en los distintos grupos, en los continuos procesos de interaccion
[socio-cultural]” (Hernandez, 2005:101-2), tanto desde la institucionalidad como desde
la microesfera social. De esta manera, se despliega un mecanismo de hipervisibilizacion
de la poblacion afroecuatoriana, en el diario convivir, ya sea cuando se hace referencia a
la crénica roja® o para resaltar atributos corporales, imaginados o reales.

Desde una perspectiva diacronica, vemos, pues, que las modalidades o
mecanismos de segregacion y negacion de los pueblos afroecuatorianos no han sido

univocos, al contrario, han seguido diversas estrategias (Hidalgo, 1990). Y mas aun, en

% Rita Segato puntualiza, muy acertadamente, que “todo estado —colonial o nacional- es otrificador,
alterofilico y alterofébico, simultaneamente. Se vale de la instalacion de sus otros para entronizarse...”
(2006:12).

0 Deseo aclarar, en este momento, que cuando hablo de “poblacién y cultura afroecuatoriana” en modo
alguno pretendo homogeneizar a los diferentes colectivos y pueblos afrodescendientes del Ecuador.
Sabemos que cada colectivo (afroesmeraldefios y afrochotefios, principalmente) vivio procesos historicos
particulares que, sin duda, han incidido en la construccion de sus identidades y culturas propias.

2! Siguiendo a Almeida (1992), entiendo lo mestizo — mestizaje como dos categorias también socialmente
construidas gque aparece como opcién contrapuesta a la negritud y a la indianidad, convirtiéndose asi en
una categoria referencial que no tiene existencia propia o por si sola, sino que existe solo dentro de un
orden de contraposiciones.

%2 En el siguiente capitulo desarrollaremos més este tema. Por ahora solo queremos dejar planteada la
invisibilizacion de los pueblos negros en el proceso de constitucion del Ecuador como Estado-nacion.

2% Con mucha facilidad en el discurso periodistico hay una tendencia a establecer una equiparacion entre
Negro y delincuente. Tendencia que se reproduce en el &mbito general.
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ellos se ha conjugado el racismo —como discurso y como practica- con otras
dimensiones de exclusion, como la clase, lo étnico-cultural, el género y muchas mas;
constituyéndose en un obstaculo para la movilidad social y el pleno ejercicio de sus
derechos por parte de este colectivo, y por tanto, abonando a la profundizacion de las

desigualdades sociales.

Precisiones conceptuales

A lo largo del acépite anterior he esbozado algunos elementos centrales sobre el
racismo, dando trazos generales sobre su estrecha vinculacion con la exclusion y
desigualdades sociales (étnico-culturales y de género), elementos importantes en los que
me apoyo para la reflexion y andlisis a lo largo de este trabajo.

En este momento, mi interés es acercarme a cuatro categorias: sexualidad,
cuerpo, poder y discurso, que son, al igual que los elementos antes referidos, las
principales herramientas conceptuales en las que me apoyo para ir tejiendo mi
argumentacion; en este sentido, constituyen una importante guia a la interpretacion
sobre el hecho social que convoca mi interés en este trabajo. Tales categorias requieren,
ademas, ser entendidas en intima relacion unas con otras, a la vez que entrelazadas con

los conceptos de cultura y género.

Sexualidad®

Luego de la ruptura epistemoldgica que se hace desde el psicoanalisis (Freud, Lacan,
Marcuse), para entender la sexualidad ya no como un hecho natural y biolégicamente
determinado (nocion clésica), sino como resultado de un proceso de construccion y de
aprendizaje, poco a poco en su definicion saltaran a escena nuevos aspectos tales como
la subjetividad humana, asi como elementos sociales, econémicos e historicos®®. De esta

forma, pierde su caracter de ser factor explicativo de la “naturaleza humana”, y por

2% En un trabajo anterior hago una revisién y un debate tedrico mas detenido sobre los principales
enfoques a partir de los cuales se ha abordado el tema de la sexualidad humana, desde la filosofia clasica
hasta el feminismo postmoderno. Si bien recojo aqui, en version resumida, varios de lo entonces
analizado, también incorporo nuevos elementos que me permiten subrayar los aspectos clave del concepto
de sexualidad que utilizo en este trabajo. Consultese: Hernandez, Basante Kattya (2005). Sexualidades
afroserranas, identidades y relaciones de género. Quito: Abya-Yala, Ceplaes.

% Menciono los aportes del psicoanalisis por el cambio de paradigma que ello supuso, mas aprovecho el
momento para puntualizar que el presente trabajo lo abordo desde un andlisis interdisciplinario entre la
socioantropologia y los estudios de género.
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tanto, de ser una dimensién homogénea y vivida de la misma manera a nivel universal,
para, en su defecto, ir cobrando paulatinamente nuevas significaciones. A este proceso
abonan la antropologia clasica, la sociologia del poder y las teorias feministas (desde
tres corrientes principalmente: libertarias, construccionistas sociales y postmodernas);
por lo cual nos apoyamos en los aportes especificos de cada una de dichas “entradas”
para la delimitacion de esta categoria analitica.

La incorporacion que hace la antropologia cléasica del factor cultura en el analisis
de la sexualidad humana®, es un aspecto muy relevante para el caso que aqui nos
ocupa, puesto que al poner el acento en su caracter de ser resultado de construcciones
socio-culturales, revela algunas de sus principales caracteristicas: su dinamismo y las
diversas formas en que es concebida y vivida, segin cada contexto social, cultural y
temporal; con lo cual, ademas, pone en cuestion los posicionamientos e interpretaciones
etnocentricas. De igual modo, al establecerse esta estrecha relacion entre sexualidad y
cultura, se nos habla del rol central que la sexualidad ocupa en la dindmica y
organizacion social de los diversos pueblos (Malinowski, [1920] 1971)*"; asi como en el
papel que juega en los procesos de constitucion de las distintas estructuras sociales
(Mead, 1982)%, Resalto este aspecto porque —aunque no esté de acuerdo en una serie de
los planteamientos hechos por cada uno de estos autores/as®*— creo que con lo expuesto
se rompe ademas la idea de que la sexualidad es un ente autébnomo y aprehensible de
manera aislada, sin necesidad de desentrafiar los factores sociales, culturales e
individuales que intervienen en su produccién. Dicho de otro modo, desde esta

perspectiva, se resalta el caracter relacional que tiene la sexualidad con otras

% Desde la antropologia clasica, quienes hicieron los principales aportes en torno a la sexualidad humana
fueron Bronislaw Malinowski [1920] (1971), inscrito en la corriente funcionalista; y, Margareth Mead
(1930) madre de la corriente de “cultura y personalidad”, fuertemente influenciada por el psicoanalisis.

27 Como lo decia Malinowski: La sexualidad “... es una fuerza cultural... [ya que] llega a constituir la
base de instituciones sociales” tales como la familia, el parentesco y otras ([1920] 1971:45).

%8 Segun lo propone Mead, la forma como se estructura cada sociedad esta basada en lo que ella llama la
construccion de las “personalidades sociales” asentada en la asignacion social de diferentes papeles a los
dos sexos; cada sociedad, dice, “... los rodea desde su nacimiento de una expectativa de diferente
conducta... que se creen tipos de conducta innatos” (Mead, 1930 en Hernandez, 2005:33). Notese como
con esta proposicion, Mead adelanta criterios basicos sobre los procesos socio-culturales de elaboracién
de diversos modelos de feminidad y masculinidad; en sus planteamientos, lejos estd, sin embargo, el tema
del poder. Segln sus planteamientos, estas “personalidades sociales” se definen a partir del
reconocimiento y aceptacion colectiva de que existen en todas las culturas tipos temperamentales
individuales, y que dependera de cada cultura “inspirarse” en un solo tipo o varios tipos temperamentales
para construir modelos diferenciados o indiferenciados de lo femenino y lo masculino.

*° para detalles sobre este tema, ver Hernandez (2005:32-35)
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instituciones sociales, con lo que se esclarece el significado socioldgico de este
fenémeno.

En este ejercicio de delimitacion del concepto de sexualidad, requiero retomar
otro de los aportes de los estudios de Malinowski [1920] (1971) y Mead (1982); se trata
del protagonismo que reconocen a las y los individuos en los procesos de constitucion
de sus sexualidades, lo cual nos permite superar cualquier riesgo de determinismo
cultural. Como él/ella sefalan, si bien la sociedad es la que marca la normativa, los
valores y principios de accion colectiva e individual, éstos ultimos —mujeres y hombres—
son sujetos activos y con iniciativa, y en cuanto tal tienen la facultad de transgredir las
regulaciones socioculturales. Pero no sin un “precio”, claro; ante tales transgresiones el
colectivo ejercera sancion y presion social para volverlos al orden establecido. A partir
de estos postulados evidencian cdmo individuo/a y sociedad, individuo y cultura son,
pues, categorias dificiles de separar; estan estrecha y dialécticamente relacionadas;
relaciones que muchas veces entran en tension en la produccion social, como sucede,
por ejemplo, en los procesos de construccion de las sexualidades humanas.

La nocion de una definicion multidimensional de la sexualidad es retomada y
enriquecida por las feministas de la segunda ola (libertarias y constructivistas sociales).
De las primeras recojo la idea de que la sexualidad, a méas de ser producto de una
construccién social, es resultado también de un proceso individual y subjetivo de
identificacion e interpretacion sexual (Osborne, n/d). Es un elemento que contribuye a
mi reflexion puesto que se afirma el protagonismo de las y los individuos en la
definicion de las sexualidades, no solo en tanto sujetos que siguen o transgreden la
norma, sino también en tanto sujetos que se piensan a si mismos en relacion a su
sexualidad y que elaboran todo un proceso de interpretacion de las simbdlicas que en
torno a ella se ha elaborado, ya sea endogena o exdgenamente. De las segundas destaco,
para efectos de este trabajo, tres aspectos de su nocion de sexualidad: se trata de una
categoria sujeta a la historia y a procesos sociales (Ross y Rapp:1997); es resultado de

la interaccion de maltiples factores: social, cultural y personal®

pero también politicos y
econdmicos (Vance, 1989); y, a la vez que estd permeada por patrones culturales
particulares, su construccion se encuentra en interaccién constante con contextos mas

amplios (nacional, regional, mundial) (Ross y Rapp, op.cit.).

%0 Coinciden con los planteamientos de la antropologia clésica
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Estos planteamientos me son de mucha utilidad: al mostrarnos que la relacion
sexualidad-individuo-sociedad se mueve en una serie de contextos que definen y/o
constrifien los actos individuales y colectivos, nos proporcionan elementos para
desentrafiar factores y relaciones sociales que -aunque aparentemente nada tienen que
ver con la sexualidad- estdn incidiendo directamente en las percepciones y
representaciones que cada grupo elabora sobre su sexualidad y sobre la sexualidad de
los deméas colectivos con quienes interactia. Desentrafiar estas imagenes y
autoiméagenes es, como recordaremos, uno de los objetivos esenciales del presente
trabajo.

A partir de los elementos expuestos, propongo, entonces, entender a la
sexualidad humana como una construccion cultural e historica, en la que se sintetizan,
crean, cuestionan, y recrean los sistemas simbolicos, valoricos y de creencias
particulares que cada grupo ha ido desarrollando a lo largo de su historia, y dentro de la
permanente interaccién con otros colectivos y dinamicas sociales. Estos sistemas se
expresaran en las diversas manifestaciones de la vida sexual de sus individuos, segun la
normativa sociocultural, pero también a partir de sus propias vivencias y experiencias
personales, a lo largo de su ciclo vital. En tal sentido, la sexualidad —como discurso y
como préactica— est4 permeada por cuestiones individuales y subjetivas, asi como por
regulaciones sociales, patrones culturales de conducta y ritualizaciones particulares, en
interaccion permanente con contextos y procesos econdmicos, sociales y politicos més
amplios. En adicién, todas estas interacciones estan marcadas por relaciones de poder™
de distinta indole (por razones de clase, género, étnico, cultural, etario, etc.); las mismas
que impactaran en los imaginarios y representaciones entorno a la sexualidad propia y
ajena (Hernandez, 2005 y 2007a).

Abro, aqui, un breve paréntesis para puntualizar que entiendo la cultura como un

sistema de “...representaciones y de principios que organizan conscientemente los
diferentes aspectos de la vida social, asi como el conjunto de normas, positivas y
negativas, y de valores que acompafian a estas formas de actuar y de pensar” (Godelier,
s/f:55). En este sentido, la cultura es producto y productora de sentidos, de
significaciones con base a las cuales organizamos, formamos, ordenamos y regulamos

nuestras vidas (Geertz, 1989:59) y nos relacionamos e interactuamos con los demas.

%1 Mas adelante expondré cémo estoy entendiendo el concepto de poder. Pero adelanto que me alineo
basicamente con el enfoque foucaultiano.
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Estos sistemas son histéricamente creados y varian de un contexto social a otro. Desde
esta perspectiva, la cultura no es una entidad dada, que se impone y que contiene al
individuo; la cultura es un proceso de creacion de significaciones, proceso que a la vez
que organiza, norma, produce, orienta la vida individual y colectiva, es creado por los
individuos/colectivos. Se trata, sin embargo, de un proceso complejo, conflictivo y
muchas veces contradictorio, por lo que la cultura no estd dada, sino que esta en
permanente construccion y reconstruccion tanto por accion interna (individual y
colectiva) como por su interaccion con otros contextos.

Esta aclaracion es necesaria ya que los imaginarios que cada grupo construya
sobre la sexualidad serdn con base en estos sistemas de significacion. Con base en ellos
establecera sus regulaciones sobre la sexualidad, sus formas de pensarla, vivirla y de
manifestarla; en otras palabras, definira un “deber ser” individual y colectivo en torno a
la sexualidad, para lo cual, ademas, cada sociedad desplegara una serie de estrategias de
control. Este punto nos acerca, respetando las distancias, a lo que Foucault (1989) llama
las discursividades en torno a la sexualidad y sus mecanismos de control/poder y de
contrapoder. Detrds de cada construccion discursiva, anota este autor, existen
regimenes normativos —construidos en cada sociedad y en cada época histérica— que
marcaran la pauta para la construccion o produccion de determinadas “formas de
sexualidad” y no de otras. Por eso su interés y planteamiento de analizar los discursos
que se erigen en torno a la sexualidad, y a partir de alli desentrafiar cuales son los
efectos de poder®” que tienen tales discursos sobre las conductas, practicas y vivencias
sexuales del colectivo y los individuos.

Desde este punto de vista, para Foucault la sexualidad (los discursos que se
crean a su alrededor) es una de las formas de “objetivacion” que transforma a los seres
humanos en sujetos normatizados, reglamentados, regulados; una normatizacion que
tiende a erigir a una determinada forma de sexualidad como la Unica, la valedera, la
hegemonica (Hernandez, 2005); pero ante la cual las y los individuos, en tanto sujetos
sociales, a la vez que las reproducen, las cuestionan; a la vez que “viven” segun la

norma, también la, recrean, la confrontan ya que, no olvidemos, el poder no solo

32 Como veremos mas adelante, desde la perspectiva de Foucault, se trata de un poder no centralizado,
sino méas bien de un poder que se ejerce y que implica una “relacion de fuerzas”; por tanto, un juego —
pero no binario, sino en espiral- de “dominacion — resistencia”.
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constrifie, también es creador. La sexualidad se constituye, asi, en un instrumento

central para una economia politica del cuerpo®® (Foucault, 1984).

Cuerpo

Pero, ¢qué es el cuerpo?, ;como entenderlo?, ¢ porqué abordarlo?

Siguiendo los enfoques clasicos sobre la sexualidad, los discursos que sobre éste
se han elaborado giran en torno de su dimension puramente bioldgica, de tal suerte de
entender al cuerpo como un hecho dado por naturaleza y universalmente definido. El
acercamiento a éste ha sido tradicionalmente desde una nocidn biologicista/organicista,
en la que se ha destacado, basicamente, su funcién bioldgica (Le Breton, 1992).

Sin embargo, los aportes de las feministas postmodernas (a los que nos
acogemos para la delimitacion de esta categoria analitica) fueron claves al cuestionar
tales concepciones y al poner en tela de juicio una “verdad” que se habia instaurado a lo
largo de la historia y que hacia del cuerpo una unidad fija, inmutable e irreductible.

Judith Butler, principal representante de esta corriente teorica, sostiene que el
cuerpo es un ideal construido por medio de précticas reguladas histérica y socialmente,
ya que en él se alojan los mensajes y los condicionamientos socioculturales (Butler,
1997a). Dicho de otra manera, el cuerpo es cultural pues para que exista como tal,
sefiala, es menester que haya una materializacion de las normas, de las reglas, en
definitiva, de los “regimenes de verdad” (como diria Foucault), que se han elaborado en
torno a él en contextos y momentos determinados. Esta perspectiva es basica para
nuestro andlisis sobre las representaciones que circulan en torno a los cuerpos de las
mujeres afroecuatorianas; pues, entendiendo que la materializacion de la norma esta
temporal y espacialmente contextualizada, podemos decir que ésta se da por, v,
responde a sistemas ideolégicos® particulares de cada grupo, pero también por
incidencia de contextos mayores. Entonces, estos planteamientos, que nos acercan a los

cuerpos desde su dimension cultural, nos posibilitaran decodificar los codigos

* para profundizar el analisis en torno a la relacién entre “cuerpo” y “economia politica”, consultese a
Martin, Emily (1992).

% Recordemos que la cultura, tal como la estamos entendiendo, incluye tres dimensiones, una de ellas es
la dimension ideoldgica que nos habla sobre los sistemas simbdlicos, los sistemas de normas y valores,
que regularan el convivir social y delimitaran lo que es permitido, deseado, prohibido y/o limitado para
cada grupo y persona, segun la posicién que ocupen dentro de la estructura y organizacion social. Es
desde esta Idgica que aqui estamos entendiendo lo que hemos llamado el sistema ideoldgico.
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simbélicos y normativos particulares y ajenos que se “escriben”®

en y sobre los
cuerpos, por ejemplo, en los cuerpos de las mujeres Negras del Ecuador. En otras
palabras, nos permiten desentrafiar lo que estid en juego politicamente detras de los
modelos de sexualidad, feminidad y masculinidad.

Abona, a nuestra comprension, también su tesis de que el cuerpo, en tanto
“hecho” cultural, esta en si mismo cargado de significados®® (Butler, 2002) a la vez que
“... informado por la serie de discursos historicos” (Estrada, 1997:38) que se elaboran
respecto de si. Estos regularan su actuacion, su performance; ya que, como anota Butler
(Ibid), lo que constituye la fijeza del cuerpo, sus contornos, sus movimientos sera
totalmente “efecto de poder”. Ello significa que los cuerpos y su performatividad son
indisociables de las normas, de las regulaciones culturales, definidas y creadas
histéricamente. En tanto “creacion” historica y cultural, el cuerpo/los cuerpos son
dinamicos, cambiantes, y, estdn en permanente reconfiguracion, pues la produccion
cultural no es un acto que ocurra una sola vez y tenga efectos fijos. No, éste es un
proceso de reiteracion a través del cual los sujetos (hombres y mujeres) y los actos se
construyen, se deconstruyen y se resignifican por accion de los propios individuos y de
la cultura a la que pertenecen (procesos internos de cada pueblo), asi como por
influencia -e incluso imposicién- de codigos culturales foraneos.

Es lo que sucede, por ejemplo, con las poblaciones indigenas y negras del
Ecuador gue, dentro de la logica racista y dindmica socio-politica y econdmica que ha
imperado en el pais, se han visto constantemente inmersas en relaciones interétnicas
conflictivas, desvalorizantes y excluyentes; ante ello, y hace no mas de una década
atrds, indigenas y afroecuatorianos/as desarrollaron diversas “estrategias de
sobrevivencia”, como la de tratar de asimilarse al colectivo y orden hegeménico, pero
hoy, por ventura, levantan su voz para reivindicar su cultura, su vida, su derecho a la
diversidad y la autodeterminacion. Derecho que les ha asistido siempre pero que les ha
sido negado.

A partir de estos supuestos, es factible decir entonces que en los cuerpos se vive

y se revela una dialéctica entre las percepciones socioculturales (sistema simbolico) que

% Al hablar de codigos que se “escriben” en/sobre los cuerpos, estoy refiriéndome tanto a los discursos
que se construyen a su alrededor, cuanto a la performatividad de dichos cuerpos.

% Para esta autora, el cuerpo no es un objeto del sujeto, es el sujeto en si mismo, pues materialidad y
significacion son una misma unidad (Butler, 2002).
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cada grupo tiene respecto de si mismos (de sus cuerpos), y, las concepciones y
valoraciones que los “otros” hacen respecto de tales corporeidades. Por consiguiente, el
cuerpo, entendido como un espacio en donde se ponen en juego una serie de fuerzas, se
ha constituido en una realidad alrededor de la cual entran en disputa una serie de
sentidos y significaciones, definidos tanto desde el interior de cada pueblo®’, para
sostener y reproducir sus sistemas de valores, sus normativas sociales, sus regulaciones
de género, etc., pero también desde el exterior; por ejemplo, desde los grupos
hegemaénicos, esta vez con la finalidad de erigir sus regimenes sobre los cuerpos, como
regimenes de verdad.

Lo manifestado nos remite de inmediato a la afirmacion que hace Liuba Kogan
respecto de que “el cuerpo no es neutral ni pasivo” (1993:43), sino un “locus” de poder,
pues asi como la performatividad corporal esta orientada por todo un sistema de codigos
simbolicos, esta también marcada por relaciones de poder. Estas Ultimas se dan a nivel
intragrupal asi como entre distintos colectivos socioculturales; en todas ellas se
entretejen, como elementos constitutivos, la clase, el género® y la etnicidad (Stolcke,
1992), entre otros constructos (la raza, por ejemplo) que han servido, histéricamente,
para la clasificacion y estratificacion social. Este es otro aspecto relevante para el
presente estudio, pues nos posibilita posicionar en la “arena” del debate a sujetos
individuales (mujeres/hombres) y colectivos concretos (mestizos/afroecuatorianos), v,
tratar de desentrafiar la serie de relaciones de poder que entre ellos se produce y
reproduce tanto a nivel macro (institucional) como microsocial; en especifico, nos
interesa aqui, las relaciones interétnicas, y, dentro de éstas, las de género.

Cabe puntualizar, en este momento, que, siguiendo a Joan Scott (1996), entiendo
el género como una categoria analitica que nos permite acercarnos a los significados,
cultural y socialmente construidos, de feminidad, masculinidad y a las relaciones
sociales que, con base a las diferencias de sexo, se establecen al interior de una

determinada sociedad. Esto es posible pues, como anota esta autora, el género es “... un

%" Entiéndase que cuando me referiero a un Pueblo, grupo social, colectivo o sociedad, en modo alguno
estoy planteando que éste sea una realidad homogénea y horizontal. Todo lo contrario, al interior de cada
pueblo, asi como sucede entre diferentes grupos sociales, circula una serie de relaciones de poder. En su
dinamica social, se ponen en juego diversos y muchas veces antagonicos intereses, por lo que asistimos a
una permanente disputa de sentidos entre diferentes segmentos (generacionales, de género, por opcion
sexual, religion, clase, etc.) que conforman tal o cual pueblo, tal o cual sociedad.

% Kogan expone en su trabajo que “... la gestion y manejo del cuerpo es el mecanismo principal de la
reproduccidn de las personas genéricas de una generacion a otra en nuestras sociedades” (Kogan,1993:38)
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elemento constitutivo de las relaciones sociales basadas en las diferencias que
distinguen los sexos” (Scott, 1996:287); en este proceso intervienen, de manera
interrelacionada aunque no simultanea, al menos cuatro elementos: los simbolos
culturales; los conceptos normativos que regulan el significado de varén y mujer, se
trata de conceptos que lejos de ser producto del consenso social son méas bien
conflictivos; las instituciones sociales de diverso orden (familiares, politicas,
econdmicas, educativas, etc.) y las identidades subjetivas, histérica y contextualmente
construidas (Scott, 1996:287-90). Pero el género es, ademds, una importante
herramienta analitica para entender las complejas relaciones de poder que se entretejen
en toda interaccion humana, pues como anota Scott, el género es “...una forma primaria
de relaciones significantes de poder” (Ibid: 287). En otras palabras, las diferencias de
género —entendidas como constructos sociales, historicas y culturales— constituyen un
campo en el cual se articulan relaciones de poder; el género, de esta manera, a la vez
que estd formado por las estructuras sociales jerarquicas, forma parte y legitima tales
estructuras. Desde esta perspectiva, el género, junto con cultura, sera un hilo articulador
de toda la reflexion que propongo en este trabajo en torno a la relacion entre racismo,
desigualdades sociales y cuerpo, desde el andlisis de las representaciones que la
poblacion blanco-mestiza tiene de los cuerpos de las mujeres negras.

Retornemos al cuerpo. Si bien éste —en tanto lugar donde se instaura y
manifiesta la norma— queda constrefiido, como hemos dicho antes, a la fuerza de los
poderes, de un poder que se filtra e invade a la gente, que pasa a través de ella
(Foucault, 1984) y que se expresa en sus actuaciones de una manera casi inconsciente;
y, dado que dicho poder no se ejerce de manera unidireccional, sino que implica un
juego de fuerzas, de dominaciones y resistencias, el cuerpo se convierte también en un
espacio de contestacion, de transgresion y de resignificacion (Kogan, op.cit.).
Proposicién nodal porque nos habla de sujetos activos, con capacidad de generar
cambios, de cuestionar la norma, de transgredirla; y, desde alli, de aportar a la
construccion de discursividades que, basadas en el respeto y valoracion de la diferencia,

contribuyan a eliminar las desigualdades sociales.
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Poder y discursos

Como hemos analizado hasta aqui, las sexualidad y el cuerpo no solo son resultado de
construcciones histdricas y culturales; ellas encierran en si mdltiples relaciones de
poder. A lo largo de mis exposiciones anteriores he adelantado ciertas claves que nos
acercan a la nocion de poder en la que me apoyo para esta reflexion, y que se alinea,
béasicamente, con los postulados de Michel Foucault. Por ello, es mi interés, en este
momento, precisar dicha categoria analitica: el poder, entendiéndola en estrecha
relacion con la de los discursos.

Para ello, primeramente, he de reiterar que el poder, desde la concepcion
foucaultiana, es un “algo” que se ejerce; en ese sentido, es un poder concreto, no un
poder abstracto que se posee como privilegio solo de unos/as. Por consiguiente, y en
tanto es un poder que se ejerce, éste es un “algo” que esté en todas partes (no solo en la
esfera publica, ni tampoco solo en la esfera econdmica, sino también en la micro-esfera
social), que atraviesa toda practica social y que compete a todo el mundo, aungque unos
lo ejerzan mas que otros/as, debido a su posicionamiento dentro de la sociedad. Asi
concebido el poder, se constituye en una categoria Util para adentrarnos en el campo de
las representaciones y simbolizaciones sociales en torno a los cuerpos afro, y analizar
como dentro de ellas se articula, fluye y se distribuye el poder entre quienes “nombran”
y quienes son “nombrados/as”, o en términos de Muratorio (1994), entre los imagineros
y los imaginados.

El poder, entonces, es dinamico, implica un juego permanente de fuerzas entre
diferentes sujetos y colectivos que ocupan, sin embargo, posiciones diferenciadas y
jerarquizadas dentro de la sociedad, tanto por razones de clase, de etnia, de género, que
son las categorias que aqui nos interesa. Pero es un poder cuya meta, mas que subyugar,
es disciplinar; por ejemplo, disciplinar los cuerpos, normarlos, regularlos dentro de unos
codigos y logicas particulares. Para ello, cada sociedad, desde sus grupos hegeménicos
y en un contexto historico especifico, desarrollard toda una serie de dispositivos, de
tecnologias, de mecanismos, o lo que Foucault llama, construira regimenes discursivos
gue se impondran como regimenes de verdad. Luego, aqui radica la relacién entre poder
y discursos, ya que los discursos que se crean en torno a un determinado asunto [cuerpo,
por ejemplo] se orientan a regular la conducta social, a nivel individual y colectivo; a la

vez que buscan erigir tal conducta, y no otra (tal practica social, y no otra), como el
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deber ser, como “la verdad”. En este sentido, la categoria de discurso trasciende la
dimensién puramente lingdistica, para constituirse en un concepto sobre el lenguaje y la
practica: Lo que digo, desde donde digo y los efectos que, en la préctica, tiene lo que

digo (Hall, 1997). En palabras del propio Foucault:

La verdad no esta por fuera del poder. ...; es producida solo en virtud de multiples
formas de constriccion. E induce efectos regulares de poder. Cada sociedad tiene
sus regimenes de verdad, sus ‘politicas generales’ de verdad; esto es, los tipos de
discurso que esa sociedad acepta y hace funcionar como verdaderos [para si
mismos, pero también para los demas]... (Foucault, 1980, p. 131; citado en Hall,
1997:32).

Desde esta perspectiva y en lo que concierne al presente estudio, esta nocion
interrelacionada de poder-discurso / discurso-poder, resulta muy atil pues nos
posibilitara no solo conocer cuales son los imaginarios que la poblacion blanco-mestiza
ha construido en torno a los cuerpos femeninos afroecuatorianos, sino también y sobre
todo entender tanto los regimenes de verdad que, sobre los pueblos/cultura Negra y
sobre sus cuerpos, encierran dichas representaciones, asi como los efectos de poder que
éstas han tenido.

Pero, puesto que el poder no se posee, sino que se ejerce, el poder se constituye,
a decir de Foucault, también en un “algo” que, a mas de reprimir y disciplinar, supone
también la produccion y la generacion de otros conocimientos, en fin, de otras
discursividades desde otros “lugares” y desde distintos sujetos y colectivos, desde
aquellos que no ocupan una posicion privilegiada dentro del orden social (por ejemplo:
mujeres, afroecuatorianos, indigenas, homosexuales, etc.). Y serd desde estos diversos
discursos desde donde estos individuos y colectivos sociales, en tanto sujetos activos,
cuestionaran la norma, construirdn estrategias de resistencia ante el discurso
hegemonico, elaborardn sus propias representaciones e imaginarios, y, se relacionaran
con los otros, en este juego permanente y reiterativo de poderes y contrapoderes. Tal
como sefialamos en acapites anteriores, esta nocién de ‘relacion de fuerzas y
contrafuerzas’, de ‘poderes y contrapoderes’, es nodal pues nos remite inmediatamente
a las simbolicas que los pueblos y cultura Negra han elaborado respecto de si mismos y
de sus cuerpos; para, desde alli, desde sus propios cédigos y memoria colectiva,
entender como las mujeres y pueblos afroecuatorianos reciben, deconstruyen,

resignifican y reelaboran los imaginarios que se han creado en torno a si. Considero esto
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un elemento central pues, desde este proceso de resignificacién que hace la poblacion y
las mujeres afroecuatorianas, estarian deconstruyendo discursividades que han sido
histéricamente naturalizadas y que han servido ya sea para invisibilizarlos como sujetos
sociales que son; ya sea para hipervisibilizarlos negativamente, como mecanismo para
justificar y consolidar la historica exclusion y discriminacion que han debido enfrentar.
De la mano de las categorias tedricas aqui expuestas, me interno en este
“camino” guiada por las siguientes preguntas: ¢Porqué los cuerpos/sexualidad femenina
afroecuatoriana se ha constituido en un “tropo” para el etiquetaje social desde los
sectores blanco-mestizos?, ; Como las representaciones actuales que circulan sobre estos
cuerpos abonan -0 no— el campo de las desigualdades étnico-culturales y de género?,
¢Cudles son las autorepresentaciones que las afroecuatorianas tienen sobre estos cuerpos
femeninos?, ¢Constituyen éstas un campo de tension y de cuestionamiento al status-
quo; y, en tanto tal, qué efectos tienen en las identidades y vida de estas mujeres, como

afrodescendientes y como mujeres?

Herramientas metodoldgicas

Por varias razones, que las expondré de inmediato, considero no solo importante sino
pertinente el acercamiento multivocal para entender la relacion entre racismo,
desigualdades y cuerpo a través del analisis de las representaciones que circulan
actualmente en torno a los cuerpos de las mujeres afroecuatorianas.

Apoyada en la multivocalidad, entonces, y con el fin de transitar por el sendero
propuesto y contestar las preguntas que guiaron mi investigacion, me apoyo en una
herramienta metodoldgica de doble “entrada”, pero cuyas partes estan estrechamente
relacionadas: Propongo, por un lado, hacer un andlisis de las narrativas que sobre las
Negras, su sexualidad y sus cuerpos circulan, en la actualidad, entre la poblacion
mestiza de Quito, para lo cual me apoyo en el analisis de articulos y notas de prensa
surgidos a propésito de los resultados del concurso de Miss Ecuador 1995%, asi como
en los “dichos”, comentarios e ideas que, sobre las afroecuatorianas y sus cuerpos, se

escuchan dia a dia en diferentes espacios plblicos y privados de la ciudad capital*®, los

% La revision se circunscribe a los Diarios EI Comercio y Diario Hoy, dos de los principales medios de
prensa escrita de la capital y del pais, asi como a los escritos publicados en la Revista Vistazo a prop6sito
del evento.

%0 Més exactamente de la zona centro-norte de la urbe.
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mismos que han sido recogidos por mi durante los Gltimos afios; complemento este
ejercicio con el andlisis de “discursos” mas elaborados obtenidos mediante algunas
entrevistas semiestructuradas con poblacién mestiza de sectores medio y popular.
Paralelamente a ello, y partiendo de un *“juego” de poderes-contrapoderes, considero
fundamental acercarme también a la propia voz del colectivo afroecuatoriano, para lo
cual recurro a dos fuentes: Las reflexiones que en torno al tema hacen diversas mujeres
de este colectivo* y que han sido obtenidas ex-profeso mediante conversaciones
formales e informales mantenidas con ellas, en diferentes momentos. Y, en la revision y
analisis de ciertas producciones de la tradicion oral de estos pueblos (coplas y décimas
esmeraldenas; coplas y canciones de las bombas chotefias).

En primera instancia, he de puntualizar que las representaciones, las imagenes
sobre los demés (como individuos y como grupos sociales), asi como las
autorepresentaciones y autoimagenes, se producen en contextos historicos, espaciales,
sociales, politico-econémicos y culturales determinados; por tanto son dindmicas.
Implican, ademas, un juego de oposiciones, comparaciones y contrastes entre un
“yo/nosotros” y un “ellos/los otros”. En este sentido, tales representaciones se
construyen siempre implicando a més de un “sujeto” (individual y/o colectivo): A
quienes crean, construyen, elaboran tales representaciones y a quienes son
representados. Por tanto, en el caso que aqui nos ocupa, este proceso de representacion
involucra a la poblacion blanco-mestiza, autodefinida y erigida en la historia de Ecuador

C0m0 uegon42

, Y a la poblacion afrodescendiente, en particular, a las mujeres
afroecuatorianas desde tiempo atras clasificadas como las “otras”, tanto por razones
étnico-culturales y econdémicas, cuanto de género. Ello demanda, entonces, “escuchar”
las voces de “ego”: qué dicen, desde donde dicen, porqué dicen lo que dicen; en otras
palabras, esto implica decodificar lo que Foucault (1980) llama las formaciones
discursivas que desde este sector se van tejiendo respecto de los pueblos y cultura
afroecuatoriana.

Pero esto no es suficiente. Toda representacion, partiendo de este juego de
oposiciones, encierra en si el tema del poder. Los modos en que “ego” se representa a si
mismo, y, las maneras coOmo representa e imagina a quienes caracteriza como los

“otros”, no son “neutrales”. Estas son producidas y reproducidas por los grupos

“! Residentes en Quito, hayan o no nacido en este urbe.
“2 Utilizamos el término “ego” en el sentido de: centro de referencia, paradigma del deber ser.
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dominantes —en este caso los sectores blanco-mestizos mas acomodados— para justificar
y mantener su posicion (Rahier, 1999a) y el status-quo que los privilegia. Méas aun, en
tanto el poder no esta monopolizado por un centro especifico, éste no se despliega ni

unidireccional ni verticalmente -de arriba hacia abajo-, sino que circula; asi “... las
relaciones de poder permean todos los niveles de la existencia social y... operan en todo
lugar de la vida social...” (Foucault, 1980:119)* tanto privadas como publicas, a nivel
institucional y microsocial.

Desde esta premisa, consideramos entonces totalmente pertinente, por un lado,
acercarnos a las representaciones que la poblacién blanco-mestiza tiene sobre los
cuerpos de las afroecuatorianas a partir de los dichos, ideas, comentarios que circulan en
la cotidianidad y en diferentes espacios publicos de la zona centro norte de la ciudad de
Quito™. Y, por el otro, no centrar el analisis en lo que dice, piensa, percibe una clase,
sector o grupo blanco-mestizo determinado; sino mas bien ampliarlo a la poblacion
blanco-mestiza en general y que circula diariamente por los espacios publicos, haciendo
uso frecuente de los mismos (buses, parques, calle)*. Esto, ademés, se justifica puesto
que tales representaciones y etiquetajes sociales —en tanto hegemdnicas y erigidas como
regimenes de verdad— también “circulan”, “van hasta la profundidad misma de la
sociedad” (Foucault, 1977a, citado en Hall, 1997:33), traspasan fronteras, se instalan y
reproducen, aunque no de forma monolitica, en el inconsciente colectivo de toda la
poblacion, inclusive de aquellos grupos destinatarios (Hernandez, 2005).

En adicion, y, siguiendo los planteamientos de Foucault (Ibid) sobre el poder,
resulta importante destacar que en tanto éste circula, las relaciones entre los diversos
conglomerados sociales implican y estan definidas en un campo de ejercicio de poderes

y contrapoderes, de construccion de discursos y contradiscursos, estableciéndose entre

“ Traduccion de la autora

4 Tomamos como referente principal a Quito pues creemos que ella condensa en si muchos, si no todos
los signos y valores levantados desde el discurso dominante en torno al ideal de modernidad y de Estado-
nacion.

“® Por la fuerte segregacion espacial que existe en la mayorfa de ciudades del pais, entre ellas Quito, desde
tiempos de su constitucion, segregacién que se va consolidando con el nuevo orden econémico, politico,
ideoldgico, social y cultural que vive el pais —y esta urbe- desde la década de los afios 1970 (Naranjo,
1999), la calle, el bus y otros espacios publicos de esparcimiento han sido y son ocupados basicamente
por la poblacién proveniente de los sectores medio y popular, en los cuales excepcionalmente circulan
aquellos pertenecientes a los sectores mas acomodados. Movilizarse en bus, jugar en un parque aunque
esté al norte de la ciudad, transitar cotidianamente por la calle para realizar sus tareas y obligaciones
diarias est4 cargado de un significado real y simbdlico que nos habla de las barreras de clase, de status
que rigen el diario convivir de sus habitantes.
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ellos unas relaciones de fuerzas, que pueden muchas veces entrar en tension o implicar
cierta conflictividad mayor, en tanto pondrian en cuestion la norma socio-cultural
establecida por determinado grupo, como norma universal. Lo expuesto revela,
entonces, lo imperativo de escuchar, en este trabajo, también la voz de quienes han sido
definidos, por los “no negros-no indios”, como “los otros/las otras”. Las mujeres
afroecuatorianas, en tanto sujetos politicos y agentes de cambio (Rahier, 2003),
construyen sus propias imagenes del mundo, de su colectivo y de si mismas, definen y
redefinen sus propias “formaciones discursivas” y, en este proceso, sin duda decodifican
los estereotipos de que son objeto, todo ello a partir de sus referentes culturales, y de sus
experiencias y vivencias personales*® en las que confluyen sus multiples identidades
(étnico-culturales, de género, etc.). Situarnos en las representaciones que estas mujeres
tienen respecto de si mismas implica, y tiene por compromiso, “descentrar”, “desplazar”
el paradigma del deber ser que se ha construido histéricamente en nuestro pais en torno
a lo blanco-mestizo; implica también contribuir a romper con visiones esencialistas y
evidenciar que hay una gran variedad de formas de ser, todas ellas legitimas.
Finalmente, si bien toda representacion/autorepresentacion es dinamica, es
menester recordar que ellas tienen un referente en el pasado, en la memoria colectiva de
cada pueblo, una memoria en la que se conjuga todo el sistema simbdlico de su cultura.
Cada grupo socio-cultural materializa dicha memoria de multiples formas, poniendo en
marcha una serie de estrategias y mecanismos de transmision de conocimiento y saberes
propios, generacion tras generacion. La tradicidn oral —en sus distintas manifestaciones-
es una de tales estrategias; por ello en este trabajo también recurrimos a ella en nuestro
compromiso de escuchar la voz de las y los afroecuatorianos. En sus coplas, en las letras
de sus canciones, en sus cuentos se compendian los valores sociales de estos pueblos,
las formas cémo ellos se piensan a si mismos, sus sistemas normativos, sus modelos de

“feminidad”- “masculinidad”, la forma como perciben, viven y sienten sus cuerpos...

“ Entendemos la cultura como una realidad dinamica, cargada de historia, resultado de una constante
produccion y reproducciéon humana. La cultura es una realidad permanentemente cambiante, implica
procesos dialécticos entre lo social/colectivo — individual/personal; asi como entre un “nosotros/as” y
“ellos/as”, pues toda cultura se genera también en interaccion con otras culturas.
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Estructura del texto

Para concluir este capitulo, he de sefialar que el presente trabajo estd organizado en
cuatro capitulos centrales, a mas de las conclusiones y la bibliografia que se anexa al
final.

Inicio mi reflexion, en este primer capitulo y como hemos visto, con una
presentacion del alcance de la investigacion y una breve revision critica de los estudios
que se han realizado en el Ecuador sobre los Pueblos y cultura afroecuatoriana, para
adentrarme, luego, en una revisién contextualizada del problema del racismo en nuestro
pais. Acto seguido desarrollo las principales herramientas conceptuales que me sirven
de apoyo para el andlisis e interpretacion de los datos, asi como para responder a las
preguntas que orientaron la investigacion. Cierro el capitulo con una presentacion de las
herramientas y estrategia metodologicas.

En el segundo capitulo introduzco una revision mas detenida sobre los pueblos y
cultura afrodescendientes en el proceso de constitucion del Ecuador. Si bien me apoyo
en una periodizacion historica, el objetivo de este capitulo apunta no a un analisis
historiografico, cuanto a un andlisis del escenario en el cual se dan los procesos de
exclusion e invisibilizacion de las y los afroecuatorianos, como individuos y como
pueblos, asi como las luchas de resistencia protagonizadas por éstos. Es un ejercicio
que considero necesario para posicionar a estos importantes actores/as sociales a la vez
que contextualizar el hecho social aqui analizado.

Los etiquetajes sobre el cuerpo de las mujeres afroecuatorianas y sus
autopercepciones es el tema que desarrollo en el capitulo tercero. Me interno en la
tematica haciendo, en primer lugar, un analisis critico de las representaciones y
discursos cotidianos y mas elaborados que circulan entre la sociedad “blanco-mestiza”
quiteiia sobre los cuerpos de las mujeres afroecuatorianas, para, posteriormente,
detenerme en el analisis de como estas mujeres resignifican tales discursos y crean sus
propias narrativas sobre si mismas y sobre sus cuerpos.

Continuo, en el capitulo cuarto, con el tema de las autorepresentaciones sobre
los cuerpos femeninos afro a partir del analisis de la tradicion oral de los pueblos
afroesmeraldefios y afrochotefios. Luego de una aproximacion tedrica respecto de la
memoria oral de los pueblos, me detengo en la revision de algunas coplas y décimas

afroesmeraldefias, y en coplas y canciones afrochotefias para acercarme a las
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concepciones que en estos “discursos” circulan sobre la belleza, el cuerpo y la
sexualidad femenina afro.

Cierro la disertacion con un corpus de conclusiones generales sobre los
principales aspectos analizados a lo largo del texto. Y, con la presentacion de la

bibliografia consultada.
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CAPITULO I

POBLACION AFROECUATORIANA: HISTORIA DE EXCLUSION Y
LUCHAS DE RESISTENCIA

Stolen from Africa
Brought to America
Figting on arrival
Fighting for survival®’

La poblacién Negra en Ecuador: pasado y presente

La revision que propongo a continuacion sobre los pueblos y cultura afrodescendientes
en los procesos de constitucion del Ecuador, si bien se apoya en una periodizacion
historica, en modo alguno pretende ser una revision historiogréafica. EI objetivo que
persigo, en este capitulo, es mas bien realizar un andlisis del escenario en el que se da la
construccién histérica de “la diferencia”, a partir de lo cual se generan y consolidan los
procesos de exclusion e invisibilizacion de las y los afroecuatorianos como individuos y
como pueblos, en definitiva, como sujetos sociales. Del mismo modo, entendiendo a la
sociedad como un campo de fuerzas y contrafuerzas, de manera entretejida con lo
anterior, hago un acercamiento a las luchas de resistencia protagonizadas por este

colectivo, importante actor social del pais, aunque poco o casi nada reconocido.

Un poco de historia

Una breve revision historica de los procesos de asentamiento de la poblacién de origen
africano en lo que afios mas tarde seria la Republica del Ecuador, y, la posterior
consolidacion de comunidades afroecuatorianas, tiene como referentes inmediatos la
dominacién colonial y el sistema esclavista impulsados desde la Corona para saciar su
sed de poder economico y politico; pero también la *... extraordinaria capacidad de
adaptacion cultural*® que estos grupos demostraron desde su llegada a la Audiencia de

Quito” (Rueda, 1999:277), y, sobre todo sus incansables y variadas formas de lucha y

" Bob Marley, estrofa de “Buffalo Soldier”. Album Legend

“8 Entiéndase la “adaptacion cultural” como procesos dindmicos de continuidad y cambios culturales de
un determinado grupo en contextos particulares, a lo largo del tiempo (formas de interaccion y de
organizacion social, patrones culturales, formas de relacionamiento ser humano — naturaleza, etc.)
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resistencia que desplegaron a lo largo de los afios por su libertad, en el mas amplio
sentido de la palabra, por sus derechos y por su vida misma.

Recordemos que para el siglo XVI, ante el descenso de la poblacion nativa de las
Américas, la misma que fuera diezmada por la politica colonizadora de brutal
explotacion de estos grupos como fuerza de trabajo para extraer todas las riquezas de
este continente, la Corona Espafiola consolidé el trafico y comercio de poblacion negra
esclavizada hacia Ameérica; mercado que, para finalizar el siglo XVI fue altamente
“floreciente” (Ibid, 1999) y que marcd los procesos de asentamiento de la poblacién
afro a lo largo y ancho de esta geografia. En lo que respecta a lo que hoy es el Ecuador,
segln los registros histdricos, se pueden identificar tres momentos centrales de ingreso
de poblacién Negra a este territorio®:

El primero®, ocurrido en 1553, con la llegada de un grupo de esclavos/as (17
hombres y 6 mujeres) que logré escapar de un barco negrero procedente de Guinea que
encallo en las costas del Pacifico frente a la actual Provincia de Esmeraldas (Rueda,
1999; Handelsman, 2001; Miranda, 2005); grupo que, luego de huir y adentrarse en
dichas tierras se constituyd en un colectivo de Negros libres, autbnomos, cimarrones.
Estos, afios mas tarde, lograron dominar la region®, al punto de que para fines del siglo
XVI se considerara a esta provincia como una “Republica de Zambos®*” (Phelan, 1967,
citado en Whitten, 1992:45). Asi, aquel territorio se convirtié en una importante zona de
refugio para las y los Negros esclavizados que lograron huir de otras regiones o
territorios vecinos®®; aunque posteriormente (S. XVI11) esta zona experimenta también
la infiltracion de la esclavitud, con todas sus inhumanas consecuencias.

El segundo momento clave esta marcado por la introduccién que hacen los
jesuitas, al Valle del Chota — Mira, de poblacién negra esclavizada para trabajar en sus
grandes plantaciones de cafia de azlcar, hecho que ocurrid a inicios del XVI1I (Coronel,
1991; Costales, 1959); empero, el aprovechamiento y sometimiento de las y los

afrodescendientes como mano de obra esclavizada y gratuita continudé en la zona por

9 Me apoyo para esta “periodizacion” en la propuesta que hace Handelsman, 2001.

% Referido en textos de cronistas y misioneros, principalmente. Por ejemplo, esta la crénica de Miguel
Cabello de Balboa (Rueda, 1999; Handelsman, 2001).

5! Tanto por medio del enfrentamiento con las poblaciones nativas de la regién (Cayapas, Niguas,
Campaces), como gracias a las alianzas interétnicas, a través del mestizaje (Rueda, 1999).

52 zambo: Expresion que se refiere a la “mezcla negro-indio” (Whitten, 1999).

%% Nos referimos, por ejemplo, aquellos que huyeron de las minas de Barbacoas, actual Colombia, en
1640 (para profundizar sobre el tema, consUltese: Lucena Salmoral, Manuel, 1994); y, de aquellos
Negros/as libertos provenientes de los Valles del Chota — Mira.
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dos siglos mas, pese a los importantes cambios que experimenta la zona a mediados del
XVIII**, y, a la supresién de la esclavitud como institucién legal, decretada por José
Maria Urbina, en 1851 (Hernandez, 2005). Para todos/as es sabido, sin embargo, que la
abolicion real del sistema esclavista en el Ecuador se efectivizo, en la practica, afios mas
tarde (Rodriguez, 1994).

Por ultimo, el tercer momento de inmigracion de poblacion afrodescendiente al
Ecuador se registra a fines del XIX e inicios del XX, con la llegada de Negros de
Jamaica, para vincularse como mano de obra al gran proyecto de construccion del
ferrocarril que uniria la sierra con la costa, impulsado por el entonces presidente Eloy
Alfaro (Rueda, 1999; Handelsman, 2001; Ant6n Sanchez, n/d).

De esta manera, en el Ecuador, la provincia de Esmeraldas y los Valles del
Chota y Mira (provincias de Imbabura y El Carchi) se constituyen en las dos principales
regiones de asentamientos Negros desde la época colonial (Rahier, 2003. Miranda,
2005). Son zonas en donde esta poblacién no solo aporté de manera muy significativa
en diversos ambitos, como el econdémico por ejemplo, sino que desarroll6 una serie de
estrategias que le permitio ir configurando comunidades con identidad propia y producir
y reproducir su cultura, en un contexto de permanente resistencia y lucha por su
libertad. Algunos registros etnohistdricos y la rica tradicion oral producida por esta
poblacion dan cuenta de algunas de sus estrategias de lucha, desplegadas durante la
época colonial y entre las que se destacan las revueltas, las quejas ante los malos tratos,
los juicios emprendidos en contra de los administradores de las haciendas, la
insurreccion armada, las sublevaciones en contra de las ventas masivas de hombres,
mujeres y nifios/as afro como “piezas de hacienda”, las fugas individuales y colectivas
y la conformacion de “comunidades” libres (palenques, quilombos, comarcas, etc.) en
donde las y los Negros cimarrones lograron preservar y reproducir su vida, su identidad
y su cultura (Tamayo, 1996; Chala, 2006). En estos procesos de resistencia, las mujeres
esclavizadas jugaron un rol preponderante desde diversos frentes, entre otros desde el

despliegue de una serie de practicas cotidianas y de estrategias para negociar y luchar

* Expulsion del pais de los jesuitas en 1767, quienes hasta entonces habian controlado practicamente
todas las tierras productivas del Valle, y se habian constituido en uno de los principales traficantes de
poblacién afro para su esclavizacion. Expropiacion y fragmentacion de los grandes complejos cafieros de
propiedad de la orden Jesuita. Venta y/o arrendamiento de estas propiedades a familias particulares, las
mismas que lamentablemente se convirtieron, no solo en los nuevos terratenientes locales, sino en los
nuevos esclavizadores (Hernandez, 2005).
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por su libertad; uno de tales mecanismos fue la utilizacion del criterio de honor para
demandar judicialmente su libertad (Chavez, 1998).

Cabe sefalar, sin embargo, que la presencia de poblacion afrodescendiente no se
circunscribio a esas dos areas; se conoce de ella en varios lugares, como por ejemplo en
la gobernacion de Guayaquil y en los corregimientos de Ibarra y Quito, entre otros. Asi
pues, el asentamiento de esta poblacion en la ciudad de Quito (lugar de nuestro central
interés) tampoco es un hecho reciente; éste se registra desde finales del XVI, aunque su
mayor presencia se diera entre los siglos XVII 'y XIX>. Se traté de poblacion traida de
otros lugares de la sierra, de mercados de Popayan u otros sitios, asi como de
esclavizados/as criollos nacidos en Quito (Tardieu, 2006 en MDMQ, 2008a), quienes
fueron usados como fuerza de trabajo gratuita por el propio clero y las familias ricas,
para engrosar asi sus “arcas” a costa del esfuerzo ajeno y de su total explotacion. Esta
poblacion esclavizada estuvo vinculada, de manera prioritaria, en los sectores agricola,
artesanal y doméstico.

Pese al importante papel que la poblacion afrodescendiente jugd en la economia
quitefia durante ese periodo, no se conoce con precision sobre su situacion y realidad en
los casi cien afios posteriores a la abolicion del sistema esclavista (1856 — 1940). Como
bien sefiala un trabajo realizado por el Municipio del Distrito Metropolitano, para todo
ese tiempo: “Existe un gran vacio histérico sobre la presencia afroecuatoriana en la
ciudad de Quito... Culminado el proceso de manumision hacia mediados de 1864 [esta
poblacién]... practicamente ‘desaparece’ de la geografia cultural de la ciudad...”

(MDMQ, 2008a:12), credndose una gran ola de silencio a su alrededor.

Epoca contemporanea

De acuerdo a los datos registrados en el Gltimo censo de poblacién y vivienda® (2001),
las y los afroecuatorianos (negros y mulatos) conforman el 5% del total de poblacion
nacional (INEC, 2001). Aunque esta distribuida en practicamente todas las provincias

del pais tanto en sus zonas urbanas como rurales, en la actualidad se encuentra una

%% para 1840, de acuerdo a un censo poblacional realizado por orden del entonces presidente Juan José
Flores, el 1.5% de la poblacion quitefia era Afrodescendiente (MDMQ, 2008a).

% En el que por primera vez se incluye una variable de “autoidentificacién étnica”, que se aplica a
poblacién mayor a 15 afios. De acuerdo a éste, la poblacion ecuatoriana esta conformada en su gran
mayoria por poblacion que se autodefine como mestiza (73.1%).
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mayor concentracion de esta poblacién en el &rea urbana, siendo Esmeraldas, Guayaquil
y Quito las ciudades donde habita méas del 40.2% de todos los y las afroecuatorianas
(MDMQ, 2008a). De hecho, estas urbes se han constituido en los principales destinos de
poblacion Negra que ha migrado del campo entre los afios 1970 y 1980, “...a raiz de
importantes procesos economicos y politicos acaecidos en el Ecuador desde finales de la
década de 1960 y que tuvieron fuertes implicaciones en la poblacion rural/campesina
del pais” (Hernandez, 2006:2).

Concentrandonos en Quito, lugar de referencia para este estudio, encontramos
que para los afios 1940 reaparecen, luego del largo silencio de casi un siglo, referencias
de la presencia de poblacion afrodescendiente en esta urbe, la misma que cobra fuerza
desde mediados de 1960 y que se incrementa, de manera sostenida, en la década de
1970. En este periodo Quito, que para entonces vividé un importante proceso de
urbanizacion y modernizacion en el contexto del “boom petrolero”, recibe a un
significativo contingente de migrantes afro, temporales y permanentes, provenientes de
los Valles del Chota y Mira. Es una poblacion que se desplaza a esta urbe como
estrategia para garantizar el sostenimiento y reproduccion familiar, asi como en la
busqueda de “mejores dias”, luego de los contradictorios efectos del proceso de reforma
agraria que se experimentd en la zona®’ y del posterior quiebre del ingenio azucarero
local y la consiguiente crisis de la nueva hacienda cafiera que se habia consolidado en
esa microregion®.

Estos flujos migratorios hacia la ciudad capital se consolidaron en las décadas
posteriores (1980 y 1990) con la llegada de poblacién Negra tanto de los Valles antes
mencionados, como desde la Costa, de manera principal, desde los cantones
esmeraldefios de San Lorenzo, Rio Verde y Eloy Alfaro (MDMQ, 2008a). Estos ultimos
constituyen las zonas mas depauperadas de la “Provincia Verde”, cuya poblacion se ha

visto, desde fines del XVIII hasta la actualidad, fuertemente impactada por la

%" Si bien este proceso propicié importantes esfuerzos de reparticion de tierras —antes concentradas en
poquisimas manos- también generd situaciones muy contradictorias y, muchas veces, poco favorables
para una buena parte de la poblacion Negra de esta microregion: La heterogénea estructura agraria que se
conformd golped principalmente a esta poblacion, la misma que o accedi6 a lotes pequefios de terreno (no
rebasaron las dos hectéreas) o simplemente no pudo acceder a este recurso, viéndose obligados/as a
vender su fuerza de trabajo como obreros en el Ingenio azucarero de la zona, 0 como jornaleros en las
haciendas cafieras privadas, con todas las implicaciones que ello tiene para las familias campesinas
(Rodriguez, 1994 y Guerrero, 1996 en Hernandez, 2005).

%8 para mayor referencias consultar Rodriguez, 1994; Guerrero, 1996; Rueda, 1999; Guerrén, 2000;
Fernandez-Rasines, 2001; Hernandez, 2005; Miranda, 2005.
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produccién y economia de exportacion que se instaur6 en dicho territorio (oro, caucho,
tagua, cacao, madera, banano, palma africana y camaron) y que lejos de significar
oportunidades reales para mejorar sus condiciones y calidad de vida, han generado
grandes efectos negativos en sus vidas y su cultura®®, no solo por la irracional
explotacion de su entorno natural (fuente principal de sobrevivencia de estas
poblaciones), sino también por la explotacion de su fuerza laboral y la continua
discriminacién que este sujeto social —como individuo y como colectivo- ha tenido que
enfrentar, en un contexto marcado por el “tradicional” racismo del Ecuador.

En fin, como resultado de los diversos procesos analizados hasta aqui, hoy en dia
Quito tiene 57.276 habitantes afrodescendientes, con una distribucién
proporcionalmente igual entre mujeres (49.5%) y hombres (INEC, 2001 en MDMQ,
2008a) y un asentamiento espacial que ocupa practicamente todo el territorio de esta
urbe. Més, esta importante presencia lejos esta de traducirse en una integracion real y en
igualdad de condiciones de esta poblacion en las dindmicas politica, econémica y social
de la ciudad. Solo a manera de ejemplo, diré que mas del 60% de mujeres y hombres
afro en Quito, que conforman la PEA, se encuentran en trabajos poco remunerados, no
calificados y socialmente desvalorizados; apenas el 7.9% de ellos/as se desempefia ya
sea en el poder ejecutivo, 0 como profesional-académico o como técnico profesional
(INEC, 2001 en MDMQ, 2008a:12); ello explica la situacion de precariedad que viven
muchas familias afroquitefias o0 asentadas en esta urbe, quienes se encuentran
concentradas, prioritariamente, en los barrios mas empobrecidos y marginados de
Quito®.

Sin duda, las concepciones y précticas racistas imperantes en la ciudad capital,
cuya poblacién es mayoritariamente mestiza®’, han sido y siguen siendo uno de los
principales motivos para que las y los afroquitefios y afroecuatorianos, en general, vivan
una continua exclusion socioecondémica, politica y cultural, que ha limitado muchas,

sino todas, sus oportunidades y posibilidades de movilidad social, en todos los sentidos.

% A lo dicho se suman otras situaciones como la no consolidacién del puerto maritimo que se proyect6 en
San Lorenzo y, junto con ello, la crisis del ferrocarril del norte. A ello hay que agregar, sin duda, los
fuertes impactos que esta teniendo en la zona la aplicacién del “Plan Colombia”. Para mayores
referencias sobre la dindmica esmeraldefia, consultar: Naranjo (coord.) n/d; Whitten, 1992.

% para detalles sobre la ocupacion espacial de la poblacién afroecuatoriana en Quito, consultese: De la
Torre, 2002; DMDQ, 2008a

81 Segin el Censo 2001, en el cantén Quito (caracterizado por ser principalmente urbano) el 80.6% de su
poblacién se autoidentifica como mestiza frente al 3.1% que lo hace como afrodescendiente, al 3.3%
como indigena y al 12.7% como blanca (DMDQ, 2008).
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Empero, es fundamental sefialar que las y los afrodescendientes de los valles
serranos, de la provincia esmeraldefia y de Quito (como de las demas regiones del pais)
no han sido ni espectadores ni receptores pasivos de todos estos procesos. Al igual que
en la época colonial, en el Ecuador republicano estas mujeres y hombres han levantado
su voz de protesta y han desplegado una serie de mecanismos de accion colectiva en su
lucha contra el racismo y la discriminacion, asi como en defensa de sus derechos a la
igualdad y al respeto y valoracion de su cultura (Anton Sanchez, n/d); de manera
principal, demandan y defienden sus derechos a la educacion, al empleo, a la salud, y al
acceso a la tierra®, y, mas recientemente, también su derecho a la autodeterminacion,
como veremos mas adelante.

Del mismo modo, las y los afroecuatorianos han constituido sujetos historicos y
sociales muy importantes pues con su trabajo, con sus luchas reivindicativas, con sus
producciones y manifestaciones culturales, entre otros aspectos, han contribuido de
manera denodada al desarrollo del pais, aunque poco o nada se “hable” de ello desde las
diferentes esferas de la sociedad. Esto es una expresion mas de la permanente
discriminacion e invisibilizacién de la cual la poblacion afrodescendiente ha sido
victima, no solo en la colonia, sino también en el proceso de constitucién del Ecuador
como Estado-nacion, cuando se proclamaba la unidad e inclusion de “todos”®® los
ecuatorianos, y, en la actualidad, cuando se reconoce como un Estado intercultural y
plurinacional (Constitucién Politica del Ecuador, 2008)°*: tema en el que nos

adentraremos de inmediato.

82 por ejemplo, la poblacién afro de los Valles del Chota y Mira inicia, desde antes de la promulgacién de
la reforma agraria de 1964, importantes movilizaciones en torno al recurso tierra; aunque en aquella
época no se lograra cohesionar a las nacientes asociaciones y cooperativas agricola en una organizacion
mayor, estas movilizaciones fueron una semilla para el surgimiento posterior (afios 1970s) de instancias
colectivas mas amplias encargadas de canalizar las reivindicaciones de esta poblacion y de potenciar sus
luchas. En la década siguiente (1980) se experimenta el aparecimiento de organizaciones de
afrodescendientes orientadas principalmente al rescate cultural, histdrico y de la identidad Negra, como el
Movimiento Afroecuatoriano Conciencia (MAEC) y los Centros de Estudios Afroecuatorianos en
Guayaquil y Quito; asi como de una Coordinadora Nacional de grupos Negros Ecuatorianos, que
lamentablemente no logré consolidarse debido a multiples factores (Hernandez, 2006). Estos breves
ejemplos, sin duda nos hablan de la importante agencia social de este sujeto colectivo y de su proceso
politico-organizativo, iniciado en épocas pretéritas, que se ha mantenido en el tiempo, aunque no sin
dificultades, y que poco a poco se ha ido fortaleciendo.

83 Resalto el término “todos” para llamar la atencién sobre el hecho de que la constitucién del Ecuador
como un Estado-nacion se baso, entre otras, en la prevalencia de jerarquias de género, construyendo
ciudadanias diferenciadas y jerarquizadas también entre hombres y mujeres.

% En 1998, en la Carta Magna del Ecuador, se reconoce por primera vez a este pais como es un Estado
pluricultural y multiétnico; en aquella del 2008 Ecuador es reconocido como Estado Plurinacional, lo cual
implica un significd avance en el reconocimiento y respeto formal de la gran diversidad cultural de
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Del Estado-nacion al Estado plurinacional: La Cultura Afroecuatoriana, la eterna

“olvidada”
Constitucion del Ecuador como Estado-nacion

La independencia del Ecuador y, junto a ella, la manumision de la poblacion
esclavizada lejos de significar el fin del colonialismo y el logro de una verdadera
libertad para las y los afrodescendientes, trajo consigo nuevas y variadas formas de
opresion.

Si bien y como consecuencia, entre otras razones, de las maltiples luchas y

resistencias protagonizadas por la poblacion negra esclavizada,

... la esclavitud terminé por ser abolida..., [no sucedié lo propio con] la
condicion de servidumbre de las comunidades negras. Y es que el racismo quedd
intacto en los proyectos de sociedad de las elites dominantes que reemplazaron a
los colonizadores. Es decir, con la abolicion cayeron los grillos y cadenas, pero
se forjaron nuevas ataduras ideoldgicas para mantener de manera menos visible
el discrimen racial y sojuzgamiento econdémico, social y cultural del negro...
(Leon, 1995a:1)

Ya en el capitulo primero adelanté, a manera de abre-bocas, que la construccion del
Estado-nacion ecuatoriano se desarroll6 en torno a la nocion del mestizaje como
prototipo de la “ecuatorianidad”, de la unidad y de LA identidad nacional, y bajo la
promesa de la inclusién de los diversos. Afiadiré aqui que se trata de un mestizaje que,
en ese nuevo contexto, se refirié mas a la mixtura cultural (espafiol - indigena®®) que a la
racial (cuyos origenes estan en la colonia), aunque en aquella prevalecieran, sin duda,
concepciones y definiciones de raza (Radcliff, 1998).

Ahora bien, no olvidemos que el proyecto de conformacion del Estado-nacion
ecuatoriano, bajo el fundamento del mestizaje, emand y fue impulsado desde las esferas

hegemaonicas tanto del Estado como de la sociedad civil o, como las denomina Whitten,

nuestro pais, aunque para lograr un verdadero reconocimiento y respeto queden ain muchos retos por
superar.

% Considero necesario llamar la atencion, en este punto, que tal mixtura “espafiol-indigena”, refiere
exclusivamente a la poblacion indigena quichua de la zona andina (como lo refiere Handelsman, 2001);
en donde los diversos grupos étnico-culturales de la amazonia quedan excluidos. No me detendré en este
tema pues rebasa el alcance de este trabajo, mas crei fundamental dejar planteado el asunto para posibles
futuros debates.
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“ .. por aquellos que se encuentran en la cima de la piramide de clase y etnia®”

(Whitten, 2003:23). Asunto que es, sin duda, de gran trascendencia para entender que
tal proyecto, lejos de acoger la pluralidad socio-cultural del pais, supuso la negacién de
las identidades particulares de los distintos grupos. Es decir, construir LA identidad
nacional, LA identidad mestiza no era otra cosa que tratar de eliminar u ocultar todo
rasgo de la cultura indigena principalmente, y de la negra.

Pongo énfasis, en este momento, en lo indigena pues, como sefalara lineas mas
arriba, en el Ecuador (como en muchos paises latinoamericanos), el mestizaje fue y ha
sido concebido histéricamente como la mezcla indo-europea; en tal sentido, en la
construccion de la “ecuatorianidad” las y los Negros no han tenido cabida. Una vez més
no se han reconocido sus aportes econémicos, culturales, sociales en los procesos
constitutivos de este pais; a momentos, no se ha reconocido siquiera su existencia. Ellos
han sido concebidos, como dice Rahier: “... como una suerte de accidente historico, una
mancha en el sistema ideolégico de nacionalidad...®”” (Rahier, 2003:300).

Sea como fuere, olvidados o0 no en este proceso de construccion del estado
nacional, los pueblos y culturas afroecuatorianas®, al igual que las indigenas, muchas
veces se vieron enfrentadas a tener que negarse (a cambio de “una oportunidad” para ser
parte de la ciudadania ecuatoriana, como si no les correspondiera por derecho propio) y
a asimilarse a ese ideal de “ecuatorianidad”®®, de identidad nacional sofiado y construido
por otros, y que no fue més que un “atentado hegemonico de homogeneizacion racial y
étnica” (Rahier, 2003:299) y, afiado yo, cultural. Pues se tratd de un proyecto que,

heredero de una ideologia racista y clasista, negd todo aporte de lo indigena —no se diga

% Traduccion de la autora. Texto original: “El mestizaje is a projection of mixture downward from those
who stand atop the class and ethnic pyramid”.

¢ Traduccion de la autora. Texto original: “In this official imagination of ecuatorianidad... Afro-
Ecuadorians, ..., are the ultimate Other, some sort of a historical accident, a noise in the ideological
system of nationality, ...”

% Me refiero a culturas afroecuatorianas o Negras pues, como vimos al inicio de este capitulo, los
distintos grupos Negros del Ecuador (Afroesmeraldefios, afrochotefios, afroquitefios, afroguayaquilefios,
etc.), aunque comparten el haber sido desarraigados, esclavizados y traficados, ya en tierras ecuatorianas
han vivido, desde los inicios, procesos histdricos, sociales, econdmicos, geograficos particulares que, sin
duda, han incidido en la construccion identitaria y cultural propia de cada colectivo (Handelsman, 2001;
Miranda, 2005).

8 Cabe puntualizar que este proceso no fue ni el Gnico ni se dio de manera homogénea. Indigenas y
afrodescendientes desarrollaron, cada cual a su manera, distintas estrategias no solo de asimilacion y/o
adaptacion sino también de resistencia. Diversos autores/as se han referido a tales estrategias
particularmente en lo que respecta a los Pueblos indigenas. Al respecto, consultese: Whitten, Norman
(Ed.), 1981; Naranjo, Marcelo et. al., 1984 (para el caso de Ecuador); Adler de Lomnitz, Larissa, 1975
(quien si bien analiza el caso Mexicano, aporta con importantes elementos para el analisis de esta
situacion en el resto de paises latinoamericanos).
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de lo afro— bajo el supuesto de su inferioridad cultural, étnica, moral, social, y, colocé a
la sociedad y cultura occidental (blanco-europea) como el referente y paradigma del
deber ser, de la modernidad y del desarrollo (Ledn, 1995; Radcliff; 1998; Almeida,
1999; Rahier, 2003).

En tal sentido, detras del imaginario del mestizaje como base de la identidad
nacional, defendido por del discurso oficial y por la sociedad hegemdnica, se esconde
una ideologia, llamada por varios autores/as’®, de blanqueamiento. Segun Radcliff
(1998), el poder de esta ideologia conjuga tanto “imagenes corporales” (norma
fenotipica, codigos y formas especificas de vestir, gestualidad, color de la piel, etc.)
como “jerarquias nacionales” (posicion econdmica, niveles especificos de escolaridad,
residencia, uso del espafiol’!) asociadas a lo occidental, representado en nuestro pais,
por los sectores hegemonicos. Estas jerarquias, afiade la autora, a la vez que simbolizan
a la sociedad “moderna y civilizada”, encierran en si la nocion de que ser indigena y
negro/a es ser “incivilizado e inferior” (Radcliff, 1998:215-23). ;/Qué significa esto?,
pues que el mestizaje en el Ecuador implica que los indios (y los negros) se blanqueen
racial y culturalmente y no que los blancos se indianicen, como dice Rahier (2003:299-
300) siguiendo los postulados de Whitten; y, menos aun significa que los blancos se
“ennegrezcan”, afiado yo.

De esta manera, en el Ecuador va surgiendo un Estado “moderno

monocultural”’?

, en el cual, para alcanzar la condicion de “verdaderos” ciudadanos/as es
menester “...hacerse mas urbano, mas cristiano, mas civilizado; menos rural, menos
negro, menos indio” (Handelsman, 2001:71). Pero también va surgiendo un Estado
“masculinizado”, sustentado en otra de las herencias legadas por la conquista y el
periodo colonial, como es la ideologia sexista; a partir de ella no solo que se han
construido las diferencias entre hombres y mujeres, sino y sobre todo se ha colocado a
los primeros como parametro de la humanidad, inferiorizando a la poblacion femenina.
Asi, en un estado moderno monocultural y masculino, las mujeres indigenas y

afrodescendientes son las mas afectadas al vivir diariamente situaciones de mayor

0 Whitten, 1992 y 2003; Ledn, 1995; Handelsman, 2001; Radcliff, 1998; Rahier, 1999a y 2003, entre
otros/as.

™ pero de un espafiol considerado “refinado” o “culto”.

De Sousa (2007) sefiala que los Estados modernos siempre son monoculturales pues en la constitucion
de los mismos es comun escoger una cultural como la cultura del Estado, “... porque se tiene la idea de
que entre varias culturas en un Estado, s6lo una, la que se considera la ... més avanzada es la que
cuenta...” (De Sousa, 2007:11)
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vulnerabilidad tanto por su condicion étnica, por su situacidn socio-econémica, cuanto
por su condicion de género. Para alcanzar el caracter de “ciudadanas” ellas se ven
enfrentadas a una lucha permanente contra una ideologia, una institucionalidad y unas
précticas cotidianas patriarcales, racistas y clasistas, que vulneran y violan todos sus
derechos, pues, como bien sefiala Stolcke (1999), histéricamente se han tejido fuertes
relaciones entre estos tres elementos constitutivos de la desigualdad social, a saber:
género, clase y etnicidad.

¢Donde quedo, entonces, la promesa de la inclusion, del reconocimiento y de la
unidad? Pues en el papel, en el discurso, ya que este proyecto de mestizaje nacional fue
constituido en funcion de los intereses de la sociedad hegemonica , en detrimento de los
intereses y derechos de la grandes mayorias, con lo cual desarrollé y consolido nuevas
formas de colonialismo (un colonialismo social interno), liderado por nuevos actores
(los sectores hegemonicos blanco-mestizos y masculino). Ello explica el que dicho
“proyecto nacional”, lejos de superar las inequidades sociales, las profundice mediante
un continuo proceso de exclusién, de negacion, de inferiorizacién de los “diversos”, ya
sea por razones de clase, étnicas, culturales, asi como de género, entre otras. Mas, como
dijéramos anteriormente, tal injusticia fue puesta en cuestion por las comunidades
afroecuatorianas, tanto en las zonas rurales como urbanas, mediante la accién colectiva
orientada a la defensa de sus derechos de igualdad social y cultural, que se desplegara

en distintos momentos y grados de intensidad.

Estado plurinacional y afrodescendencia

A fines del siglo XX, en el Ecuador el modelo de Estado-nacion construido sobre la
base del mestizaje entra en crisis. A la vez que es desafiado por las fuerzas de la
globalizacién, la misma que hace que las fronteras nacionales y las fronteras raciales
choquen y se desafien entre si (Whitten, 2003), es también cuestionado por distintos
movimientos sociales en ascenso, quienes reclaman su derecho a la diferencia. En el

Ecuador uno de estos movimientos, aunque no el tnico’, es el indigena, quien durante

™ También debemos mencionar al movimiento de mujeres que luché por la defensa de los derechos las
mujeres y la equidad de género y que logré que varias de sus propuestas y planteamientos sean
incorporados en la Carta Magna de 1998; al Colectivo LGTB que abander6 la lucha por el respeto y
reconocimiento a la diversidad sexual. Y, claro esta, a las Organizaciones Afroecuatorianas que merecen
tratamiento a parte.
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la década de 1990 postuld y lider6 el debate en torno a lo pluricultural y lo
plurinacional. Cabe sefialar, sin embargo, que en este proceso también estuvo -y sigue
estando— activamente involucrado el Pueblo afroecuatoriano, el mismo que “ad portas
del siglo XXI ... experimenta una de las transformaciones sociales més interesantes de
su historia... [se trata de su] estructuracion politica como movimiento social de
connotacion étnica cuya plataforma ideoldgica se basa en la consagracion de derechos
como pueblo...” (Anton Sanchez, n/d:18-19), aunque aun poco se hayan visibilizado y
reconocido sus luchas y contribuciones en esta direccion.

En breve, he de decir que el proceso organizativo afroecuatoriano durante la
década de 1990 fue sumamente importante en zonas rurales y urbanas, sobre todo a
nivel de base, aunque en menor medida, también lo fue a nivel provincial y nacional.
Dichas organizaciones, sin abandonar sus luchas por el acceso a recursos (tierra, agua,
etc.), proyectan su accion conjunta hacia la defensa de sus derechos colectivos y el
reconocimiento de sus territorios ancestrales, hacia su reconocimiento como Pueblos y
su derecho a impulsar sus propios proyectos de vida y desarrollo. Es un momento clave
también para el sector femenino afroecuatoriano, pues mediante la Coordinadora
Nacional de Mujeres Negras, CONAMUNE (constituida en 2003), despliegan un
importante proceso de defensa de sus derechos como mujeres y como
afrodescendientes. Un hito importante en este fortalecimiento organizativo fue, sin
duda, el proceso preparativo hacia la Conferencia Mundial contra el Racismo (Durban,
2001) que fuera muy bien aprovechado y potenciado por las organizaciones
afroecuatorianas, ya que motivaron y abrieron diversos espacios de debate, de reflexion
critica y de propuesta de lucha y revitalizacion cultural y étnica desde un
posicionamiento politico.

Asi, frente al discurso oficial y hegemonico del mestizaje, como base de la
identidad nacional, surge desde los sectores silenciados un contradiscurso sobre el que
deberia erigirse el nuevo Estado ecuatoriano; a saber: el derecho a la diferencia y al
reconocimiento de ésta como fuente de enriquecimiento mutuo y no como justificativo
para excluir, discriminar y negar al “otro”. Con ello se experimenta un giro importante
en las luchas sociales dentro del Ecuador, en su busqueda de justicia y democracia real.

A las demandas redistributivas de los recursos, que antafio ocuparon el centro del debate
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y de las movilizaciones sociales, se suman lo que podriamos Ilamar, parafraseando a
Fraser (1998), los reclamos de reconocimiento de las diferencias’.

En esta linea, el movimiento indigena y las organizaciones afroecuatorianas
desde sus propias légicas y dindmicas, colocan “sobre la mesa” el tema de lo étnico, y
como éste se ha constituido, entre otros tantos, en un factor de exclusion y de
discriminacion dentro de la sociedad ecuatoriana. De esta manera, al plantear el debate
en torno a la etnicidad desde su dimensién politica’, estos colectivos ponen en
evidencia otros elementos de la conflictividad y de los juegos de poder en los que,
histéricamente, se han definido las relaciones inter-étnicas en nuestro pais’®; asi como
las determinaciones ideoldgicas, sociales, econdmicas y culturales sobre las que se
apoyo, durante todo ese tiempo, el proyecto de constitucion del estado-nacion.

A partir de entonces el discurso del mestizaje como elemento constitutivo de la
nacion ecuatoriana y referente de LA identidad nacional ha ido perdiendo piso y fuerza
como “régimen de verdad”; mientras que, en un contexto de conflicto y resistencias, de
rupturas y continuidades, el discurso de la plurinacionalidad ha ido poco a poco
ganando espacio. Esto hace que hoy en dia, en el Ecuador asistamos a un momento en
que:

... Dos paradigmas compiten en la configuracion politica y poética de la identidad

y la representacion (...) de la republica. EI uno es el del mestizaje (...) y el otro es

el de la multinacionalidad (multinacionalismo, multinacional), incluyendo el

multiculturalismo. El primero emana de la élite, el segundo surge desde el pueblo
(Whitten, 2003:12)"’

™ Nancy Fraser (1998), en su analisis sobre la justicia social, sefiala que ésta ha sido cominmente
definida como la capacidad de “redistribucion” de los recursos de poder, econémicos, simbdlicos, etc.;
linea en la cual se inscribirian, por ejemplo, las demandas por el acceso a la tierra protagonizadas, entre
otros, por indigenas y afrodescendientes. Sin embargo, la autora anota que en “la era de las politicas de
identidad”, la nocion de justicia social trasciende la lucha relacionada con el acceso a recursos
(redistribucion) y cobran fuerza aquellas orientadas al RECONOCIMIENTO POLITICO y respeto de las
diferencias, de la heterogeneidad cultural, de género, de opcién/orientacion sexual, etc. Aqui se
inscribirian los reclamos culturales, las demandas por el reconocimiento y construccion de ciudadanias
multiculturales liderados por distintos colectivos y movimientos sociales (indigena, afrodescendientes,
mujeres, LGTB, entre otros).

™® Y no desde una dimensi6n esencialista y de origen a la que muchas veces se le trata de reducir
(Almeida, 1999)

"® Recordemos que la “etnicidad” implica un triple proceso: a) La autoadscripcién que los sujetos, como
colectivo y como individuo, hacen a un grupo particular, reconociéndose en un “nosotros”; b) la
adscripcion que los “otros” hacen del “mi/nosotros”; y, aquella que “yo/nosotros” hacemos de los “otros”,
en un juego dialéctico de identificacion y diferenciacion. Este triple proceso no es neutral, al contrario,
esta cargado de valoraciones particulares que los diferentes colectivos inter-actuantes arrogan a los deméas
(Barth, Fredri, 1969).

" Traduccién de la autora. Texto original en inglés: “... Two paradigms compete for salience in the
politics and poetics of identity and representation (...) within the republic. One is that of el mestizaje (the
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Y, junto a ello, estamos presenciando también cémo la concepcién liberal de la nacién
es puesta en entredicho y cuestionada por una nocién mas bien “comunitaria de nacion”,
como la Ilama De Sousa (2007), la misma que conlleva un concepto de autonomia y
autodeterminacion, aunque no necesariamente de independencia.

El repensar al Estado desde la l6gica de lo plurinacional implica, obviamente, un
gran reto politico, social y cultural desde todos los estamentos de la sociedad
ecuatoriana. Implica realmente buscar el bien comun desde el respeto a la diversidad,
demanda cuestionar viejas racionalidades, asi como deconstruir las “narrativas” e
imaginarios etnocéntricos que, histéricamente, se han creado sobre las/los “otros”
(mujeres y hombres afrodescendientes, en el caso que aqui nos ocupa) descalificindolos
por su pertenencia étnica, inferiorizandolos por su cultura, discriminandolas por su
condicion de género.

Si bien es innegable que en el Ecuador se han hecho pocos, aunque muy
importantes, avances en torno al proyecto plurinacional (sobre todo en lo formal),
miramos cOmo, una vez mas, subyace una propension a dejar de lado a los pueblos y
culturas afroecuatorianas y a negar sus particulares aportes en este proceso. El debate en
torno a la plurinacionalidad, aunque ha puesto en jaque el etnocentrismo y racismo que
ha primado en la sociedad ecuatoriana, generando una disputa de sentidos, ain no logra
entretejer los postulados y planteamientos de todos los pueblos y culturas del pais, entre
ellos los levantados por su poblacion Negra.

Por ello, en este proceso de repensar el Estado ecuatoriano, persiste, como dice
Handelsman, “... la tendencia de tratar el proyecto plurinacional casi exclusivamente en
términos de los reclamos articulados por los indigenas...” (Handelsman, 2003:11),
poniendo en evidencia la resistencia de muchos/as ecuatorianos a aceptar la Negritud’
como parte constitutiva y enriquecedora de nuestra realidad. De alli que este autor —
como lo hacen muchos otros— llame la atencion sobre la urgente necesidad de

reconocer, respetar y valorar plenamente la presencia afroecuatoriana en todo discurso y

blending) (...) and the other is that of multinacionalidad (multinationalism, multinationality), subsuming
multiculturalism. The first emanates from the elite; the second swells up from el pueblo” (Whitten,
2003:12)

"8 De Sousa dice que este concepto liberal de nacién hace referencia a la coincidencia entre “nacién y
estado”; es decir, “la nacién como conjunto de individuos que pertenecen al espacio geopolitico del
Estado”, en tal sentido el Estado moderno tiene una sola nacion (De Sousa, 2007:9)

" Entiendo el concepto de Negritud desde el acercamiento que propone Aimé Cesaire (quien lo acufig), y
que plantea un acercamiento al mundo desde una mirada centrada en lo Negro, buscando la dignificacion
de los Pueblos y Culturas Negras en el contexto de sociedades mas justas (Cesaire en Miranda, 2005).
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proyecto, como paso indispensable para “... la construccion de un Ecuador mas
democratico y plurinacional con la capacidad y la voluntad de comprender, respetar y

celebrar la valia y la heterogeneidad cultural de todos sus ciudadanos” (Ibid:11).

Silencios, estigma y resistencia

Un requisito obligatorio, en esta direccion, es develar no solo lo que se dice sobre
aquellos catalogados como los “otros” (afroecuatorianos, por ejemplo) desde el discurso
hegemaénico, sino también lo que se calla, lo que se oculta, lo que se niega respecto de
aquellos; pues detras de tales silencios se encubren también los intereses, las estrategias,
en fin, los dispositivos de poder desplegados por la sociedad dominante para mantener

sus privilegios y justificar las inequidades y exclusion de los demas.

Develando los silencios

Justamente, romper las cadenas del silencio que se han tejido respecto de si, desde la
institucionalidad y desde la microesfera social, es lo que el Pueblo Afroecuatoriano ha
venido haciendo mediante sus luchas de resistencia; y es el compromiso ineludible que
todos/as, afrodescendientes 0 no, tenemos que asumir en esta tarea de desenmascarar
cualquier sistema excluyente y discriminatorio, asi como de combatir la injusticia
social.

En este sentido y de manera breve permitaseme sefialar como desde el sistema
educativo, por ejemplo, se ha construido una imagen distorsionada del pueblo
afroecuatoriano; el “Negro” no pasa de ser referido como el esclavo, el sujeto pasivo y
resignado, a nivel individual y colectivo. Nada se habla de su cultura, de su historia, de
sus resistencias, de su “cimarronaje”, ni de sus luchas libertarias protagonizadas por
mujeres y hombres, peor ain de su influencia y contribuciones en las dinamicas
econdmica y cultural del pais. La situacion no varia en la Historia Oficial del Ecuador,
en donde los aportes de esta poblacion, como sujeto activo en el desarrollo econémico,
politico y social de esta nacidén apenas se los reconoce. Estas situaciones han sido
denunciadas de forma reiterada por intelectuales, profesionales y lideres y lideresas
Negras, quienes ademas han levantado una serie de propuestas orientadas a “reescribir

la historia del Ecuador” y a construir un “proyecto politico del pais” que recupere, se
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fundamente y fortalezca la ancestralidad afro, su cosmovision, sus valores, sus practicas
culturales, sus sistemas organizativos (CEPP, 2008).

Esta invisibilizacion se repite —consciente o inconscientemente— en las esferas
académicas, de alli que los estudios, reflexiones y preocupaciones por la realidad y
cultura de estos pueblos sigan siendo marginales, abonando con ello no solo a su
desconocimiento sino también a que sus propuestas, demandas y postulados queden
opacados®. La breve revision bibliografica, en torno al tema afro en el Ecuador, referida
en el capitulo anterior no es mas que un ejemplo de lo dicho®:, y un problema que ha
sido puesto en el tapete por distintos autores/as, nacionales y extranjeros,
comprometidos con la causa.

En el &mbito de las politicas publicas los silencios se repiten. Bajo una mirada
retrospectiva, no es dificil darnos cuenta de la ausencia histérica de politicas publicas en
pro de los pueblos y cultura afroecuatorianos®. En épocas mas contemporaneas, si bien
la situacion algo ha cambiado como resultado de la incidencia que este colectivo ha
logrado, dichas politicas aln son escasas, al igual que lo son los planes y programas
impulsados desde el Estado para garantizar el pleno respeto y ejercicio de sus derechos
individuales y colectivos. Es una realidad que se vive a nivel nacional y local, tal como
podemos apreciar en el caso del distrito metropolitano de Quito, en donde existe una
gran debilidad en la definicion y disefio de politicas culturales, por ejemplo, para
fomentar una verdadera interculturalidad (MDMQ, 2008b). Tampoco se ha
implementado ningun tipo de politica de accién afirmativa que promueva y garantice
igualdad de oportunidades para dicha poblacion en los méas diversos dmbitos del
convivir social (educacidn, trabajo digno, vivienda, salud, etc.), pese a las propuestas

que se han desarrollado por las organizaciones afroecuatorianas en los ultimos afios.

8 Recordemos cémo en el largo proceso de fortalecimiento de los Pueblos Indigenas del pais, las alianzas
estratégicas que éstos pudieron establecer con diversos sectores (ONGs, intelectuales, agencias
internacionales, etc.) constituyeron un elemento clave en el reconocimiento y posicionamiento de
aquellos como nuevos actores sociales y politicos del Ecuador.

8 Esta situacion se puede evidenciar también al revisar, por ejemplo, el archivo de tesis de antropologia
de la Pontificia Universidad Catolica del Ecuador, en donde de los 172 trabajos registrados, solo 6
reflexionan en torno a los Pueblos Negros del Ecuador, frente a las 55 que se refieren a pueblos indigenas.
Estos simples datos hablan por si solos; con seguridad la situacion no cambiaria mucho si realizara este
mismo ejercicio en otras universidades de Quito y del pais en general.

8 Luego de algunos afios de declarada la manumision de la esclavitud, la poblacién afrodescendiente
esclavizada logra su libertad “...sin ninguna garantia politica, econdémica, social o territorial, lo que
desemboco en una nueva forma de explotacion y de servidumbre (concertaje y le huasipungo)...” (Antén
Sénchez, n/d:18).

49



Tal es la penetracion de la ideologia racista que apenas contadas instancias
nacionales e internacionales, publicas y privadas, vinculadas con los temas del
desarrollo, derechos humanos, derechos colectivos, derechos de las mujeres, etc.,
apoyan activa y comprometidamente las iniciativas del Pueblo Negro. Sus propuestas de
recuperacion y revalorizacion cultural, de consolidacion de formas socio-organizativas
propias, de procesos de desarrollo con identidad y otras, orientadas todas ellas a
fortalecer sus procesos socio-politicos y a consolidar su lucha social, muchas veces han

“caido en saco roto”®,

Algo similar sucede, desafortunadamente, dentro del
movimiento feminista en el Ecuador, instancia que, pese a defender los derechos de las
mujeres, aun no se ha planteado entre sus objetivos primordiales la lucha contra el
racismo y demas formas de discriminacion, opresion y exclusion especificas que viven
las mujeres afroecuatorianas. Tampoco se ha hecho eco de los postulados levantados
desde las propias organizaciones de mujeres Negras; es mas, algunas veces el
movimiento feminista del pais ve este reto —planteado ya por las afroecuatorianas- como
un riesgo y una amenaza a su unidad.

En la esfera politica y partidista, la situacion tampoco cambia
significativamente; las y los afrodescendientes aun cuentan con escasas oportunidades
reales de participacion en el sistema politico formal; para muestra unos breves ejemplos:
para el 2006 solo cinco diputados negros habian llegado al Congreso Nacional (Garcia,
2006), en 2007 por primera vez un afroecuatoriano ocupa un cargo ministerial®, en el
2009 también por primera vez, un afrodescendiente es designado Gobernador en una de
las provincias més importantes del pais®®; en las tltimas elecciones (abril 2009), de 270
candidaturas a Asambleistas Nacionales, apenas cuatro (3 mujeres) fueron
afrodescendientes; y, en Pichincha, solo una mujer Negra, entre 276 candidaturas, corrio
para Asambleista Provincial. Existe, sin embargo, la esperanza de que las cosas tomen
un nuevo rumbo, pues el Pueblo Negro ha ido poco a poco posiciondndose en la arena

politica pese a las resistencias de la sociedad hegemonica.

8 De a poco parece que esta situacion esta cambiando. La realizacién de la Cumbre Mundial contra el
racismo (Durbén, 2001), convocada por la ONU; la movilizacion de asociaciones y organizaciones
Negras del Ecuador, las alianzas y vinculos de tales organizaciones con instancias hermanas de otros
paises de la region son, entre otros, los principales factores que han incidido en esta direccion.

8 Antonio Preciado, reconocido poeta afroesmeraldefio, quien fuera Ministro de Cultura.

8 Roberto Cuero, oriundo de Esmeraldas, posesionado como nuevo Gobernador de la provincia del
Guayas, en Agosto 2009, por el presidente Rafael Correa.
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De igual modo, en todo el territorio nacional, incluido el Distrito Metropolitano
de Quito, la presencia negra pasa préacticamente desapercibida en las esferas publicas e
institucionales, y sus aportes son sistematicamente ignorados, o bien desvirtuados o
descalificados (Leon, 1995; Handelsman, 2001, Miranda, 2005). Lo propio sucede en
los medios de comunicacién, en donde hay un silencio casi absoluto respecto de sus
aportes, en contraposicion a la hipervisibilizacion que se hace de estos sujetos —
individual y colectivamente— cuando se trata de hablar, por ejemplo, de asuntos
relacionados con la crénica roja. Con esto lo que se logra es reforzar los estereotipos y
etiquetajes negativos construidos alrededor de esta poblacion, como ya lo han
denunciado, en diversas oportunidades, algunos lideres y lideresas afroecuatorianos.

En definitiva, pese a que desde la sociedad dominante, en la actualidad, se sefiale
una supuesta apertura a la diversidad®, la persistencia del racismo y del sexismo es
innegable. Los continuos silencios en relacion a las contribuciones, a la agencia social y
a la realidad del pueblo afroecuatoriano en su conjunto y de las mujeres Negras, que
perviven en este nuevo contexto —complejo y contradictorio- marcado por el
debilitamiento del estado-nacion, la consolidacion de la globalizacion y la construccion
de lo plurinacional, son una pequefia muestra de lo dicho. Se trata, sin duda, de uno mas

de los dispositivos de los sectores dominantes para sostener su hegemonia pues

... cuando la era de los estados-nacion comienza a decaer con la globalizacion
[pero también con el surgimiento de nuevas actorias sociales, de nuevas voces,
de nuevas narraciones], uno puede observar una regresion hacia una forma de
identidad nacional, muy defensiva y altamente peligrosa, que esta motivada por
una forma muy agresiva de racismo (Hall, 1991:10),

Estigmas y resistencias

Esta nueva forma de racismo, para ejercer su poder, echa mano no sélo de los silencios
y del silenciamiento que desde los discursos hegemdnicos se hace de quienes
histéricamente han sido construidos como los “otros” (indigenas, afrodescendientes,

mujeres, pobres), tal como hemos visto hasta aqui. Con el mismo objetivo de

8 Hall (1991) puntualiza que en realidad de lo que se trata es de una aparente aceptacion, pues lo que la
globalizacion lo que hace, para mantenerse (para sostener el sistema) es “tratar de apropiarse” y de
“neutralizar” esas diferencias. Una forma de hacerlo es, volviéndolas funcionales a sus intereses.
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autolegitimacion interna y de consolidacion de sus intereses sociales, politicos
(Muratorio, 1994) y econémicos, los sectores dominantes reactualizan, recrean o crean
una serie de imaginarios respecto de aquellos; en el caso particular que aqui nos ocupa,
respecto de la poblacién y cultura afroecuatoriana. Se trata de un sistema de
representaciones Yy estereotipos cuya trama se apoya, por lo general, en la triada de las
ideologias racista, sexista y clasista, y cuyos origenes se sittan en la época colonial.

Asi pues, y centrandonos en el momento actual, a los pueblos afroecuatorianos
se los asocia con la pobreza y la marginalidad, como algo naturalmente dado y sin
cuestionar los procesos socio-politicos y econémicos que ha llevado a gran parte de esta
poblacion a tal situacion. Se los califica de ser, “por naturaleza”, vagos y delincuentes,
violentos, criminales, seres banales y entregados solo a la diversion y al vicio, sobre
todo cuando se refieren a los hombres de las areas urbanas, ya que, como bien sefiala
Rahier (1999a), los imaginarios que circulan respecto de la poblacion Negra responden
también a un “orden racial/espacial”. Varios de estos etiquetajes, sin embargo, son

18, asi como a

adjudicados igualmente a las poblaciones afrodescendientes del area rura
hombres y mujeres de manera indistinta. Empero, y en tanto los procesos de etiquetaje
social también son “generizados” (Ferndndez Rasines, 2001a en Hernandez 2005), en
torno a las mujeres afroecuatorianas circulan, ademas, otros tantos imaginarios
orientados a descalificarlas valiéndose para eso de la manipulacion de su sexualidad y
de sus cuerpos para poner en cuestion su moralidad, como analizaremos maés adelante.
Se crean asi “otredades” desde la negacién y la estigmatizacion. Desde lo macro
y microsocial, a lo largo de la historia, se naturalizan los imaginarios y estereotipos con
los que se nombra a las y los afroecuatorianos, a la vez que se naturaliza la jerarquizada
y jerarquizante estructura social en la que se sustenta la sociedad ecuatoriana. El fin
ultimo ha sido y es, por parte de los grupos hegemonicos, consolidar su ubicacion de

privilegio dentro del espacio o campo social®®. En este sentido, los silencios y los

87 A ellos/as se los concibe ademas como seres “exdticos”, cercanos a la naturaleza, connotando su lejania
respecto de lo considerado “civilizado”, “moderno”, etc.

% Me apoyo a la nocién de “campo” de Bourdieu (1991), quien concibe al campo como una red de
relaciones de fuerza entre individuos (agentes) y las posiciones que cada cual ocupa en el mismo. Esta
determinado por reglas, estrategias y practicas internas, por lo que, dicho campo tiene una légica interna
de funcionamiento en la que perviven relaciones de poder, pues lo que esta en disputa, dentro de cada
campo, es salvaguardar o mejorar la posicion que cada “agente” ocupa. En este proceso, dice el autor,
juegan un rol determinante los distintos capitales (sociales, econdmicos, culturales, etc.) que cada agente
posee y ha acumulado a lo largo de su vida; todos estos capitales, en tanto reconocidos como legitimos
por todos, forman lo que el autor llama el capital simbdlico. Estos planteamientos que hace Bourdieu para
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etiquetajes (“formaciones discursivas”) generan procesos categorizadores que definen la
posicion de los individuos y grupos en/frente a la sociedad, a la vez que inciden en la
creacion de las identidades propias (ego) y ajenas (Pujadas, 1993). Puesto que los
estereotipos funcionan a niveles abstractos de representaciones (nivel de los discursos)
pero en estrecha interaccion con la vida cotidiana, éstos circulan por todo el tejido social
y se filtran en el subconsciente colectivo, al punto de aparecer ante “ego” (quienes crean
el estereotipo) y, muchas veces, ante los destinatarios/as de tales representaciones, como
elementos innatos, haciendo que tales imagenes sean, no en pocas ocasiones y no sin
conflictos, asumidas e interiorizadas por las y los afroecuatorianos como parte de sus
identidades.

Ahora bien, y como el espacio o campo social es un espacio dinamico en el que
confluyen diversas fuerzas, los pueblos afroecuatorianos y las mujeres de este colectivo
socio-cultural, a su vez han desarrollado en los diferentes momentos historicos, distintos
mecanismos de lucha y de resistencia, como hemos visto en paginas precedentes. A
través de ellos han hecho frente —veces mas, veces menos— a la opresion de la que han
sido objeto, asi como a la enajenacion identitaria y a la exclusion estructural a la que se
han enfrentado como individuos y como colectivo, y en la que las mujeres, por su
condicién de género, su adscripcion étnica y su situacion de clase, han sido ubicadas en
los ultimos peldafios de la estructura social. Hoy este colectivo esta emergiendo poco a
poco con mas fuerza: recuperando su memoria historica empieza a interpelar el proyecto
y las formaciones discursivas hegemdnicas mediante las cuales han sido imaginados, vy,
estan levantando su propia voz para nombrarse, para autorepresentarse, en definitiva,
“para hablar por si mismos” (Hall, 1991) o, prestindome las palabras de Muratorio
(1994), “para convertirse en sus propios imagineros”®®. Es un camino iniciado también
por las mujeres Negras del Ecuador, quienes estan colocando su voz como mujeres y
como afrodescendientes, y cuestionando los discursos racistas y sexistas con base a los

cuales han sido y contintan siendo imaginadas.

campos especificos (econémico, religioso, politico, artistico, etc.) bien pueden, desde mi perspectiva, ser
aplicados al entramado social en su conjunto y a las relaciones que se establecen entre diversas
sociedades y grupos sociales a distintos niveles.

8 Esta autora se refiere, en concreto, a los Pueblos indigenas de Latinoamérica y del Ecuador, y, a la
emergencia/lucha del movimiento indigena en el escenario politico, durante la Gltima década. En la actual
realidad social y politica de la region, sefiala Muratorio, “...el monopolio de ese poder de representacion
[en manos de los grupos dominantes] esta siendo cuestionado por los mismos representados quienes,
cansados de jugar un rol secundario en una imagen del pasado creado por otros, retoman el escenario
politico para convertirse en sus propios imagineros” (Muratorio, 1994:9).
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No quiero concluir este capitulo sin antes resaltar la importancia de volver al
pasado -un pasado dindmico— para comprender el presente; ejercicio que, en Ultima
instancia, ha sido el objetivo a lo largo de estas paginas y que nos ha permitido situar el
escenario histdrico para entender, en términos generales, la interaccion entre racismo,
desigualdades sociales y de género en el Ecuador contemporaneo; tema central del que
me ocuparé en el capitulo que viene a continuacion, a traves del analisis especifico de
las representaciones y autorepresentaciones sobre el cuerpo de las mujeres
afroecuatorianas.
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CAPITULO I
ETIQUETAJES SOBRE EL CUERPO DE LAS MUJERES AFRO Y
AUTOPERCEPCIONES

Notas iniciales

Habiendo reflexionado, en la seccidn anterior, sobre los procesos de invisibilizacion y
de estigmatizacion que se ha hecho de las poblaciones y culturas afroecuatorianas, a
través de los silencios y etiquetajes generales construidos a su alrededor en los
diferentes momentos historicos del pais, en este capitulo me centraré en el analisis de
las representaciones que, hoy en dia, existen en torno a los cuerpos de las mujeres
afroecuatorianas. Este ejercicio lo llevaré a cabo mediante la revision de los discursos
“blanco-mestizos”/mestizos que, sobre este tema, circularon a proposito de un evento
especifico que tuvo lugar en 1995 (la eleccion de Mdnica Chala® como Miss Ecuador),
y, de los “lenguajes més cotidianos” (dichos, chistes, expresiones) que se escuchan en el
dia a dia; para confrontarlos, luego, con los contradiscursos y autorepresentaciones que
estas mujeres tienen de si mismas y de sus cuerpos.

Desde esta perspectiva, y situdndome en el contexto del debate de lo
multicultural y plurinacional, uno de mis objetivos en este capitulo es preguntarme
sobre los posibles saltos, rupturas y desmontajes hechos desde la sociedad mestiza,
respecto de los estereotipos que se han tejido histéricamente sobre dichos cuerpos; o en
su defecto, sobre las permanencias y continuidades de aquellos. Es una pregunta que me
hago partiendo de la premisa basica de que toda representacién®, todo imaginario sobre
el mundo, sobre mi mismo y sobre los “otros”, es una construccion socio-cultural e
historica, y, en cuanto tal, no se producen una sola vez y para siempre, ni son fijos (Hall,
1997), por el contrario, estan sujetos a cambios de un periodo histérico a otro, tanto al
interior de un mismo conglomerado social, cuanto de un contexto cultural a otro.

Adicionalmente y en estrecha correlacion con lo anterior, en este analisis,
retomo la idea de que toda representacion encierra en si no solo “sentidos” dinamicos,

sino también relaciones de poder que se ponen en juego y que sirven, entre otras cosas,

% Joven afroquitefia que, en representacion de la provincia de Pichincha, participa en y gana el concurso
de Miss Ecuador, 1995.

°L En el primer capitulo hago una revisién amplia sobre los discursos y las representaciones, por lo que
aqui solo resalto algunos de los elementos nodales para el andlisis que presento en estas paginas.
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para significar al “otro” en oposicion a “ego” y en funcion de los intereses de ego (en
este caso, los sectores hegemonicos del pais), de alli que los procesos de etiquetaje se
hayan constituido en uno de sus principales dispositivos para excluir a los pueblos, a los
hombres y a las mujeres afroecuatorianos. En este sentido y, teniendo presente que el
racismo -y el sexismo— se ha naturalizado en la conciencia colectiva de la sociedad
ecuatoriana (tal como analizamos en el capitulo anterior y como se vera aqui), mi
segundo proposito es evidenciar cdmo los discursos/etiquetajes sobre las mujeres negras
adquieren formas plurales en el tiempo, aungue mantienen una matriz similar: sus
cuerpos reducidos a objetos y como “sindénimo de accesibilidad y disponibilidad”
(Coba, 2007:206). A la vez que adquieren también formas polisémicas y polivalentes
dependiendo desde donde “se hable”.

En efecto, del andlisis que realizo sobre los discursos “blanco-mestizos” y
mestizos, contenidos en dos diarios de circulacion nacional, a propdésito de la
designacion de Monica Chald como reina de belleza del Ecuador, asi como de los
discursos méas cotidianos, vemos como en la actualidad las mujeres negras ya no son
imaginadas desde la “inferioridad racial natural”, ni sus cuerpos percibidos como
grotescos y de un apetito sexual casi animalesco, como lo fueron en la época de la
colonia (Peterson, 2001). Hoy son pensadas y representadas méas bien desde y para el
placer/experimentacion sexual de los demas, a la vez que imaginadas, “aceptadas” y
“reconocidas” desde lo exdtico®®, reproduciendo, asi, las representaciones racistas y
sexistas del pasado. Esta vision “exotizante” sobre las mujeres negras se constituye,
entonces, en una nueva forma de reducirlas a objeto y de invisibilizarlas como sujetos
sociales.

Pero, como decia lineas mas arriba, estas representaciones o estereotipos sobre
las mujeres afroecuatorianas y sus cuerpos también adquieren formas polisémicas y
polivalentes. De hecho, en el Gltimo apartado de este capitulo, en el que reflexiono
sobre los contradiscursos y autopercepciones que las mujeres afroecuatorianas tienen

respecto de si mismas y de sus cuerpos, veremos cOmo, en este juego de poderes y

% Muratorio (1994) en la exploracién que hace respecto de la emergencia del estado-nacion (dos Gltimas
décadas del siglo X1X), explica cdmo en este contexto socio-histérico “las clases dominantes y las élites
intelectuales dominantes [desplegaron] sus iconografias del Indio y del nacionalismo para el consumo
externo de los estados europeos” (Muratorio, 1994:17) justamente sobre la base del “Otro exdético”. De
esta manera, dice la autora, lo exotico se constituy6 en una de las formas mas extendidas de presentarnos
y representarnos ante el mundo desde la nocion de LA identidad nacional, LA identidad mestiza.
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contrapoderes, estas mujeres no han sido receptoras pasivas de los etiquetajes y
estereotipos construidos a su alrededor. En este ejercicio de autorepresentarse, que
todos/as los individuos y los grupos sociales hacemos, las mujeres negras, en la misma
cotidianidad y desde su propia memoria/historia colectiva®, deconstruyen y desmontan
es0s estereotipos, a la vez que los resignifican y les asignan nuevas valoraciones.

Con estas notas previas a mano, adentrémonos entonces en nuestro analisis;
iniciaremos, como qued6 expuesto, con la revision de los discursos hegemonicos,
entretejiendo los que fueran publicados en la prensa a propdsito del evento de belleza

con aquellos més cotidianos.

Representaciones blanco-mestizas sobre los cuerpos de las mujeres negras

¢Cuéles son los discursos “blanco-mestizos” que circulan hoy en dia en torno a los
cuerpos de las mujeres afroecuatorianas?, ¢(Como son estos cuerpos concebidos y
representados por aquellos?, ¢El debate sobre la pluriculturalidad ha logrado desmontar
los estereotipos del pasado?, ;Ha dado paso a renovadas formas de concebir estos
cuerpos y a poner en cuestion el racismo y el sexismo? Para tratar de responder a estas
preguntas me apoyo en un suceso que tuvo lugar en el afio 1995: la eleccion de Monica
Chalad como Miss Ecuador, y que, en su momento fue calificado por algunos/as como
una muestra de que “algo empezaba a cambiar en el inconsciente colectivo de los
ecuatorianos”, como se pudo leer en distintos medios de comunicacion escrita revisados
con motivo de este trabajo®.

No pude en aquel entonces, ni ahora, dejar de preguntarme si en verdad habian
comenzado a soplar nuevos vientos en nuestro pais -sobre todo entre la poblacion
mestiza- y que empezébamos a desmantelar, desde una practica autocritica y cotidiana,
las viejas ataduras del racismo. Por ello, es mi interés, en este acapite, analizar lo que se
escribio en la prensa capitalina sobre aquel acontecimiento, ver los imaginarios

presentes en tales notas y contrastarlos con los discursos cotidianos que circularon y

% Entendemos la memoria/historia colectiva desde su dimension dinamica, no solo como un hecho del
pasado, sino como una realidad del presente, como una historia que transcurre; no como un enclave
cerrado, sino que se construye en estrecha interaccion —conflictiva, contradictoria— con otros “mundos”.
La memoria colectiva es la historia de un pueblo contada desde su propia voz; esas historias, que como
refiere Hall (1991) han sido las historias no contadas, “las historias ocultas” y ocultadas desde los sectores
hegemanicos, pero que afortunadamente, en las Gltimas décadas no han podido ser silenciadas.

% Me refiero a los Diarios Hoy y El Comercio, ediciones entre Octubre 1995 y Enero 1996; y, a la revista
Vistazo, ediciones de Octubre 1995 a Junio 1996.

57



circulan, en Quito, sobre las mujeres afroecuatorianas. Para ello, presento, de inicio, una

“cronica reconstruida”, para, posteriormente, detenerme en el analisis.

Monica Chala: Miss Ecuador 1995-1996%°

. el reloj marcaba cerca de las nueve en punto de la noche del dia jueves 9 de
noviembre de 1995. El tradicional e historico Teatro Bolivar, ubicado en el casco
historico de la ciudad de Quito, ‘Luz de América’, aln no estaba lleno, pero la gala
tenia que empezar... Esa noche tendria lugar “el evento de belleza mas importante del
pais: el concurso de Miss Ecuador”, cuya organizacion y preparacion habia empezado

tres meses atras con

... jornadas agotadoras de trabajo (...) y una gran movilizacion de personal
especializado en varios campos. Se prepara a las candidatas, se les da clases de
modelaje y pasarela, se estudia y se transforma su look (peinado, maquillaje)
hasta encontrar la imagen de la que mas provecho puedan sacar las camaras...

... un canal de televisién asume la organizacion del espectaculo por un afio. Por
lo comun, dispone de tres a cuatro meses para cumplir con su tarea. En ese
tiempo, entre otras cosas, tiene que seleccionar a las candidatas, prepararlas,
organizarles una mas o menos agitada vida social y, obviamente, producir el
espectaculo propiamente dicho: escenografia, vestuario, iluminacion, mdsica,
coreografia, guion... [y claro esta, la consecucion de auspicios para montar el
show™].

‘El objetivo central que no debe perderse de vista —dice Marcelo del Pozo- es
obtener una representante con nivel competitivo internacional. Sabemos c6mo
piensa la gente que organiza eventos internacionales: la preferencia del publico
serd lo exotico si el concurso es en Tailandia; si es en Europa, se preferird a
las latinas’ (El Comercio, 10 de noviembre 1995, C-1)%".

% valiéndome de la informacidn de diversos medios escritos de comunicacion (El Comercio, Diario Hoy
y Revista Vistazo, en las ediciones antes especificadas) realizo, a manera de una cronica, una
reconstruccion contextualizada de la noche de la eleccion de Miss Ecuador del afio 1995 y de la
informacion que circul6 en dias/meses posteriores, a la vez que “presento” a Monica Chala tal como se la
describe en la prensa citada. Por lo tanto, esta “crénica” no es una transcripcion textual de un solo
articulo, sino que recoge las opiniones, referencias, descripciones e informacion que, durante ese periodo,
circul6 en la prensa citada.

% Seguin explica a Diario El Comercio el productor ejecutivo de esta edicién, en ésta se empleé 500
millones de sucres, cifra que productores/as de afios anteriores consideran un poco elevada y que plantean
que unos 200 millones de sucres seria lo mas acercado a la realidad (EI Comercio, 10 noviembre 1995. C-
1

" El resaltado es mio
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... y salieron a escena

En representacion de las provincias de Manabi, Chimborazo, El Oro, Guayas, Azuay,
Pichincha, Cotopaxi y Napo, esa velada de noviembre, luego de “una coreografia con
elementos de danza contemporéanea [que] abrié la noche” (EI Comercio, 11 noviembre
1995, A-12), salieron a escena, con los nervios y la esperanza a flor de piel, las doce
candidatas semifinalistas a disputar “... el privilegio de representar al pais en el
concurso de belleza mas importante del mundo, que se [realizaria] en Johannesburgo,
Sudéfrica” en 1996 (EI Comercio, 9 noviembre, 1995, C-12). Siguiendo los parametros
internacionales para este tipo de espectéaculos, las candidatas a Miss Ecuador debieron
desfilar por la pasarela con traje de coctel, traje de bafio y traje de noche, ademés del

traje “tipico” que se acostumbra a nivel nacional.

La Venus de Valdivia [fue] el leit motiv alrededor del cual gir[6] la propuesta
escenografica y estética del espectaculo. La intencién fue presentar un elemento
que pueda simbolizar a la mujer ecuatoriana a lo largo de los siglos (EI
Comercio, 9 noviembre, 1995, C-12)

Pero el certamen no solo “tuvo” a la Venus de Valdivia; entre las doce concursantes

981

estuvo, como muchos la calificaron, una “Venus de ébano y azabache™”, Ménica

Paulina Chald Mejia, “la primera mujer de raza negra que haya participado en el
concurso de belleza mas importante de este pais” (Diario Hoy, 11 noviembre 1995, 5-
B).

¢ Quién es Monica? — una vision desde los medios

Hija de madre esmeraldefia y padre ibarrefio, Mdnica Chala es la tercera entre
seis hermanos —cuatro mujeres y dos varones- nacidos todos en Quito... Monica
estudio la primaria en la escuela 10 de Agosto’ y la secundaria en el colegio 24
de Mayo’. Ahora a los 22 afios®, esta totalmente dedicada al modelaje...
Después de participar en un comercial con Alex Aguinaga, alguien le comento
que deberia participar en el Miss Ecuador y, ya con la espinita clavada, Monica
consulté con su madre y sus hermanos, que no se opusieron... (Diario Hoy, 11
noviembre 1995, 1-A).

% Asi la describe Bejarano, en su articulo “La nueva Miss Ecuador” (EI Comercio, 21 noviembre 1995,
A-5)

% QOtras referencias de prensa (El Comercio y Vistazo, varias ediciones entre octubre 1995 y enero 1996)
mencionan “23 afios”.

59



Igual que su hermana, Liliana, una de sus pasiones ha sido el atletismo.
Comenzo desde muy temprano, en la escuela... Pero fue en el Colegio... cuando
lo tomo en serio. Comenzd en los intercolegiales y llegd a participar en
suramericanos y bolivarianos, donde obtuvo algunas medallas de plata y
bronce... Pero terminé el colegio y se acabo el deporte, segun ella por falta de
apoyo.

Su estatura, 1.70 metros, su cuerpo atlético y su exotico rostro le permitieron
entrar al modelaje. Terminado el colegio ingresé a una academia. De a poco fue
abriéndose camino en el competitivo mundo de la belleza... (EI Comercio, 12
noviembre 1995, A-12)'%

Segun relata Monica en las diversas entrevistas de prensa, su familia siempre la ha
apoyado en todos sus proyectos, como no fue la excepcion en este caso. “Aqui en casa,
todos la hemos apoyado... [sefialé su hermana mayor, Liliana], cuando nos dijo que
queria participar le dijimos: bueno, participa, si ganas en buena hora, y si no te queda la
satisfaccion de haber concursado...” (Vistazo, No. 678, Nov. 16/95:116), esas fueron

las palabras de Liliana, su hermana mayor, como lo declar6 en una entrevista.

De vuelta al evento

[Liliana, junto con su madre, acompafidé a Mdnica en la ‘gran noche’] ... se
hallaban sentadas a pocos metros del escenario... entre preocupadas y optimistas
seguian con sus miradas cada uno de los movimientos de su candidata favorita
(Vistazo, No. 678. Nov. 16/95: 115)

Aprovecharon, como el resto del pablico, de los intermedios musicales para calmar la
tension. Los artistas Coqui Villamizar (colombiano) y Félix Valentino (venezolano)
fueron los encargados de deleitar a las y los presentes con sus interpretaciones; el
primero brindd “dos canciones frescas en la onda del revival”, y Valentino “canté un
par de baladas romanticas. En ambos casos, las pistas y la fonomimica fueron
evidentes” (EI Comercio, 9 y 11 de noviembre), como también lo fueron los constantes
“errores de los animadores, los tropiezos de una que otra candidata y las ‘salidas del
guién’ de otras cuantas, a las que al rato de los ratos se les olvidé que tenian que dar un
paseo por aqui y una vueltita por alla...” (Diario Hoy, 11 noviembre 1995, 5-B)

Pero en estos casos, como que todo se perdona y se entiende pues todos/as estan

nerviosos/as: candidatas, organizadores/as, animadores/as, jurado, y las barras; claro

100 E| resaltado es mio
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que estas Ultimas desahogan su nerviosismo animando a su candidata predilecta a punta
de “grito pelado” y “armadas de cartelones” (Diario Hoy, 11 noviembre 1995, 5-B).
“Samanta Leon, de Pichincha, y Paola Tamariz, del Guayas contaban con el mayor

respaldo” (ElI Comercio, 11 noviembre 1995, A-12) del pablico presente...

““La eleccion lleg6 a su momento culminante™

En este ambiente “de emocion generalizada” transcurrié la noche, la hora cero se
acercaba con la seleccion de las cinco finalistas: Pamela Hidalgo, de Manabi; Maria
Eulalia Silva, de Cotopaxi; Ménica Chala, de Pichincha; Silvana Semiglia, del Guayas y

Samanta Ledn, de Pichincha.

... ellas [la madre y hermana de Mdnica] casi no pueden creer, Mdnica es una de
[las cinco finalistas] y ese es suficiente motivo de alegria. Pocos minutos mas
tarde lo inesperado: el veredicto del jurado calificador presidido por Yolanda
Torres, anuncia que la nueva Miss Ecuador ... es hada mas y nada menos que
Monica Chala.

El publico se pone de pie y aplaude sin cesar. Monica, la nueva reina se
niega a creer que es posible, pero al darse cuenta de la realidad se emociona y
llora... (Vistazo, No. 678, Nov. 16/95:115)

Su madre y su hermana, que le acompafiaban desde la tercera fila, [tampoco]
pudieron contener sus lagrimas (EI Comercio, 11 noviembre 1995, A-12)

El jurado se habia “atrevido” a elegir a Mdnica, una reina de ébano que habra de
representarnos en Johannesburgo, Sudafrica, donde se realizara el afio proximo
la eleccion de Miss Universo (Diario Hoy, 11 noviembre 1995, 5-B)

Asi, pasadas las once de la noche de aquel dia “... jueves [Monica] se convirtio en la
primera reina de su raza que se corona en el pais” (El Comercio, 12 noviembre 1995, A-
12).

“El dia después’ y los otros que siguieron

Al dia siguiente, apegados al “protocolo” para estos casos, distintos medios de
comunicacion visitaron a Moénica para conversar de su vida, de sus proyectos como
soberana, de sus emociones de la noche anterior... y, para conocer mas de cerca a su

familia que vive “al norte de la ciudad, en una pequefia casa arrendada de dos
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plantas...” (12 noviembre 1995, A-12), saber qué opinan y cdmo se sienten con la
eleccion de Monica como Miss Ecuador.

En las primeras planas o secciones principales de los dos diarios capitalinos’®* de
mayor circulacion, los titulares, junto a fotografias de la nueva soberana durante su

coronacion, anunciaban:
- “Monica Chala Miss Ecuador 95”

- “Y el jurado eligié una reina de ébano...”
- “Monica, Miss Ecuador 1995
- “Monica Chal& conquist6 al jurado”
- “Coémo gand Monica”
- “Monica desafia los prejuicios...”

- *Quiza se esta abriendo una puerta...”

Transcurrian los dias y la coronacion de Modnica seguia siendo “noticia” en la prensa.

Diario Hoy y diario EI Comercio escribian sobre ella:

La primera mujer de raza negra que haya participado en el concurso de belleza
mas importante del pais (Diario Hoy, 11 noviembre 1995, 5-B).

La guapa morena ecuatoriana representara al pais en el concurso internacional de
Miss Universo (Diario Hoy, 10 noviembre 1995, 1-A).

Por primera vez Miss Ecuador era negra (Diario Hoy, 11 noviembre 1995, 5-B).
Monica revela un pais en ciernes (EI Comercio, 19 noviembre 1995, C-1)

Reacciones en Esmeraldas e Imbabura: ‘El racismo esta cediendo’ (EI Comercio,
16 noviembre 1995, A-10)

Se anunci6 el nombre de la ganadora: Moénica Chala, una ex — atleta de raza
negra (El Comercio, 11 noviembre 1995, A-12).

... Ménica se ha convertido asi no solo en la primera mujer negra que participa
y triunfa en el torneo de belleza mas importante del pais, sino también en un
icono” (Diario Hoy, 11 noviembre 1995, 1-A)

101 Nos referimos a El Comercio y Diario Hoy, fuente importante de consulta en sus ediciones de Octubre
1995 a Enero 1996. Revisé también la revista Vistazo, los nimeros entre Octubre 1995 y Junio 1996. Con
seguridad también esta “noticia” se publicé en los otros diarios nacionales, pero no hacemos referencia a
ellos pues no fueron parte del material consultado.
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También los columnistas de estos periddicos decidieron hacer un paréntesis en sus
escritos, para dedicarle unas cuantas lineas a “La nueva Miss Ecuador”, como fue el
caso de Jaime Bejarano, que bajo ese encabezado en su columna de diario EI Comercio

(21 noviembre 1995, A-5) describid a Monica en los siguientes términos:

Una espigada y cimbreante muchacha de raza negra fue la triunfadora en un
certamen galante nacional: el concurso para elegir a la representante del Ecuador
gue competird, préximamente en Johannesburgo, como candidata al titulo de
Miss Universo. Por primera vez en nuestro pais emerge una justa reversion de
los antiguos, usuales y caducos estereotipos que configuraban el concepto de
belleza femenina...

Monica Chald, la nueva Miss Ecuador, fue descubierta en esa noche de la
eleccién como la mejor y suprema sintesis de los atributos de una mujer:
armonia, simetria, proporcion, encanto e inspiracion, los elementos
conformantes de cualquier nocion estética radicados en una joven de sutil
inteligencia

[...]

... un distintivo de lo bello, segin Aristoteles... es que en la estética pura haya
ausencia de cualquier signo provocador de lujuria, deseo o excitacion. Tal
condicion, si rigiera en los concursos de belleza, desmentiria el argumento
feminista de que la mujer es considerada solamente como ‘simbolo sexual’.

Y las hechuras y facciones de Modnica rebasan ese frivolo y prosaico concepto.
Ella transfiere hacia fuera, por su propia irradiacion u 6smosis, un halito
candoroso de ingenuidad que su raza, virgen aun de externos
contaminantes, guarda todavia pristina y sin menoscabo.

[...]

Monica Chaléd es una venus de ébano y azabache, de aquellas engendradas en
plenilunio, concebidas cuando la luz se prende en la penumbra®®.

De igual modo, y buscando recoger opiniones de la gente ‘comdn y corriente’ sobre “la
eleccion de Moénica Chald como Miss Ecuador y representante a Miss Universo 1996,

uno de los diarios de la capital levanté una encuesta'®®

, a la vez que realiz0 entrevistas a
distintos/as representantes de organizaciones de los Pueblos afroecuatorianos de Quito,
Esmeraldas, Imbabura, como lo hizo también diario EI Comercio, para recoger sus
impresiones y planteamientos frente al suceso. No faltdé la publicacion de articulos

cortos en las columnas de “andlisis”, como tampoco de un par de escritos preparados

102 os resaltados son mios

103 Aplicada por Diario Hoy. No se especifica el universo ni la muestra, tampoco pude encontrar
publicados los resultados de la misma, salvo breves referencias hechas por periodistas del mencionado
diario.
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por los columnistas que colaboran con estos dos periddicos de la capital. Asi las y los

ecuatorianos fuimos testigos/as de como

Las primeras reacciones fueron de sorpresa. Luego vino la reflexion. Y después
el debate siguié e hilé fino: Que si gand la reina de la pobreza, que si se la eligid
pensando en que el concurso internacional se realiza en Johanesburgo, que si por
fin se hizo justicia, que si los blancos lavaron sus conciencias... (EI Comercio,
19 noviembre 1995, C-1)

Las “voces” y “tonos” fueron de mil colores, pero todas acabaron girando alrededor de
un solo tema: El significado para la “sociedad” ecuatoriana de la eleccion de Monica

Chald como miss Ecuador 1995.

... ¢una noticia mas? No. Ni una noticia trivial de aquellas que suelen venir de
un reinado de belleza. Las reacciones —publicas unas, soterradas otras— muestran
que el pais tomo conciencia de la existencia de negros en su seno.

[-.-]

... Ménica Chalé no es solamente una reina; es una reina televisual...

Pasar a la tele, es existir. Es la regla, como en la Biblia basta con que Dios
nombre las cosas para que se hagan realidad...

Su imagen significa de una manera que no pasa desapercibida. En ese contexto,
ella hace visible procesos que yacen en el inconsciente... (EI Comercio, 19
noviembre 1995, C-1. Andlisis: “La reina que desestabiliza”).

Nunca en la historia del pais, la eleccion de una Miss Ecuador trajo tanto debate.
Monica Chala fue la primera negra que triunfo en ese certamen... Su eleccion, el
9 de noviembre, fue la oportunidad para hablar de la riqueza y la diversidad
étnica y cultural del Ecuador y para poner en el tapete un tema tabu (EI
Comercio, 01 enero 1996, pp. 36)

Cuando Ménica Chald, recién coronada, se adelant6 para saludar al publico que
la aclamaba, algo empezaba a cambiar en el inconsciente colectivo de los
ecuatorianos. La primera candidata de color en la historia de Miss Ecuador se
convertia también en la primera mujer de su raza en ser elegida para representar
a todas las mujeres del pais.

[--]

Chala pas6 a ser un icono mas en la palestra de lo visible. Un icono que no
puede significar otra cosa que diversidad, multietnicidad...

Quizés la actitud del jurado evidencia un cambio de mentalidad con respecto a
los prejuicios raciales que atraviesan la cultura ecuatoriana. Tal vez revela una
apertura hacia criterios de apreciacion estética propios de la
posmodernidad, donde lo diferente y lo exotico tienen plena cabida (El
Comercio, 11 noviembre 1995, A-12)"%

104 E] resaltado es mio
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Nunca antes una eleccion de Miss Ecuador habia generado tanta agitacién como la de
Monica; en la esfera publica y en el &mbito privado ella concitd la atencion por muchos
dias, incluso meses, y entre los diversos sectores y grupos sociales del pais... En las
casas, en las calles, en el bar o en la cafeteria, en la universidad, en el bus, durante el
trabajo, en los “tés”, en sintesis, en cualquier dia, lugar y momento los comentarios
sobre este hecho seguian circulando... y generando todo tipo de reacciones, ya que, esta
eleccion, “para unos fue acertada y meritoria, pero para otros, [Moénica] no es el mejor
reflejo de la mujer ecuatoriana” (Vistazo No. 682. En 25/1996 pp. 47)

De un lado se podian leer declaraciones de esperanza de posibles cambios por
venir, aunque no sin escepticismo; desde otros frentes surgieron reacciones hostiles
desde buena parte de la poblacion “blanco-mestiza”, pues esta “... proclamacion ha
prohijado criticas adversas por la razon sin razén de su color”, como bien sefiala Nelson
Estupifian Bass, en su columna de ElI Comercio (diciembre, 1996, A-5), a quién le
[lamaron “... tres voces telefénicas que me manifestaron su célera por un ‘suceso tan
insolito’...” (Ibid.). Escudandose del anonimato de las encuestas, como la aplicada por
diario Hoy, también emergieron respuestas que evidenciaron como “la mayoria se ha
pronunciado en contra de su eleccion como Miss Ecuador” (Diario Hoy, 18 de
Noviembre de 1995, 5-B). En fin, hasta tuvo lugar en la “capital” una manifestacion
protagonizada por un grupo de “damas disgustadas por la designacion de Mdnica Chala
como Reina del Ecuador, protesta hecha con el peregrino argumento de que no

representa a la mujer ecuatoriana’...” (Ospina, Garcia, Omar. 1995).

¢ Qué se esconde detras de los discursos “blanco-mestizos”?

Michel Foucault, a través de sus estudios, llamé la atencion sobre la necesidad de
acercarse mas al discurso en lugar de quedarnos Unicamente a nivel del lenguaje. Esto
porque el discurso es ante todo, segun Foucault, produccion de conocimiento, de
conocimiento sobre topicos particulares (sexualidad o cuerpo, por ejemplo); es un saber
que se construye en diferentes momentos historicos, también particulares, y en espacios
culturales. Pero, ademas, estas formaciones discursivas tiene efectos de verdad'® y, por
consiguiente, acaba normando las conductas, los comportamientos y las préacticas

sociales no solo del propio grupo, sino también las de los demas, por lo que, todo

105 Este tema lo desarrollé con méas detenimiento en el primer capitulo, en el acépite sobre herramientas
conceptuales y herramientas metodoldgicas.
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discurso, toda representacion, encierra en si, como ya hemos dicho, relaciones de poder
(Hall, 1997). En palabras de Foucault:

Todo conocimiento, una vez aplicado en el mundo real, tiene efectos reales, y en
ese sentido al menos, ‘se vuelve verdadero’. El conocimiento, una vez usado para
regular la conducta de los otros, implica constricciones, regulaciones y préacticas
disciplinarias. Entonces, ‘No hay relacion de poder sin la correlativa constitucion
de un campo de conocimiento, y no hay conocimiento alguno que no presuponga
y constituya al mismo tiempo relaciones de poder’ (Foucault, 19772: 27 en Hall,
1997:31).

Apoyada en esta premisa creo importante, en este punto, preguntarnos sobre las voces
de protesta de ese “grupo de damas” ante la eleccion de Monica Chald como Miss

Ecuador y representante a Miss Universo. ¢Por qué tal reparo?

¢Rompimiento del orden?

Aunque en todo certamen de esta naturaleza —sea nacional, local, regional o a nivel
mundial- surgen siempre pequefias disconformidades con el veredicto final, lo que
jamés habia ocurrido, al menos en el Ecuador y hasta donde tengo consciencia, era que
se protestara publicamente para dejar sentado que tal o cual miss “no representa a la

mujer ecuatoriana'%®”

. ¢Por qué con Monica ocurrio?

No creo que sea un tema que pueda resolverse con una Unica respuesta, como
ningun hecho social puede ser visto; mas, siguiendo mi argumentacion, he de sefialar
que esa manifestacion de protesta hacia la coronacion de Ménica Chald, no es un hecho
aislado ni es casual. El acontecimiento estd intimamente ligado al extendido y
mayoritariamente incuestionado proyecto de la construccion de LA identidad y unidad
nacional, concebida y desarrollada desde el mito del mestizaje; un proyecto que se ancld
al menos en tres pilares basicos: la comprension del mestizaje como la mezcla entre
espafoles (“blancos™) e “indios” y donde lo negro no tenia cabida (Handelsman, 2001;
Rahier, 2003), el mestizaje como opcidn contrapuesta —no incluyente— a la indianidad

y a la negritud (Almeida, 1992), y, por ultimo, muy ligado a lo anterior, que el discurso

106 ; Acaso en una sociedad multicultural como la nuestra es posible pensar, siquiera, en que alguien puede
representar a LA mujer ecuatoriana?, ;de qué mujer ecuatoriana, Unica, estamos hablando? La riqueza de
nuestro pais radica justamente en su diversidad, en el mas amplio sentido de la palabra, entre ellas en su
diversidad étnico-cultural, de alli que sea un craso error y un sin sentido plantear que tal o cual mujer
representa o no a LA mujer ecuatoriana.
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del mestizaje encierra una politica de blanqueamiento (Whitten, 1999 y 2003; Rahier,
2003).

Y es esta nocion de identidad nacional, justamente, la que se actualiza afio a afio
en los tan “aclamados” y “esperados” concursos de Miss Ecuador; eventos que, lejos de
ser aquellos espacios inofensivos, inocuos y cuyo fin Gnico es “rendir homenaje a la
belleza de la mujer” (ndtese el uso del singular), se constituyen en verdaderos
instrumentos de activacion de la “memoria colectiva” dominante sobre la idea de la
nacién ecuatoriana, construida, como hemos sefialado a lo largo de este trabajo, sobre la
base de una ideologia racista y sexista.

Como anotan Pequefio (2004) y Moreno (2007), detrds de los concursos de
belleza, se ocultan ideologias, drdenes socioculturales e intereses politicos mas
amplios'® que, en Gltima instancia, se vehiculizan a través de las candidatas y se

encarnan o personifican en sus cuerpos, es decir, en el cuerpo femenino.

En los concursos de belleza, las mujeres son evaluadas de acuerdo a criterios que
emanan de modelos transnacionales de belleza. Sin embargo, estos criterios se
encuentran y unen con 6rdenes racial/espaciales que definen el lugar comparativo
de diferentes grupos en los escenarios locales, regionales y nacionales. Al analizar
concursos de belleza, podemos ver como los cuerpos de las mujeres se usan para
encarnar ideas abstractas tales como la nacion o el grupo étnico. En las sociedades
latinoamericanas, la normativa de belleza todavia le pertenece en gran medida a
los grupos blanco-mestizos, urbanos y de clases medias y altas. Por lo tanto, la
belleza comprende marcadores étnicos, de clase y geograficos de inclusion y
exclusién en el ideal de la nacion (Moreno, 2007:86).

Desde esta perspectiva, con la designacion de Monica Chald —*la primera mujer de raza
negra que haya participado en el concurso de belleza mas importante del pais”,

“proveniente de una familia sencilla y humilde” y que habita “al norte de la ciudad en

»108_

una pequefia casa arrendada de dos plantas se estaria rompiendo el orden

impuesto, aunque sea momentaneamente. Este hecho, desde el imaginario “blanco-

mestizo”/mestizo, es leido como una amenaza a su proyecto y a su hegemonia'®®: A sus

197 A mas de los intereses econémicos que se juegan detras de tales espectaculos.

108 Asi es como la presentaron los dos medios de prensa capitalinos de mayor circulacién nacional: Diario
Hoy, 11 noviembre 1995, 5-B y ElI Comercio, 12 noviembre 1995, A-12, en su orden

199 Con esto no necesariamente quiero decir que Ménica Chal4 represente, abandere -0 no- el proyecto de
los pueblos afroecuatorianos, como proyecto alternativo. Es un tema que rebasa los alcances de este
estudio y que seria interesante analizarlo, mirando, por ejemplo, como se ha “capitalizado” este hecho
desde la poblacion y organizaciones afrodescendientes, y, escuchando, “a la luz de los afios”, la voz de la
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0jos, los cédigos de ordenamiento “racial/espacial”*'

y de clase, legitimados dentro de
la sociedad ecuatoriana, se han transgredido, y, aquello que dentro del proyecto nacion
se pretendio eliminar e invisibilizar (lo afrodescendiente), no solo que se les hace visible
sino que aparece exaltado. Nada les puede causar mas desconcierto y temor, sea 0 no
que esto en realidad esté sucediendo, pues coincido con Espinoza (1995 en diario Hoy,
14 noviembre, 4-A), en su apreciacion de que en el actual contexto nacional, la eleccion
de una “miss negra” no es sino “un reconocimiento de conmiseracion a una sociedad
gue no quiere definirse como racista... [y cierra los ojos a la realidad de que, en este
pais,] negros e indios siguen siendo la Gltima rueda del coche...”

Entonces, para este “grupo de damas” que protagonizé aquella protesta, asi como
para buena parte de la poblacion ecuatoriana, aunque no lo haya manifestado
publicamente, Mdnica simbolizaba ese rompimiento del “orden”, esa vulneracion del
proyecto blanco-mestizo de nacion, y el riesgo de entrar en “caos”. Asi lo verbalizo

Irma:

iCAmo no vamos a estar como estamos, si tenemos una reina negra y los indios de
diputados...! A qué hemos llegado...

Irma es una mujer mestiza de clase media (seguramente se auto-identifique como
blanco-mestiza), que para 1995 bordeaba los 60 afios y que sin més palabras que las
registradas lineas més arriba, se refirié cuando en una pequefia reunion social, semanas
luego del certamen de belleza de 1995, sali6 a colacién el tema. En esas pocas palabras
y en el rictus que las acompafiaba, se materializa “...la nocion abstracta de la nacion
[que] se incrusta en los dominios més intimos del sentimiento, la emocion, la pasiéony la
voluntad” (Poole, 1997:166 en Moreno, 2007:82).

que fuera la principal protagonista de ese evento, Monica Chala (aunque intenté entrevistarla mientras
realizaba este estudio, no me fue posible contactarla).

110 Rahier (1999a) sefiala que en la constitucién de la sociedad ecuatoriana se ha definido un orden
racial/espacial en el que los centros urbanos (sobre todo a los grandes) son asociados con la modernidad y
con la poblacion blanco-mestiza acomodada, mientras que el area rural es vista como el espacio propio de
los “no blancos”, “no blanco-mestizos”. Esta propuesta de orden racial/espacial o “topografia cultural”,
como también la llama Rahier, es aplicable, desde mi criterio, también para el analisis de lo que sucede al
interior de los grandes centros urbanos como Quito, Guayaquil, Cuenca, por ejemplo. En estas ciudades
hay una marcada segregacion espacial por razones de clase y etnia, reservandose, por ejemplo, las
periferias de la urbe o ciertas zonas del centro historico, para los sectores populares, indigenas y
poblacién afro, migrantes o no. Naranjo (1999) en su articulo sobre “Segregacion espacial y espacio
simbdlico” presenta un interesante andlisis para el caso de Quito.
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Mujeres negras, etiquetajes y estereotipos

Pero aun hay mas, detras de la frase “Monica Chala no representa a la mujer
ecuatoriana” se hacen presentes -sin siquiera ser nombrados— los etiquetajes y
estereotipos peyorativos que circulan en el imaginario colectivo de la poblacion
“blanco-mestiza”/mestiza, en relacion a las mujeres negras, sus cuerpos, su sexualidad.
Estos forman parte de los dispositivos de poder que dichos sectores han desplegado y
reforzado, por mas de 500 afios, con el objetivo de justificar, legitimar y naturalizar
(hacer ver como natural) las jerarquias sociales en la que se sustenta la sociedad
ecuatoriana, por razones de genero, etnia, clase, y otros factores.

Asi pues, y teniendo presente que los estereotipos se construyen en el marco de
sistemas clasificatorios y normativos (Whitten, 1999; Fernandez-Rasines, 2001)
particulares, es importante remitirnos al discurso dominante de la época colonial que,
basado en los preceptos judeo-cristianos, crearon y alimentaron una imagen de los
cuerpos de las y los negros asociados a la hipersexualidad, a la lascividad, a la
provocacion permanente, haciéndolos ver, como expone Rahier (2003), como
individuos dispuestos siempre al goce y al placer, a practicas sexuales inmorales,
anormales y obsesivas, es decir, como “hijos e hijas del mal”. Dichos estereotipos
echaron raices tan profundas y con tales efectos de verdad que fueron extendiéndose en
el tiempo, reproduciéndose, reforzandose y multiplicandose en todos los &mbitos de la
vida. Sander L. Gilman asi lo evidencia al analizar la iconografia respecto de los
cuerpos negros y de los blancos contenida en el arte, la medicina y la literatura del siglo
XVIII y XIX en los Estados Unidos, por ello sefiala que “... para el siglo XVIII, la
sexualidad de los negros, de hombres y de mujeres, se convierte en un icono para
representar la sexualidad desviada en general...”*** (1986:228). Este planteamiento, a
mi juicio, bien se hace extensivo a nuestra realidad.

Ahora bien, como toda identidad —autodefinida o asignada a otros— implica un
proceso relacional, tal conceptualizacion acerca de las mujeres afrodescendientes y sus
cuerpos (de aqui en adelante solo nos centraremos en ellas), se realiz en contraste a
cémo fueron pensados los cuerpos, la sexualidad y el modelo mismo de feminidad de

las mujeres blancas y de las indigenas, estas Ultimas vistas mas bien como asexuadas.

! Traduccién de la autora. Version original: “By the eighteenth century, the sexuality of the black, both
male and female, becomes an icon for devian sexuality in general...”
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Desde los mismos preceptos judeo-cristianos, los cuerpos de las mujeres blancas, por su
parte, fueron imaginados como cuerpos fragiles, suaves al tacto, atractivos y
gratificantes a la vista (Bennett y Dickerson, 2001), imaginario que, a la vez, fue erigido

como la norma a seguir, como lo anotan diversos autores/as'*

. Asi pues, los cuerpos y
la sexualidad de las mujeres afrodescendientes aparecen como antitesis de los de las
mujeres “blanco-mestizas”, y, en general, del concepto de feminidad que levanta el
discurso hegeménico™.

De acuerdo a los datos de campo y a la informacién consignada en la prensa
consultada, ésta Ultima solo en relacion al certamen de Miss Ecuador 1995, los
estereotipos y etiquetajes sociales respecto de los cuerpos de las mujeres
afroecuatorianas, surgidos cinco siglos atras, siguen —en su formato general- vigentes
hoy en dia, a la vez que se han constituido en soporte para la emergencia de otros tantos,
con lo cual se hace patente aquello de que pasado y presente, pese a los saltos y
rupturas, estardn de una u otra forma siempre entrelazados. La poblacion quitefia
“blanco-mestiza”/mestiza, en la actualidad sigue, en buena parte, concibiendo a las
mujeres negras como personas de “malas costumbres” y de “influencia negativa”, como
lo expuso don Napo, durante una conversacion informal mantenida con él sobre su
experiencia, afios atrds, como profesor de una escuela del Valle del Chota-Mira y

Salinas:

Yo me fui solo para alla cuando me mandaron del magisterio, no quise llevar a mi
mujer ni a mis hijos, por la educacion de ellos sobre todo... tampoco creia
conveniente que ellos vayan a estar con esos guagitos negros porque en todos los
lugares que son habitados por gente de color, el elemento humano es bastante
malo, tienen muchas malas costumbres... [¢Como cuéles?, pregunto] eso de solo
estar tomando trago... o de pasar el tiempo sin hacer nada... y, ya sabe, todas esas
otras cosas que no es bueno que mis hijos vean, son chicos todavia y no vale...

Manifestaciones apegadas a la misma “matriz discursiva” fui encontrando durante el
proceso investigativo, en las comunicaciones mas “formales” y en otras conversaciones
informales mantenidas con hombres y mujeres mestizas de Quito, asi como en las

expresiones escuchadas y registradas, durante los algunos afios, en calles, parques, en

12 Gilman, 1986; Radcliff, 1998; Rahier, 2003; Bennett y Dickerson, 2001.

13 Como analizaré mas adelante, la forma como Jaime Bejarano describe a Ménica Chala (citada en la
“crénica reconstruida” que presento al inicio) muestra ese imaginario dominante sobre la
sexualidad/cuerpo blanco-mestizo, y al cual Bejarano busca asimilar a Monica.
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algun bar o parada de bus, etc., de esta ciudad, pese a las multiples declaraciones —casi
confesiones— por parte de muchos/as de que el racismo y el sexismo en nuestro pais y en
lugares tan “modernos” como esta urbe, son cosas del pasado. Julio (40 afios, ejecutivo)

asi lo cree:

... de lo que yo he visto, aqui en Quito, ya no... al menos no tanto como antes...
Por ejemplo, td vas a un bar, claro no de los exclusivos, pero a un bar normal,
donde vas tl o0 yo, y ves a gente morena, claro pocos, pero estan ahi igual
toméandose tal vez una cervecita... Antes eso no se daba, por eso creo que si, en
la época de nuestros abuelos, quizas hasta cuando mis padres eran jovenes, si
habia mucho prejuicio contra ellos, ahora... muy poco creo yo... Pero eso si te
digo, no hay que confundir que uno es racista si medio se emociona cuando por
ahi ves bailando a una negrita... es que ellas mismas te provocan... porque
hablando la verdad, no hay como ellas para “mover el esqueleto” (risas)... ya te
dan que pensar, aungue uno no sea racista...

Como dice el dicho “no hay mas ciego que el que no quiere ver”, en las palabras de
Julio saltan a la vista la confluencia de los prejuicios de género y de raza construidos
desde los discursos hegemonicos, asi como valoraciones morales sustentadas en los
discursos de la Iglesia Catdlica al referirse a los cuerpos de las mujeres negras. Son ellas
las que “provocan”, las que “dan que pensar” por su actuacion, una performance que es
vista como innata a las mujeres afrodescendientes (“no hay como ellas para mover el
esqueleto), una performance, ademas, refiida con la moral concebida desde los cddigos
dominantes.

Hernén, arquitecto de 37 afios, y César, de 34 afios empleado privado, no se alejan

de esta forma de pensar, como lo evidencian sus palabras:

Hernan:

... Veras, yo estuve trabajando alld en Esmeraldas, en Atacames, claro que iba y
venia, por la construccion que estdbamos haciendo... en ese afio, puedo decir, Vi
mas de cerca las cosas... y la verdad... como que confirmé eso que siempre oyes
que para el sexo “esas mulatas” son... [¢las mulatas?] o sea las morenas, las
negras, que ademas son cuerazo... las jovenes, porque ya mas viejas se dejan
engordar y ya solo les queda las nalgas... [¢y porqué dices que confirmaste?] ja,
ja... no, no es lo que estas pensando... yo no he tenido experiencia directa, por
decir de algin modo, pero jbasta verles...!, uno como es hombre nota esas
cosas... a leguas...

César se presenta un poco mas critico, pues sefiala que todavia se puede ver que en el

Ecuador hay personas racistas, aunque no lo muestren tan explicitamente. “Es que a
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nadie le gusta que le digan que es racista, bueno, al menos a mi no me gustaria”,
puntualiza. “... cuando estas con los amigos tomandote los traguitos, haces bromas, les
vacilas que si ya “probd”, “que te hacen subir al cielo” y esas cosas, pero solo son eso,
bromas... y por fregar claro que decimos que “las morenas son buenas para €so”...”
Cuando le pregunto que porqué lo dicen, argumenta que “... es lo que se escucha, y por
lo que alguna vez me contaron, en realidad parece que son “candela’...” ;Parece o
sabes?, de respuesta solo recibo risas...

En los testimonios anteriores se hacen permanentes referencias a la performance
del cuerpo por parte de las mujeres afroecuatorianas [“cuando bailan”, “te hacen subir al
cielo”, “mover el esqueleto”, etc.], asociandola de manera directa y exclusiva al ambito
de su comportamiento sexual provocador, hiperactivo, etc. Esto nos habla de inmediato
de la vigencia de los imaginarios y estereotipos con los que se ha calificado
histéricamente a estas mujeres y a sus cuerpos, con los que se las ha nombrado, y desde
los cuales hombres y mujeres “blanco-mestizas”/mestizas se han relacionado con
aquellas.

Son representaciones que estan tan inconscientemente presentes en la poblacion
mestiza de Quito que, bajo diversas formas, se las escucha casi en cualquier espacio
pablico en medio de casi cualquier conversacion: “... heavy estuvo el baile, con esas
negritas quieras que no te prendes... hasta al muerto le levantan...”, le contaba un

muchacho mestizo a su amigo mientras iban en el bus™

. A este tipo de relatos que
circulan diariamente, se suman también aquellas expresiones y dichos que, de tanto
viajar de “boca en boca”, se han convertido en una “verdad” desde la perspectiva
mestiza, una de esas es la tan repetida frase de “si estds mal de los rifiones, blscate una
negrita”; o aquella supuesta broma que se repite en casi toda reunién: “;Cudl es la
diferencia entre una blanca y una negra en minifalda?, que la blanca es modelo y la
negra prostituta”.

Vemos pues, a través de estas breves referencias al discurso cotidiano, como “...
es el blanco quien pasa a definir lo que significa ser un negro, ... por ejemplo, la mujer

negra pasa a ser la sensual, la provocadora, la excitante para satisfacer los apetitos

1% Afios atras, mientras me desplazaba en un bus de regreso del barrio La Roldés (barrio popular de
noroccidente de Quito y en donde estaba colaborando), escuché estas expresiones de un joven mientras le
relataba a su amigo sobre “un baile” al cual habia asistido aquel fin de semana en un barrio cercano. El
sector de noroccidente de Quito, a las faldas del Pichincha, son importantes zonas de asentamiento de
poblacién afrodescendiente.
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morbidos de las clases dominantes” (Ledn,1995b:24). Esta vinculacion, ademéas nos
informa de como su performance corporal es visto como una transgresion, desde la

perspectiva de la cultura dominante, de las pautas y parametros del “deber ser”, del

sujeto/colectivo “educado”, “de buenas maneras”, que respeta y se apega a los valores

morales que manda la fe cristiana, apego que, desde tal imaginario, le corresponde mas

al sujeto mujer*®.

Ribeiro, en sus investigaciones sobre las representaciones de las mujeres
afrodescendientes en Brasil, encuentra esa misma vinculacién unidireccional que se
hace de las mujeres afro con el tema de la sexualidad, como que su vida, su ser y hacer

iniciaria y terminaria alli. Asi esta autora plantea:

... las mujeres de origen africano entran en la historia de Brasil, en tanto que
mulatas, a través de la designacion de un Unico atributo, su sexo, que las constrifie
en una Unica direccion: la sexualidad (Ribeiro, 2002:75 en Martin Casares,
2006:243)

Se trata de un imaginario que no es privativo de los hombres, sino que es compartida
por la poblacién femenina *“blanco-mestiza”/mestiza, aunque la forma que ellas tengan
de “nombrar” a dichos cuerpos y su performance difiera de la de aquellos. Es decir,
varia el lenguaje mas no el discurso, segun la diferenciacion que plantea Foucault (en

Hall, 1997). El testimonio de Viviana es un claro ejemplo:

... como le digo, yo creo que cada persona puede ser como quiere, pero eso Si...
dentro de unos limites, eso, dentro de unos limites... Aqui en mi barrio yo si me
llevo [con chicas afroecuatorianas], pero solo con algunitas, pero no mucho...
saludo, si les encuentro en la cancha si conversamos, asi un rato,... pero ya
después mas bien me voy... es que no me gusta cuando ya van llegando [las y
los amigos de las chicas] porque ya asi en grupo ya no me gusta [¢porqué?]...
No se, estamos hablando asi bien, pero ya entre ellos empiezan nomas con sus
cosas, hablando tonterias, que si en el baile no movio bien el... digamos la
cadera, pero no dicen con esas palabras, ... dicen con las palabrotas... y eso no
esta bien... también ya como que se ponen a bailar, asi remedando, pero...
mucho... y eso no esta bien, después los chicos por eso empiezan a molestarles
[¢cqué chicos?] Los del barrio... [insisto en saber con maés detalle cuales
chicos]... claro, los morenos mismo, mis amigos a veces...

15 Ana Maria Goetschel, en su estudio sobre Mujeres e imaginarios. Quito en los inicios de la
modernidad, con relacion al tema mencionado sefiala: “El rechazo al cuerpo como condicion bésica del
perfeccionamiento cristiano, no sdlo es parte de la vida de los santos, sino que estd imbuido en el
pensamiento religioso catdlico en general y se refleja en una serie de actitudes y formas de
comportamiento sobre todo de la mujer (1999:56-7)
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Viviana, es una joven mestiza de 23 afios, vive en un barrio popular al norte de Quito,
en su testimonio vemos que, si bien ella tiene una relacion cercana con algunas jovenes
afroecuatorianas que viven en su sector, se podria decir cierto nivel de amistad, es una

relacion marcada por fronteras (“me llevo... pero no mucho” “después méas bien me
VOy... porque ya asi en grupo no me gusta...”), unas fronteras que estan delimitadas por
la propia Viviana y activadas por los estereotipos que venimos analizando. Los limites
impuestos por esta joven no son, en principio, por un asunto de clase (viven en el
mismo barrio, y seguramente con ciertas diferencias econdmicas entre sus familias, a la
final comparten una situacion y posicion econémica), sino mas bien por el prejuicio que
se ha internalizado, que convive, constrifie, regula los comportamientos, actitudes y
nuestras relaciones personales y cotidianas, de tal suerte que “el paisaje social
estratificado racial y étnicamente [se] reproduce y se transforma en una especie de
naturaleza inamovible...” (Segato, 2006:3). Algo similar sucede en el caso de Andrea,

una mujer de 47 afios, mestiza, clase media:

Yo recuerdo, cuando yo era pequefia, como mi hermano mayor le molestaba a
mi abuelita con que se va a casar con una negra... veiamos la television y
aparecia alguna cantante negra, Diana Ross o cualquier otra, no importa, la
cuestion es que mi hermano le preguntaba: ‘¢ Abuelita, qué haria usted si yo me
caso con una como ella?’... “jTe desheredo, pues hijito, te desheredo...! ;{No has
oido eso de que cada oveja con su pareja?’, le contestaba molesta... yo solo me
reia, la verdad... Yo tengo un hijo joven, esta por empezar la universidad... y la
verdad es que... no me interpretes mal, pero... a ratos creo que si vale eso de
‘cada oveja con su pareja’... por las costumbres tan diferentes... digo yo... Por
ejemplo no creo que a mi hijo le gustaria una mujer asi... si me entiendes... que
no es moderada... a mi personalmente me disgusta la forma exagerada en que
bailan, 0 como se comportan con los amigos... les he visto alguna vez... un
carnaval que estabamos en lbarra...

Sin duda en este testimonio se repite la vision estereotipica que impera en el Ecuador
con respecto de las mujeres afrodescendientes; sus cuerpos/su sexualidad son el
referente Unico y primario en donde y desde donde se las imagina, se las piensa y se las
representa, posicionandolas, asi, en una “escala antitética” (Gilman, 1986) en relacién a
lo “blanco-mestizo”. De esta manera vemos como el cuerpo en general, y en este caso,
el cuerpo de las mujeres afroecuatorianas en particular, se constituyen en un locus de
poder, como sefiala Kogan (1993), un espacio en donde y desde dénde se ejerce poder,

se norma, se regula el comportamiento individual y colectivo, las relaciones
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interpersonales y grupales; un espacio en donde y desde donde los discursos
hegemonicos de género y de raza se actualizan, sancionan todo aquello que esta fuera o
rebasa los limites de lo que desde tales discursos ha sido definido como lo “normal”, lo
“deseable”, “lo esperado”, “el deber ser”. El cuerpo es, en fin, la materializacion de la
norma, como sefiala Butler, una norma que se filtra, circula e impregna en el imaginario
colectivo por fuerza de la reiteracion: “La denominacion es a la vez un modo de fijar
una frontera y también de inculcar repetidamente una norma” (Butler, 2002:26), una
norma sexual/racial, en el caso que aqui nos ocupa, que se materializa en el cuerpo. Tal
materializacién, anota, Butler (Ibid.:28)

. se estabiliza a través del tiempo para producir el efecto de frontera, de
permanencia y de superficie que llamamos materia [cuerpo]. Creo que el hecho
de que la materia siempre esté materializada debe entenderse en relacion con los
efectos productivos, y en realidad materializadores, del poder regulador en el
sentido foucaultiano™®. Por lo tanto, la pregunta que hay que hacerse... es...‘¢A
través de qué normas reguladoras se materializa el sexo?’. ;Y como es que el
hecho de entender la materialidad del sexo como algo dado supone y consolida
las condiciones normativas para que se dé tal materializacion?

Lo esencial estriba entonces en que la construccion no es un acto Unico ni un
proceso causal iniciado por un sujeto y que culmina en una serie de efectos
fijados. La construccion no solo se realiza en el tiempo, sino que es en si misma
un proceso temporal que opera a través de la reiteracion de normas; en el curso

de esta reiteracion el sexo [y la raza, digo yo] se produce y a la vez se
desestabiliza™’ (Butler, 2002:28-9).

Hemos visto hasta aqui cOmo esas construcciones estereotipadas respecto de las mujeres
afroecuatorianas y sus cuerpos, muchas creadas en la época de la colonia, siguen, con
variaciones y matices, presentes en el imaginario colectivo “blanco-mestizo”/mestizo.
Estos estereotipos, a fuerza de su reiteracion, hacen ver esas supuestas cualidades y
caracteristicas de las mujeres afroecuatorianas, cualidades que han sido asignadas a ellas
desde los “no negros”, como cualidades naturales, innatas, por lo tanto inmutables.
Estas cualidades asignadas (hipersexualidad, comportamiento lascivo, provocativas,
etc.) y presentadas como antitesis de la mujer “blanco-mestiza”/mestiza, que se

constituye en el referente y modelo de “la” feminidad (Gilman, 1986; Bennett y

16«1 a produccion de un sujeto —sujecion (assujetissement)- es un medio para lograr su regulacién”
(Butler, 2002:28)

17 Butler sefiala que por esa misma reiteracion de la norma, acaba abriéndose fisuras, brechas que
desestabilizan tales construcciones, en este caso de género y raza. Esto estaria relacionado con lo que
Foucault llama justamente la caracteristica productiva del poder, pues éste no se fija, sino que se ejerce, y
en ese ejercicio surgen contradiscursos, contrapoderes. Sobre los contradiscursos volveremos luego.

75



Dickerson, 2001), son justamente la base sobre la cual se justifica y se naturaliza las
desigualdades sociales por razones de género, de raza, de pertenencia étnica, de clase,
entre otras. Se trata, esta Ultima, de una naturalizacion necesaria para mantener el orden
social imperante (Stolcke, 1992 en Martin Casares, 2006).

Esta idea de la mantencion del orden social imperante nos lleva, nuevamente, a
aquel grupo de “damas” que se manifestd en protesta de que Modnica Chala “no
representa a la mujer ecuatoriana”. Y nos remite también a nuestro argumento de que tal
acto de protesta era una expresion de ese imperativo regulador ante el rompimiento del
orden impuesto. Por eso, coincido con el planteamiento de Pequefio (2004:116) cuando
sefiala criticamente que “aceptar a una mujer negra cOmo imagen representativa y
exportable de la nacion ecuatoriana, implicaria la aceptacion de la diversidad étnica y
racial del pais...”, cosa que, como hemos visto hasta aqui, no pasa de ser una aceptacion
formal, mas no real.

Implicaria, también aceptar que “... el cuerpo de esta reina se convierte en una
figura simbdlica de la ‘nueva identidad’...” (Ibid.), algo impensado e impensable para
buena parte de la sociedad ecuatoriana mestiza, porque el cuerpo de Mdnica, como el
cuerpo de toda mujer afroecuatoriana representa, para aquellos/as, todo lo opuesto a ese
ideario social, a ese cuerpo “legitimo”, legitimado e impuesto desde los discursos
hegemdnicos. Aceptar que Monica representa a la mujer ecuatoriana, desde la

perspectiva de esas “damas™**®

y de lo que ellas personifican, seria aceptar que todas las
mujeres ecuatorianas son de comportamientos lascivos, provocadoras, de facil acceso
sexual, refiidas con la moral, etc., etc., etc. Protestar, entonces, ante la designacion de
Monica, no fue otra cosa que reactivar los estereotipos y etiquetajes racistas y sexistas

construidos en torno a las mujeres afrodescendientes, su sexualidad y sus cuerpos.

Ambiguedades y reproduccion de los estereotipos de género y raza

Ahora bien, se me dir& que no solo hubo manifestaciones de protesta ante la eleccion de
Manica, hecho que es verdad. Como sefialé paginas mas arriba, en los medios de prensa

consultados no solo se publicaron cronicas y recuentos del certamen en si, también se

18 Insisto en lo de “damas” para hacer notar cémo esas mujeres mestizas que protestaron se posicionan en
relacion a las mujeres afroecuatorianas, marcando con ese solo término una antitesis entre ambas. Dama,
segun el diccionario de la lengua espafiola, significa “mujer noble o distinguida”.
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recogieron breves articulos, reflexiones, notas, que Ilamaban la atencién sobre el posible
significado positivo de tal suceso: abandono de viejos prejuicios raciales,
reconocimiento de la pluriculturalidad de nuestro pais, etc. No me detendré
directamente en este tema, mi interés, por ahora, es mas bien hacer notar como esos
escritos que buscaban respaldar la participacion y eleccion de Monica —derecho que le
corresponde como a cualquier persona— acaban reproduciendo la norma, afirmando el
discurso  hegemonico 'y, por consiguiente, contribuyendo, consciente 0
inconscientemente, a consolidar los estereotipos raciales y de género y, con ello, a
reforzar las desigualdades sociales y la exclusion.

En la gran mayoria de tales escritos Monica —representacion de las mujeres
afroecuatorianas desde la perspectiva del discurso hegemonico— no deja de ser vista
como un cuerpo exatico y fuertemente sexualizado. Dos breves ejemplos recojo de la
“cronica reconstruida” a partir de los cuales explicar esta Gltima idea: En el uno, cuando
se la califica de *“venus de ébano y azabache” o “de exotico rostro”, se esta
innegablemente reproduciendo el imaginario que asocia a la mujer negra y su cuerpo a
lo salvaje, a lo indémito (representado, por ejemplo en la figura de azabache). Y, en el
segundo, cuando se sefiala que la eleccion de Méonica “revela una apertura hacia
criterios de apreciacion estética propios de la posmodernidad, donde lo diferente y lo
exotico tienen plena cabida”, se filtra la idea o el imaginario “blanco-mestizo”,
naturalizado a lo largo de los afios, de que “lo diferente”, en este caso los pueblos
afroecuatorianos, constituye lo raro, lo extrafio, lo extravagante, por lo tanto, lo que hay
que controlar o al menos neutralizar.

Pero tal control ya no se hace desde la negacidn y ocultamiento de la diversidad,
sino justamente desde la exotizacion de los calificados y clasificados como los
“otros/as”. Es desde esa imagen del indigena “exético” desde donde el Ecuador se ha
mostrado y se ha “vendido” al mundo desde los tempranos afios del siglo XX
(Muratorio, 1994), y es desde la construccion actual de los “nuevos exoéticos™*, pero
también desde la neutralizacion y apropiacion de las diferencias, desde donde los
sectores hegemonicos, en este nuevo orden global, refuerzan su poder, pues no se trata
de la incorporacion de las diferencias en un contexto de igualdad, al contrario, se trata

de la apropiacion de ellas en un contexto de profunda inequidad(Hall, 1991).

19 En donde se les incluye también a los pueblos afrodescendientes, antes invisibilizados.
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A lo dicho he de afadir que, en todos los articulos, notas de prensa y cronicas, se
da todo un proceso de racializacion de Monica, valiéndose de un lenguaje directo o
metafdrico: “la primera mujer de raza negra”, “una reina de ébano”, “por primera vez
Miss Ecuador era negra”, “Monica Chala, una ex — atleta de raza negra”..., poniendo en
evidencia eso de lo extrafio, lo extravagante que simbolizan las mujeres
afroecuatorianas dentro del actual orden social impuesto, y de esa manera neutralizar la
diversidad.

Asi pues, en estos breves ejemplos estan contenidas las construcciones
hegemonicas del género y de la etnicidad/raza, construcciones que al relacionarlas desde
el discurso dominante, argumenta Martin Casares (2006), el cuerpo simbdlico de las
mujeres de otras culturas, en este caso de las afrodescendientes, se presenta y representa
en el discurso occidental, como un cuerpo exotico y erotizado. Representacion que estd,
dice la autora, “intimamente ligado con la construccion occidental de la masculinidad y
la virilidad que, en definitiva, considera a las mujeres de otras culturas como cuerpos
accesibles y deseables, por tanto, eréticos™* (lbid.:242). El testimonio de Silvia, una
joven afroquitefia de 28 afios, a quien entrevisté hace cierto tiempo, nos habla
justamente de este aspecto:

... a mi me anda buscando un chico blanco, de plata, que me conoci6 en un baile

de una presentacion, €l me anda llamando al trabajo y me invit6 a que salgamos

una vez... salimos a tomar algo y ahi él me pregunté si es cierto que las negras
somos bien calientes para hacer el amor... claro que no me dijo asi con esas
palabras, pero a la final es lo que me queria decir... que él tiene curiosidad de

cdémo es, me decia,... y yo le dije que él no va a experimentar conmigo... es que a

veces los blancos quieren solo por curiosidad de saber cédmo es hacer con una
negra...

Por otro lado, al leer con detenimiento los articulos de prensa sobre la coronacion de
Monica Chald, podemos evidenciar como, pese a que se apela a la “apertura a criterios

de apreciacion estética” diferentes, tal apertura no tiene lugar entre los propios

120 para el caso del Ecuador, creo pertinente puntualizar que esa forma de considerar a las mujeres de
otras culturas como “cuerpos accesibles y deseables, por tanto eréticos”, sucede fundamentalmente con
las mujeres afroecuatorianas, mas que con las mujeres indigenas, vistas desde los discursos hegemonicos
como mujeres hiposexuales, no erdticas, aunque no por eso no hayan sido reducidas también a “cuerpos

accesibles”, “cuerpos usables”, usados y abusados.
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analistas'*" y mas bien caen en contradiccion con tal apelacion, pues reproducen una vez
mas los cddigos de belleza femenina occidentales, estandarizados y legitimados como
LA belleza, a la vez que el imaginario dominante de feminidad, fuertemente vinculado
al pensamiento y valores cristianos que exaltan el honor, la honestidad*... De esta
manera, se escribe:
... la mejor y suprema sintesis de los atributos de una mujer: armonia, simetria,
proporcién, encanto e inspiracién, los elementos conformantes de cualquier
nocion estética radicados en una joven de sutil inteligencia... Ella transfiere

hacia fuera, por su propia irradiacion u 6smosis, un hélito candoroso de
ingenuidad... (Jaime Bejarano, 1995 en ElI Comercio, 21 noviembre1995: A-5).

En el texto referido se esta naturalizando un tipo de belleza femenina, sintetizada en la
tan extendida referencia del “90-60-90” como sindénimo de perfecta proporcion,
equilibrio, armonia, a la cual, desde el “deber ser”, todas las mujeres deben acercarse
pues pasa a ser, desde esos discursos, parte constitutiva de la definicion de feminidad. Si
te alejas de esos pardmetros, dependiendo cuénto, seras calificada como “hombruna”,
“grotesca”, “horrible”, habiendo sido todos estos adjetivos parte de los imaginarios con
que también se ha pensado, definido, representado a las mujeres afrodescendientes en el
Ecuador, colocandolas en dos extremos: las que por exoticas despiertan
irremediablemente el deseo sexual masculino y las que por “feas”, “grotescas”, “de
rasgos gruesos” y otros atributos peyorativos que se les asigna, generan rechazo. En
ambos casos, desde los discursos hegemdnicos, hacen aparecer a las mujeres negras y
también a su belleza como antitesis de la mujer y la belleza de rasgos europeos (Gilman,
1986). Justamente, en la nota antes citada se sintetiza la concepcion occidental de
belleza y estética, haciendo ver como natural y universal algo que no es sino resultado
de una construccion socio-cultural; y desde esos pardmetros se trata expresamente de

manipular y apropiarse de la imagen/cuerpo de Monica Chala, la reina del Ecuador,

121 salvo uno de los articulos de analisis que fue escrito por una muijer, quien pone en cuestion el tema de
la belleza, todos los demas recogidos en la cronica “reconstruida” son de autoria de hombres “blanco-
mestizos”.

122 5j bien es cierto que este imaginario de feminidad ha ido cambiando con el tiempo, se ha
resquebrajado, se ha fisurado, cierto es también que algunos aspectos de cémo ha sido pensada la
feminidad desde los discursos hegemdnicos “blanco-mestizos” se mantienen como nucleos fuertemente
enraizados en el inconsciente colectivo. Uno de ellos dice relacion justamente al tema de la honestidad,
aungue su comprension se haya flexibilizado.
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haciéndola coincidir con una imagen mas cercana al ideal “blanco-mestizo” de
feminidad; es decir, blanqueandola, pero eso si sin desaparecer sus rasgos “exoticos™?.

A mas de lo expuesto, en frases como esta que estamos analizando, se recurre
también a objetivar (vuelven objeto) a las mujeres en general, y en este caso, a las
mujeres afroecuatorianas simbolizadas en Monica. Al valorarlas exclusivamente desde
su belleza, reduciendo la inteligencia a un adorno, a un accesorio de lo que se considera
atributo central de la feminidad (la belleza), se las reduce a simples objetos, a
“productos exportables™** y competitivos en el “mercado internacional”. Asi pues, en
tales escritos, confluyen al menos dos estereotipos, por un lado, el de la belleza visto
solo desde las concepciones occidentales, estereotipo desde el cual se “lee”, acepta o
rechaza el cuerpo de los/las demas; y, el segundo, el de la mujer-objeto, valorada solo
desde la belleza, detrés del cual se esconde todo un estereotipo de género que, ademas,
oculta una forma de discriminacion de género (Ayala, 1995 en EI Comercio, 1995: C-1).

Las normativas sexista y racista se hacen patentes, se materializan en el cuerpo
de Médnica, un cuerpo que no es individual, sino que representa -a los ojos de los “no
negros”- al colectivo femenino afroecuatoriano, un cuerpo estereotipado Yy
estigmatizado por ser diferente, un cuerpo que hay que controlar, normar, regular,
neutralizar, “pulir”... Bajo esa logica es que los estereotipos se “validan”, se
“actualizan” tanto desde la institucionalidad (la escuela, la esfera politica, la iglesia, los
concursos, la prensa) cuanto desde la microesfera social, es decir desde los espacios
maés informales y cotidianos (la calle, el bar, la casa, etc.), ya que dichos estereotipos
constituyen parte de lo que Foucault (1992) llama la “microfisica del poder”; es decir,
forman parte de la serie de maniobras, tacticas, técnicas y mecanismos que se ponen en

juego, y con gran eficacia, para consolidar la dominacion y el ejercicio de poder.

122 Un analisis de las imagenes fotograficas de Monica Chala antes, durante y posterior a su eleccion
como reina resultaria un interesante ejercicio en esta direccién; mas adn si dicho analisis se lo abordaria
tanto desde una mirada externa como desde la propia voz de Ménica. Dejo planteada la inquietud.

124 En Vistazo No. 691, refiriéndose al concurso de Miss Universo en el cual Ménica participé en
representacion de Ecuador, se lee: “Maritza, Irene, Barbara y Alicia [esta Gltima Miss Universo 1996] son
cuatro mujeres venezolanas que en los ultimos diecisiete afios (sin contar a las que han ganado el cetro de
Miss Mundo y otros certdmenes mas) han sido elegidas como las reinas de la belleza mundial. Bonitas
por naturaleza, pero pulidas minuciosamente durante un afo, para conseguir que el producto mas
famoso de Venezuela (después del petroleo), llegue en las méas Optimas condiciones a su destino”
(Vistazo, junio 1996:84). El resaltado es mio.
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No obstante, y retomando el planteamiento de que el poder no se posee, sino que
se ejerce, Y, por lo tanto que el cuerpo no solo es un “locus de poder”, sino también un
espacio de transgresion y de resignificacion, por tanto un espacio desde donde, a la vez
que se materializa la norma, también se la desestabiliza (Butler, 2002), he de decir que
frente a estos estereotipos y etiquetajes sociales las mujeres afroecuatorianas no han
sido receptoras pasivas. Al igual que las mujeres esclavizadas en la época de la colonia,
las actuales han desarrollado, unas veces mas otras menos — ya sea de manera individual
0 como grupo, diversas estrategias de resistencia, de contestacién, en otros términos,
han desarrollado contrapoderes, contranarrativas.

Esto, en modo alguno, significa que no hayan sido “topadas” por los imaginarios
que circulan en torno a ellas. Como ya sefialé en un estudio anterior, estos imaginarios,
entendidos como dispositivos de poder, que circulan muchas veces de manera tan sutil,
otras imperceptiblemente, a momentos de forma abierta, llegan a invadir a quienes son
el “blanco” de esos estereotipos, pasa sobre ellos y a través de ellos (Foucault, 1984), a
tal punto que esos etiquetajes han sido, muchas veces, interiorizados y reproducidos
incluso por las y los afroecuatorianos. Por lo general tal asuncién ha significado, para
estas personas y colectivo, un proceso conflictivo, desestabilizador, de cuestionamiento,
pero que muchas veces se ha constituido en una estrategia (blanqueamiento), por lo
general individual, de ser incorporados/as a la dinamica nacional. ¢Es el caso de Monica
Chald? O ¢Monica aprovechd estos intersticios, estas fisuras que se generan en el
espacio social para colocarse y colocar su voz, para desestabilizar el orden? Son
interrogantes que dejo expuestas con el &nimo de motivar nuevas reflexiones y debates
sobre este tema que me convoca.

Pero, retomando la idea del juego de poder-contrapoder, he de sefialar también
que éste hace que tales estereotipos e imaginarios no sean rigidos ni estaticos, pues asi
como unas veces son interiorizados por los propios destinatarios/as, otras éstos los
desmontan, los cuestionan, los resignifican, generdndose de esta manera un constante
proceso de redefinicion de los sistemas clasificatorios (sean de género, de etnicidad, de
raza, de clase u otros) y de los procesos de construccion de las identidades (Pujadas,
1993). Las identidades individuales y colectivas, dice Almeida,

... son construcciones que entrafian efectos de poder. La asignacion de cualidades

inmanentes a dichos individuos o grupos, -no tendria otro origen que un juego
especifico de poder y su inherente construccion de verdades [...] Las identidades
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asignadas, por lo tanto no son otra cosa que constructos histéricos, generalmente
extrapolados desde determinadas esferas de poder [...]. No coinciden
necesariamente con el ‘ser’ o la experiencia historica de los asi catalogados; de
alli que sea necesario indagar la forma como los dominados elaboran, en
oposicion, sus formas y contenidos de las identidades asumidas, aspecto que, cabe
destacarlo, también constituye un constructo social, pero con la salvedad de que lo
hace desde un posicionamiento politico adverso al poder externo y su discurso de
verdad” (Almeida, 1996:11)"
Llegamos, entonces, al ultimo tema que deseo abordar en este capitulo: hacer un primer
acercamiento, como propone Almeida, a los contradiscursos, a las representaciones que
tienen las mujeres afroecuatorianas respecto de si mismas, de sus cuerpos, de su
sexualidad, y cdmo éstos coinciden, se diferencian, cuestionan y/o desmontan los

discursos hegemonicos “blanco-mestizos” que se han tejido a su alrededor.

Resignificacion y representacion que hacen las mujeres afroecuatorianas sobre sus

propios cuerpos

La sexualidad como figura retérica

La sexualidad ha sido usada, desde siglos atras, como figura retérica desde los discursos
colonialistas respecto de la “otredad”, anota Rahier (2003). En efecto, de la revision que
hemos hecho en lo que va del presente capitulo, este planteamiento se confirma; las
identidades asignadas, desde tales discursos, a las poblaciones afrodescendientes e
indigenas han tenido como eje, en su definicion, justamente la sexualidad y los cuerpos,
aunque con significaciones diferentes respecto de cada grupo socio-cultural,
hipersexualidad e hiposexualidad, respectivamente.

Se trata de un recurso del cual la cultura hegemonica sigue echando mano para

imaginar y nombrar, por ejemplo, a hombres y mujeres afroecuatorianas, en tanto que

25 sj pien Almeida hace este planteamiento en relacion, fundamentalmente, con los procesos de
identidades étnico-culturales y de diferentes grupos sociales, he de sefialar que este proceso de re-
elaboracion de las identidades asignadas y definicion de las identidades asumidas, a partir un
posicionamiento politico que cuestiona el poder externo y los discursos hegemaénicos, es un proceso que
se da también al interior de cada sociedad, pueblo, cultura determinada, como sucede al interior de los
pueblos afroecuatorianos e indigenas y de la sociedad mestiza, en cuyo interior se plantea un permanente
juego de fuerzas entre diversos colectivos y un cuestionamiento a los discursos hegemonicos intragrupo
(los distintos grupos de mujeres movilizandose en defensa de sus derechos y reconfigurando sus propias
identidades al interior de cada conglomerado social; los colectivos LGTB cuestionando el discurso
hegemanico de la heterosexualidad, etc., etc., etc.
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individuos y pueblos. Es asi que, tal como hemos visto, sobre estas mujeres se ha
construido una imagen que las vincula a seres con comportamientos sexuales excesivos,
como naturalmente provocadoras y lujuriosas, por tanto inmorales (“mujeres alegres” o
“de la vida alegre”), 0, como cuerpos eréticos por excelencia (recordemos el testimonio
de Silvia: “él me pregunto si es cierto que las negras somos bien calientes para hacer el
amor... que él tiene curiosidad de cémo es...), como cuerpos disponibles, dispuestos y
de facil acceso. Desde estos constructos historico-culturales respecto de dichas mujeres,
lo que se estd haciendo es poner en duda su moralidad, honestidad y honorabilidad,
todas ellas “medidas” y definidas exclusivamente desde los valores de la sociedad
“blanco-mestiza”.

Surge la interrogante de porqué la sexualidad y el cuerpo han sido utilizados
como tropos para construir las identidades de los calificados y clasificados como los
“otros/as”. A manera de hipotesis he de decir que, desde los discursos hegemonicos, el
honor de las mujeres, de los hombres, de la familia, y por extension de toda una
sociedad determinada, en nuestro pais y en toda América Latina, ha estado histérica y
exclusivamente fundamentado en la “buena conducta” femenina, entendida la “buena
conducta” desde los preceptos judeo-cristianos. Desacreditar a las mujeres
afrodescendientes a través de la manipulacion discursiva de su sexualidad fue y sigue
siendo, desde estos sectores, una estrategia para justificar la objetivacion que se hace de
ellas —como individuo y como colectivo— y, por consiguiente, para justificar la
mantencion de las jerarquias sociales, en las que lo “blanco-mestizo” ocupa una
posicion privilegiada, mientras que los pueblos y culturas Negras son los “otros”, y
ente ellos, las mujeres, las “Ultimas otras”.

En adicién, al imaginarlas como mujeres “de mal comportamiento”,
“inmorales”, “alejadas del bien”, por lo tanto como seres deshonestas, se las esta
convirtiendo en mujeres que no solo se deshonran a si mismas, sino a los hombres de su
familia, a su familia en general, y, por consiguiente, a la sociedad en su conjunto. Esto
ultimo tiene efectos muy profundos: al ser, la cultura y los pueblos afrodescendientes,
una cultura supuestamente deshonrada —por accion de las mujeres— entonces, esta
cultura o colectivo no puede formar parte ni ser “incluido” en los proyectos de
construccion de la nacion, porque de incorporarlos, se estaria, desde la vison dominante,

“denigrando” también a la nacion. En otras palabras, el honor de toda una sociedad
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estaria en juego, en tanto las mujeres —y mas alin sus cuerpos, los cuerpos femeninos en
general- son aspectos fundamentales en la construccién de un proyecto de nacion (Nira
Yval-Dabis, 2004; Chatterjee, 1993, en Del Rio, 2008), cuerpos, eso si, construidos
desde el discurso masculino. Se despliega, de esta manera, un nuevo dispositivo para
reproducir el orden social impuesto desde los sectores hegemonicos, un orden que
excluye a los considerados los “otros”, como los pueblos y culturas afroecuatorianas, en
su conjunto, y las mujeres negras, en particular; el honor, en estos términos, se convierte
en “un elemento mas dentro de un juego de relaciones de poder y de saber que se

significan y se sustentan en discursos de verdad” (Chavez, 1998:9).

Desmontaje y resignificacion

Este cuerpo femenino afro ha sido asi “politizado”. En la representacion que de él se
hace, se condensan los principios y valores centrales de la vision del mundo
androcéntica (Bourdieu et. all, 1998) y blancocéntrica, como ha sido referido antes.
Estas representaciones son reproducidas, actualizadas y reforzadas dia a dia, mediante
los dichos, chistes, expresiones, en fin, mediante los estereotipos que circulan en la
cotidianidad. Pero en este cuerpo y desde €l se ponen en juego distintas fuerzas, en él y
desde él, es decir desde sus propios cuerpos, las mujeres afroecuatorianas descentran
esos discursos hegemonicos, los desmontan, los resignifican y elaboran sus propias
identidades, como mujeres y como afrodescendientes, o lo que Almeida (1996) llama
“las identidades asumidas”, poniendo en cuestion la legitimidad del discurso
hegemonico. Me acercaré a este proceso de descentramiento de la narrativa/discurso
hegemonico, centrandome, a manera de ejemplos, en los estereotipos que se han
construido sobre las mujeres afroecuatorianas como mujeres alegres, el primero, v,

como mujeres de cuerpos calientes, el segundo.

- Mujeres alegres:

El proceso de desmontaje que hacen las mujeres afroecuatorianas de varios de los
estereotipos, no necesariamente involucra una negacion de lo que se dice, sino mas bien
del significado “blanco-mestizo”/mestizo que se esconde detras de ese calificativo, que
contrasta drasticamente con el significado y alcance que ellas dotan a tales expresiones,

a partir de sus propios referentes culturales. Adicionalmente, dicho desmontaje se lo
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realiza no sélo desde la resignificacion de tales calificativos, sino también a partir de un
juego de comparaciones entre un “nosotras”, donde ego son las mujeres afro, y “ellas”,
las “otras”, las “blancas”.

126 tiene una

La expresion mujeres alegres, dentro de la jerga popular mestiza
connotacion de mujeres que llevan una vida sexual promiscua, que estan facilmente
dispuestas a mantener relaciones sexuales con todo el mundo, en definitiva, que
transgreden todos los limites de “la” moral que debe guardar toda mujer. En sintesis, en
este contexto, mujer alegre y prostituta son sindnimos. Si bien es una expresién que se
ha generalizado para sancionar a cualquier mujer que sobrepase los “limites de la
moral”, se la utiliza fuertemente para calificar a las mujeres afroecuatorianas, en este
histérico proceso de opresion que se ha ejercido sobre estas poblaciones, y sobre éstas
mujeres, construyéndose asi un engafioso silogismo que vincula, como si fueran uno a:
mujeres negras — mujeres alegres — mujeres prostitutas.

El caracter permanentemente alegre y “abierto” (léase frontal) es una de las
caracteristicas a partir de las cuales se autodefinen mujeres y hombres afroecuatorianos,

aspecto que es altamente valorado por dicho colectivo; asi lo manifiestan algunas de las

mujeres con quienes conversé: “... con penas 0 no uno siempre se ve la forma de como
estar alegre... no ve que ya para sufrimientos ya hay bastante...” (Veroénica); “... yo,
alegre, si me gusta... claro que a veces... dan ganas de llorar, ... lloramos y ya...mas

bien después yo me se ponerme a bailar, asi me olvido...” (Mdnica). Sefialan, ademas,
que esa alegria que ellas tienen la expresan constantemente, en la casa, con los amigos,
en los bailes, “hasta en el trabajo, mismo”, dice Nelva, quien labora como empleada
domeéstica, y continta “... por eso a mi me sabe decir la sefiora donde trabajo [cuando
no ha ido], ‘Ay Nelva, que triste que estuvo la casa...” claro que a veces tampoco les
gusta que una estese cantando o oyendo la radio...”.

Este proceso de autodefinirse lo hacen, ademas, desde un ejercicio de
comparacion/diferenciacion respecto de las “otras”, en este caso las mestizas. Por ello
recalcan estas mujeres afrodescendientes que “...no son como las mestizas”, a quienes
perciben como personas mas bien “apagadas”, “mas pausadas”, “recelosas”. Respecto
de esta autopercepcion de ser y considerarse una poblacion alegre refieren también

Chala (2006), Miranda (2005), Minda (1996), quienes coinciden en sefialar que gracias,

126 Es decir en el hablar generalizado y cotidiano de la poblacién “blanco-mestiza” y mestiza.
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en parte, a esa alegria e impetu sus antepasados esclavizados resistieron, lucharon...
Segun estos autores, se trata pues de un mecanismo de resistencia presente también hoy
en dia; asi lo expone Pablo Minda, en su estudio sobre la poblacion negra de
Sucumbios:
La alegria es expresada normalmente con musica y fiesta, lo que al final puede
derivar en un mecanismo de resistencia ... Este es un rasgo que aparecerd como
caracteristica del negro [léase de la poblacién negra] descrita por los mismos afros

cuando sostienen que son alegres, buenos para el baile, dicharacheros, etc.
(Minda, 1996:267)

El negro se define a si mismo de una manera diferente a la que es definido por los
‘otros’, y es evidente que lo que para los otros es defecto; para él [el pueblo afro]
esto puede ser virtud (1bid.:284).

Asi como es valorado muy positivamente el caracter alegre con el que, en general, estas
mujeres se autodefinen, también lo son sus capacidades para el baile, que implica una
flexibilidad corporal especial que, sin duda y segin sus propios planteamientos, las
diferencia de las mestizas. El baile y la mdsica, para el pueblo afro y para dichas
mujeres, es parte muy importante en sus vidas, tanto en relacion a la dimension ludica-
recreacional de la mismas, como en relacion a otros aspectos. Para las y los
afroserranos'?’, el baile y la masica bomba (en caso de los adultos) y salsa (entre las y
los jovenes) son parte de su identidad étnico-cultural, son un elemento aglutinador,
cohesionador, producto y productor de cultura: “... nos gusta salir a los bailes entre
nosotros mas... todos sabemos ir, hasta con los guaguas... desde ‘asisitos’ [chiquitos]
ya estamos baila que te baila... siempre bailamos aunque sea una piecita de bomba...”
(Maria).

Aprender a dejar hablar al cuerpo es central entre esta poblacion, pues el hombre
y la mujer que sepa bailar bien ganara prestigio, seran reconocidos y admirados por su
gente (Chald, 2006), por eso explica la sefiora Irene, “a esas guaguas hay que ensefiarles
desde chiquitas a moverse... para que aflojen las caderas...”. Una mujer sera
considerada buena bailarina por su destreza y capacidad para menear y contornear el

cuerpo, sobre todo las caderas, mientras mas las muevan, mientras mas las sepan

127 valle del Chota-Mira y Salinas, y aquellos nacidos/as en Quito, Ibarra y otros lugares de la serrania
ecuatoriana
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manejar, y, mientras mas control demuestren en el manejo de la “botella™*?, seran
calificadas de buenas bailarinas. “... una se dice que se es buena bailarina cuando se
baila alegremente... cuando se tiene flojas las caderas... no como las longuitas
[mestizas] o las blancas que son tiesas...”, explica la sefiora Maria. Desde la perspectiva
de las mujeres afrodescendientes que colaboraron conmigo, las mujeres mestizas “no

bailan, solo saltan”?°

, N0 importa qué ritmo esté sonando; esto es visto por las primeras
como un no-baile: “eso disque dicen que es bailar...”. Ademas, “tener flojas las
caderas”, es sinonimo también de ser persona muy trabajadora, calificativo que las
mujeres afroquitefias o que viven en Quito reconocen sobre todo para sus pares del
campo™’; no obstante, sean del campo o de la ciudad, estas mujeres consideran que esa
capacidad que tienen para el baile —en comparacion a las mestizas— es algo natural en
ellas y entre la poblacién Negra en general (“asi parece que nacemos”). Este ultimo
aspecto lo refiere también Santillan, en su estudio con un grupo de jovenes de Quito, en
sus palabras: “... para las mujeres poseer este capital corporal es visto como algo innato
antes que algo trabajado y tiene relacion directa con la pertenencia étnica” (Santillan,
2006:41)

Como vemos, cada sociedad tiene sus propias “estructuras de prestigio”
(Ortner/Whitehead, 1981 en Guerron, 2000) y de reconocimiento. En el caso de la
poblacion afrodescendiente antes referida, la capacidad para el baile forma parte de
dicha estructura, de alli la gran valoracion e importancia que adquiere no solo el saber
bailar bien, sino el demostrar que se sabe bailar bien. Una vez mas, este es un aspecto
que ha sido malinterpretado y manipulado por la poblacion “blanco-mestiza”/mestiza
para descalificar a la poblacion negra, al adjetivar, de “exagerados”, “inapropiados”, a
veces hasta de “inmorales, a aquello que, para los propios/as actores, es mas bien un
asunto de prestigio. Apoyandome en Foucault (1989), he de decir, entonces que las
afroecuatorianas desmontan y resignifican los estereotipos de “mujeres alegres” que se

les asigna, desde su propia “moralidad de comportamientos”, que es referente central

128 En el baile de la bomba, hay momentos en que las mujeres bailan con una botella en su cabeza,
seguirdn el ritmo de la masica sin sostener la botella con la mano, eso supone indiscutiblemente un gran
control corporal para independizar y mover a ritmos diferentes cada parte: la cabeza deberd estar muy fija
para evitar que la botella se caiga, mientras el cuerpo seguira su propio ritmo al son de la musica.

129 Se refieren més a las mujeres adultas. Las mas jovenes, dicen, si se mueven mas, pero “a las nuestras
nadie les gana”

130 En el siguiente capitulo, en el andlisis que presento de algunas manifestaciones de tradicién oral,
volveré sobre este tema.
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que define lo que se considera permitido y/o prohibido a nivel individual y colectivo®":
Ser diestras para el baile y ser alegres son dos elementos a partir de los cuales estas
mujeres construyen su propia identidad, marcando, ademas, una clara diferenciacion de
cdémo son las mestizas.

En este juego de comparaciones entre el “yo”-afrodescendiente y “ellas”- mestizas,
que hacen estas mujeres con relacion al carécter alegre y la habilidad para el baile, se
reubica el “desde dénde y desde quién” se construye el discurso, aspecto clave en los
procesos de autoidentificacién y de autoreconocimiento. Ya no son los “otros” los que
definen qué y cémo es el negro/a, sino que son los propios sujetos quienes se nombran,

se piensan, se definen desde su propia voz, desde su propia historia.

- Mujeres de cuerpos calientes

Este es otro de los imaginarios mestizos que circulan cotidianamente en torno a las
mujeres afrodescendientes; durante los dialogos informales, en los chistes o en las
conversaciones mas formales que mantuviera durante este proceso investigativo, es un
calificativo que siempre emergid, de manera directa o metaférica: “son candela”,
“aunque no quieras te prenden”, “me pregunté si es cierto que las negras somos bien
calientes”, “te hacen subir al cielo”, “les hierve el cuerpo”, “les arde la sangre”.

Mas, al igual que en el caso anterior, las mujeres afrodescendientes no niegan ser
“mujeres calientes”, pero lo que si hacen es desmitificar y derrumbar la valoracién
negativa y descalificadora que desde el discurso hegemonico se le asignan a esta
situacion. Las mujeres con quienes conversamos, sefialan que “si, a nosotros nos hierve
la sangre”, “... es que la gente negra somos como la candela”; sin embargo este ser
“caliente” o “candela” constituye un término polisémico para la poblacién
afroecuatoriana, que, aunque incluye, también trasciende el ambito de la sexualidad, al
cual le han reducido los mestizos/as.

Por otro lado, la valoracion que hacen de dicho adjetivo difiere, también,
drasticamente de la asignada por los discursos hegemdnicos, por ello, ser calientes no

significa, dicen estas mujeres, ser “... todo eso que la gente dice que somos”. Tener la

131 Foucault (1989) en su estudio sobre la “Historia de la sexualidad” explica cémo en cada sociedad y
momento histérico existe un tipo particular de “moralidad de comportamiento”, es decir un juego de
reglas, normas y valores que se ponen en juego para regular el comportamiento y la interaccion social,
definiendo lo que estéa socialmente permitido, lo que es deseable y es prohibido.
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sangre caliente o ser como “candela” tiene un alcance interpretativo mucho mas amplio
y una valoracion muy positiva para esta poblacion. Desde la perspectiva de las mujeres
afroecuatorianas, “a una le hierve la sangre por todo”, sea porque estan alegres, por
tristeza, por ira, y también por placer, por lo que se autoconciben como personas con la
“sangre mas fuerte”, como me explicara Silvia:

... €S que la gente negra son asi, tenemos la sangre fuerte, eso decimos que se es

cuando se tiene el caracter fuerte... los negros son bravos, las negras también...
yo tengo un caréacter bien fuerte...

Ser calientes, al igual que ser alegres, es visto como parte de su caracter, sean hombres
0 mujeres; asi es como se autoperciben. Pero ser como “la candela” o tener la “sangre
fuerte”, estd también relacionado con su forma de actuar y de enfrentar las diferentes
situaciones de la vida, ya que como puntualizan: “somos mas declaradas” (en relacion a
las mestizas, concebidas por las y los Negros como mujeres “pausadas™). Ser
“declaradas” significa frontalidad para encarar cualquier aspecto, decir las cosas sin
rodeos, ser directas, “pero eso a veces a la gente [mestizos] no les gusta, saben decir que
Somos groseros, que no tenemos costumbres...”, anota Nelva. Independientemente de
qué piensen los otros, la frontalidad, el ser directos, etc. son vistos como caracteristicas
positivas —y deseables— de la forma de ser de las y los afroecuatorianos.

... yo digo que somos mas abiertas, amigueras, gente que decimos las cosas

como son, fogosa para bailar [mujeres y hombres],... cuando oimos la

musica...nos encanta oir la musica a todo volumen y estar cantando...bailar

hasta que nos cansemos, que sudemos el cuerpo... bastante ritmo... (Silvia,
entrevista, 2007)

Hacer todas las cosas con intensidad y de manera frontal es parte de lo que las mujeres
afrodescendientes conciben como ser personas “calientes”, “como candela”. Una
intensidad que se extiende también al ambito de su sexualidad, aspecto considerado
muy importante dentro de sus vidas, de mujeres y hombres. Eso si, la forma cdmo se la
viva y experimente estd normada y diferenciada para mujeres y hombres, jovenes y

adultos/as, y segun se esté o no formalmente emparejado; esa normativa marcara lo que
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estd socialmente permitido y prohibido para unos/as y otros/as, independientemente de
que exista correspondencia entre el “dicho” (la norma) y el “hecho” (la praxis) **.

Entre las mujeres adultas y jovenes emparejadas, ser calientes sexualmente
implica ser activa y propositiva dentro de intercambio sexual, a la vez que ser “...
fogosa... fuerte en el sexo... y que sepa poner el mando” (Maria), es decir, que tome
también las riendas del juego sexual. Es un comportamiento licito y visto positivamente
por las mujeres, siempre y cuando éste ocurra dentro de la relacion de pareja, pues la
monogamia forma parte de su modelo de sexualidad e identidad femenina, y uno de los
marcadores que definird las fronteras entre lo que consideran una “buena” o “mala”
mujer. Notese como interactian diversos factores, enddgenos y exdgenos, en los
procesos de construccion de las identidades de género y étnico-culturales, y de las
sexualidades humanas, procesos en los cuales, segun Ross y Rapp (1977), intervienen,
muy relacionados, al menos tres contextos: los sistemas familiares y de parentesco, los
sistemas valdricos y normativos de cada grupo social y los sistemas exdgenos (nacional,
regional, mundial). En este Ultimo ambito

. cobran importancia las instituciones y fuerzas sociales de larga escala que,
como dicen las autoras, pueden aparecer distantes y abstractas pero que
influencian las experiencias intimas de la gente. Asi, la Iglesia Catdlica se ha
constituido dentro de la sociedad ecuatoriana, en general, y de la poblacion

afroserrana..., en particular, en un importante referente de poder regulador y

mediador entre los sistemas morales, haciendo las conexiones entre sexualidad-

matrimonio... y marcando de esta manera las fronteras entre lo licito y lo no
licito... (Hernandez, 2005:115-16).

Retomando nuestra reflexion central y de lo expuesto hasta aqui, ser “calientes”
sexualmente (es decir, gozar de su sexualidad, tener y mostrar placer, ser fogosas, poner
el mando, etc.) y ser una “buena” mujer no se contraponen —siempre y cuando su
comportamiento sexual esté apegado a sus codigos de moralidad— como se contraponen
en el imaginario hegeménico tradicional*®. Santillan (2006:54), en su estudio con

jovenes afrodescendientes de Quito, encuentra que “...las dos formas de ser ‘mujer

132 gSobre este tema profundizo en un estudio anterior: Sexualidades afroserranas, identidades y
relaciones de género (Hernandez, 2005)

133 os discursos, en tanto son construcciones culturales e histdricas, varian con el tiempo, son
cambiantes, por ello refiero al discurso hegemonico tradicional, con la intencionalidad de explicar que la
dréstica oposicion que se hacia entre “goce y placer femenino”, como sinénimo de mala mujer, v,
moderacion, mesura, como sinénimo de “buena mujer”, si bien se ha ido flexibilizando, aun tiene
importante vigencia en el imaginario colectivo. Esto nos habla de como la nocién hegemdnica de
sexualidad es uno de esos nucleos que genera mayores conflictos y resistencias al cambio.
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negra’, la buena ‘madre-esposa’ y la mujer sensual ‘por naturaleza’, se entrecruzan de
maltiples maneras en un continuom antes que en una separacion dicotomica”.

Fogosidad, frontalidad, calentura, alegria, fortaleza son parte de las cualidades
con las que estas mujeres se definen a si mismas y a su gente, son caracteristicas que
trascienden el &mbito de la sexualidad y forman parte de todos los aspectos de su vida,
como el trabajo, la diversion, el caracter, las relaciones interpersonales al interior del
grupo y con otros grupos. Son cualidades con las que no solo se identifican, sino que lo
hacen desde una vinculacion altamente positiva. Vemos pues, cOmo se recurre a
metaforas corporales (“calientes”) para significar otros aspectos de la persona. Esto se
traduce también en la valoracion que realizan de la fortaleza de los cuerpos femeninos y
masculinos, que la describen como “cuerpo fibroso” (para los hombres), “de piel dura”
y “firmes” (ambos), “bien formado” y que “no sea aguado” como califican el cuerpo de
las mestizas; todo eso es sinbnimo de vitalidad, de buena salud, pero también de
personas trabajadoras y dedicadas a sus responsabilidades, todo lo cual constituye,
ademas, un elemento de atraccion (Hernandez, 2005).

Con estas afirmaciones, las mujeres afrodescendientes a mas de resaltar su
belleza —estereotipando a su vez a las mestizas— recurren a ella como estrategia de
resignificacion y reapropiacion de si mismas; cosa que no suele ocurrir, por ejemplo,
con las mujeres indigenas. Estas ultimas lo hacen, més bien, desde su vinculacion con la
pacha-mama (la tierra), desde su fertilidad, desde su idioma.

En todo caso, en este proceso de pensarse, de nombrarse y de reposicionarse,
desde su propia voz, como mujer y como afrodescendiente, estas mujeres descolocan,
deconstruyen y resignifican los discursos hegemonicos y opresivos a partir de los cuales
han sido imaginadas y tratadas desde los “otros™**. En este juego constante de fuerzas,
aquello que desde siglos pasados fue manipulado para descalificar a estas mujeres,
mostrandolas como sexualmente provocadores y lujuriosas (su frontalidad, alegria,
fogosidad y fortaleza en todos los &mbitos de su vida), es revalorado y resignificado por
ellas como aspectos altamente positivos de su identidad étnica y como importantes

elementos de resistencia y de construccién de si mismas en tanto sujetos politicos. Este

134 En este estudio nos estamos refiriendo Gnicamente a los discursos hegemoénicos “blanco-
mestizos”/mestizos en torno al género y la etnicidad; no abordamos aqui los discursos y contradiscursos
de género al interior de los pueblos y culturas afroecuatorianas, tema que va més alla del alcance de esta
disertacion.
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proceso de autonombrarse abre una significativa esperanza de cambio social, pues, en
tanto la “palabra” (discurso) nunca es neutra, sino que encierra en si intereses, conflictos
y relaciones de poder, también implica la posibilidad de construir y afirmar nuevos
significados, nuevos y diferentes discursos y narrativas (Voloshinov, n/d en Colaizzi,
2006).

Es importante sefialar, sin embargo, que estos procesos de descentramiento,
desplazamiento de los estereotipos y estigmas sociales, y, de construccion de nuevos
significados y discursividades desde lo afro, no son monoliticos en el sentido que no es
un proceso asumido y empujado, necesariamente, por toda la poblacion Negra
(individual y colectivamente hablando), como tampoco es un proceso carente de
conflictos intra e interétnico. Esto porque en toda sociedad, los procesos de
deconstruccion de las identidades asignadas (de género, étnicas, culturales) y de
autoreconocimiento, filiacion y afirmacion de las identidades autoconstruidas —en
términos politicos— no son vividos ni transitados bajo un mismo ritmo por parte de
todos los individuos, hombres y mujeres. ¢Porqué?, pues porque tal desmontaje conlleva
irremediablemente una confrontacion con el otro (sus valores, sus imaginarios, sus
discursos) y con uno mismo/a, a la vez que demanda de una toma de consciencia de que,
en la reiteracion de haber sido nombrado por el “otro”, se acaba legitimando también
como “verdaderos” aquellos estereotipos peyorativos asignados. Ambos procesos
(confrontacién y toma de conciencia) no son faciles, pero son los que, en Ultima
instancia, marcan el rumbo y el ritmo de la redefinicién y reelaboracién que como grupo
social y como individuo se hace de la propia imagen (Pujadas, 1994).

Aungue no son procesos faciles, éstos han sido iniciados e impulsados, desde
tiempo atrés, por los pueblos afroecuatorianos, en general, y por las mujeres negras, en
particular. En este sentido, y en relacion al tema central de esta disertacién, varias
mujeres afroecuatorianas, de manera organizada, estan levantado su voz de protesta y
posicionandose como sujetos politicos y agentes de cambio que son. Estan, desde
distintos frentes, luchando por el respeto a sus derechos como Pueblos y como
ciudadanas, y, poniendo en cuestion los imaginarios y manipulaciones racistas y
sexistas que histéricamente se ha hecho en torno a sus cuerpos, a su sexualidad y a su

vida misma.
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En esta direccion, y aunque no nos detendremos en su analisis, es importante
resaltar la accion colectiva que despleg6 y protagonizd, en el afio 2002, un grupo de
mujeres de la Coordinadora Nacional de Mujeres negras del Ecuador (CONAMUNE)
en protesta por una enorme valla publicitaria de un licor. En dicho anuncio se utilizaba
el cuerpo casi desnudo de una mujer afrodescendiente, que resaltaba sus nalgas y su
pecho y cuya leyenda decia: “cola negra, placer liquido”. Con la protesta lograron que la
valla sea retirada antes de que culmine el tiempo previsto para ser exhibido, segtn lo
expone la comunicadora Ximena Chald, del Centro Nacional Afroecuatoriano (abril
2009, en http://www.auditoriafrecuencias.org.ec).

Se trata, sin duda, de una publicidad que viola los derechos de las mujeres
negras y que reproduce, a través de la imagen y de la leyenda, los estereotipos
construidos en torno a los cuerpos afro. Imagenes como la descrita, que reducen a objeto
a estas mujeres, han sido utilizadas desde siempre en el Ecuador en los distintos medios
de comunicacion'®®.

No es un hecho casual ni aislado, pues los medios masivos de comunicacion
constituyen, sin duda, importantes dispositivos de poder al servicio de la cultura
dominante y vehiculos centrales para difundir y diseminar los imaginarios hegemanicos,
haciendo ver como natural aquello que ha sido social e histéricamente construido; es asi
como aseguran la legitimidad de tales discursos.

Pero como hemos venido diciendo, las narrativas no son estaticas ni invariables,
estan sujetas a un permanente juego de reelaboracion, afirmacion, deconstruccion y
resignificacion. Las movilizaciones y la agencia social de las mujeres negras para
descolocar los etiquetajes sociales han sido fundamentales para, junto a la accion de
otros colectivos*®, descentrar y poner en tela de juicio la legitimidad de los discursos
sexistas y racistas, y el orden social establecido. Son procesos que abonan al proyecto
de la plurinacionalidad y al reconocimiento y respeto real de las diversidades.

Como he anotado anteriormente, la deconstruccion de los discursos

hegemanicos por parte de los pueblos afrodescencientes en el Ecuador, no es privativa

135 Bell Hooks (1992), Michale Bennett (2001) analizan el tema de los estereotipos de los cuerpos
femeninos afro vehiculizados a través de los mass-media y el arte, para el caso de los Estados Unidos, y
sefialan como ésta es una de las estrategias mas desplegadas y utilizadas en la neutralizacion y
apropiacion que se hace de los cuerpos de las mujeres negras.

% Lo propio sucede con las acciones colectivas de los pueblos y mujeres indigenas, asi como las
abanderadas por las diferentes organizaciones de mujeres mestizas, por el colectivo LGTB, entre otros.
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de la época contemporanea; forma parte de su historia de lucha y resistencias. En la rica
memoria colectiva de estos pueblos se narran estas historias, como se narran, crean y
recrean también sus identidades. Aqui radica, justamente, la importancia de la tradicion
oral para acercarnos, desde otra perspectiva, a las autorepresentaciones de la poblacién
afroecuatoriana sobre los cuerpos de las mujeres negras. De esto me ocuparé en el

siguiente capitulo.

94



CAPITULO IV
TRADICION ORAL Y SIMBOLICA DEL CUERPO

Tal como enuncidramos en el capitulo introductorio, toda representacion y/o
autorepresentacion que, como sujetos sociales (individuales y colectivos), tenemos
sobre el mundo, sobre la naturaleza y la vida en general, sobre “el otro/a” y el
“nosotros/as”, si bien es resultado de un proceso dindmico y de interaccion intra e inter
grupal™’

tales imaginarios, también tiene un referente importante en el pasado

, que implica una permanente construccion, deconstruccion y reelaboracion de
138 en la memoria
colectiva de cada pueblo, puesto que en ella se conjuga, crea y recrea el sistema
simbolico y el conjunto de representaciones miticas de los conglomerados socio-
culturales, o dicho de otro modo, su particular forma de ver el mundo***.

Esta memoria o “conciencia colectiva”, como la Illama Hidalgo (1990), se
“materializa”, se transmite y se reelabora de generacion tras generacion a través de
diversas estrategias desarrolladas por el grupo, siendo una de ellas la tradicion oral, en
sus multiples manifestaciones'*®. Esto hace que tales narraciones se constituyan en
importantes referentes historicos, sociales y culturales a partir de los cuales cada pueblo
podra decodificar su pasado, entender su presente y definir su proyecto de vida a partir
de los intereses, propositos y objetivos propios, que es la lucha mantenida por los
pueblos y culturas indigenas y afros del Ecuador en pos de su legitimo derecho a la

autodeterminacion.

137 Al hablar de relacién inter grupal me refiero a los intercambios sociales, culturales, econémicos,
politicos, etc., que se dan, de manera permanente, entre los distintos pueblos y culturas, tanto en los
ambitos nacionales, como regionales y a nivel global.

138 Es comin concebir el pasado Ginicamente como aquel tiempo lejano, remoto, casi olvidado. En el caso
que aqui me ocupo, claro esta que hago referencia a aquel tipo de pasado, pero entendiéndolo no como un
hecho estatico, 0 como acontecimientos que emergieron y se extinguieron de forma aislada unos de otros
y en un momento Unico y especifico. Propongo entender, para el caso que aqui nos ocupa, el pasado como
un continuum (matizado por rupturas, saltos, retornos, reelaboraciones, etc.) entre esos lejanos tiempos y
el ayer mas inmediato, el pasado casi presente, el pasado que se enlaza con el hoy, que no solo ha creado
la memoria colectiva de cada pueblo, sino que la va manteniendo, alimentando y actualizando durante su
largo o corto caminar.

139 En este sentido y a partir de dicha memoria, los pueblos definiran las pautas generales, aunque
cambiantes, de organizacién social, de relacionamiento e intercambio interpersonal y colectivo, de
comportamiento individual y grupal, de definicion de los sistemas clasificatorios (de parentesco, de
género, etc.), en definitiva, de estructuracion propia y modo particular de vida.

140 eyendas de distinta indole, cuentos, fabulas, mitos, coplas, canciones, relatos y otras tantas formas
narrativas, a través de la palabra hablada.
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Por lo expuesto, en este capitulo propongo, en primer lugar, puntualizar los
aspectos generales de la tradicion oral y su importancia de cara al tema central de esta
disertacion: las representaciones en torno al cuerpo de las mujeres afro del Ecuador;
para, acto seguido, detenerme en el andlisis de algunas narrativas (coplas, cuentos,
canciones y/o relatos) afroecuatorianas, que nos permitan acercarnos, desde esta

perspectiva, a los modelos de feminidad y masculinidad**

que circulan entre las
culturas Negras del pais, y, méas especificamente, a las formas cémo estas poblaciones

perciben, se representan y entienden sus cuerpos.

Tradicion oral, identidad y pueblos afroecuatorianos
Hablar de la tradicion oral es remitirse a la gran capacidad creativa que tienen todos los
grupos y culturas para generar conocimiento y saberes propios, como base central para
descifrar y aprehender la realidad. Cada pueblo ha recurrido a esta sabiduria —
desarrollada y alimentada a lo largo de los afios, en un permanente juego de
interacciones al interior del grupo y con “el/los otros”— a fin de explicarse los distintos
acontecimientos naturales, sociales, divinos, sobrenaturales, religiosos, etc., que han
debido vivir y presenciar (Hernandez, 2007b), pero también se han apoyado en ella para
proyectar su devenir como colectivo, un devenir que, en modo alguno, implica,
apoyandome en las palabras de Haraway (2006), una linealidad y una continuidad
inmutable del pasado hacia un futuro idéntico.

Todos estos conocimientos, saberes, creencias y formas de mirar el mundo han
sido condensados en los mitos, leyendas, cuentos, canciones, coplas, poesia popular y
otras muchas formas narrativas, basadas en la palabra hablada, que todo grupo y cultura
va creando a lo largo de su historia, como es el caso de los pueblos afroecuatorianos,
cuya tradicion oral es de gran riqueza. Como todo acto de creacion, estas formas
narrativas son un “acto de sintesis”, puntualiza Koestler (1982 en Bifani, 1989), pues

ellas encierran en si, como veremos mas adelante, los sistemas valdricos, normativos,

141 Estoy consciente y comparto las criticas y planteamientos de muchas autoras (Butler, 1999; Lauretis,
2000; Martin Casares, 2006 y otras) respecto de que la comprensién del género, como categoria analitica,
debe trascender las visiones binarias de lo “masculino” y “femenino”, que se sustentan en los discursos
hegemonicos heteronormativos, y ampliar su reflexion hacia las otras identidades (lesbianismo,
homosexualidad y otras). Sin embargo, por la centralidad que ocupa la matriz heteronormativa dentro de
las culturas afroecuatorianas, y, por los alcance propuestos para este estudio, aqui nos “moveremos”
dentro de los imaginarios que circulan en torno al “ser mujer” y “ser hombre”, bajo la comprension, de
hecho, que feminidad y masculinidad son constructos socio-culturales, dindmicos y cambiantes, al igual
que las relaciones desiguales de poder que se han establecido entre ambos géneros.
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morales, simbolicos, del pasado y del presente, propios del colectivo socio-cultural que
las produce. Por lo cual, el mito y demas expresiones de la tradicién oral se constituyen
en un instrumento que ayuda a comprender la visién del mundo de una sociedad
determinada (Palma, 1993), o, en palabras de Chala:
... Los mitos son construcciones socio-culturales... para poder dar respuesta a los
interrogantes que les plantea la vida [a cada pueblo]... es por ello que conocer el
mito nos permite encontrarnos con aquellos aspectos mas profundos de la cultura
del ser humano, asi como comprender como a través de ellos, los pueblos que lo
viven van recreando y reafirmando su identidad cultural hasta el presente...
(2006: 131-32)
A partir de lo expuesto, cabe sefialar, entonces, que toda tradicion oral es producto y, a
la vez, productora de identidad y de creacion cultural, ya que transmite y construye el
imaginario social de una comunidad determinada (Miranda, 2005), generacion tras
generacion. En tal sentido, la oralidad se convierte en un elemento basico de todo
proceso de socializacion, permitiendo, de esta manera, acercar a los/las nuevos/as
miembros del grupo a las pautas y cédigos culturales particulares, de los cuales
ellos/ellas seran también productores en el marco de la relacion dialéctica individuo y
sociedad*?. Estos procesos, siempre dindmicos, les hard “sentirse semejantes entre
muchos y diferentes de otros” (Espino Relucé, 1999:65). En otras palabras, posibilitaran
el autoreconocerse, autoidentificarse como parte de una comunidad especifica,
generando un sentido de pertenencia'®® y de relacion con el “nosotros”, a la vez que de
diferenciacion respecto de un “ello”, los “otros”.

Para explicar este proceso, Derrida (citado en Poeschel-Renz, 2003), plantea el
concepto de “exterior constitutivo” para denotar que “no hay identidad que se
autoconstituya”, sino que cualquier proceso de construccion de identidad(es) implica
siempre la exclusion de algo, y, por consiguiente, esta atravesado por relaciones de

poder/contrapoder***. Dentro de la historia de construccién de la sociedad ecuatoriana y

142 Son procesos que ocurren en escenarios y contextos historicos especificos, en donde las y los
individuos y el colectivo produciran dichos imaginarios sociales, tanto mediante actos de transgresion,
ruptura y cuestionamiento, como por medio de su reproduccion.

1% Gil (1999) puntualiza, con toda propiedad, que este sentido de pertenencia no es respecto de una
categoria esencializada. En tal sentido, acoto yo, la o, mejor dicho, las identidades no son un algo
esencial, que nos viene dado, sino que son resultado de procesos continuos de construccién socio-cultural,
en los que las y los individuos se erigen como importantes actores sociales y agentes centrales de
reproduccion y cambio a la vez.

144 Es un planteamiento totalmente aplicable a los procesos de construccion de las identidades de género
dentro de cada sociedad, o de las identidades étnico-culturales, lo cual nos denota, ademas, que al hablar

97



de la constitucion de la identidad nacional, dichos procesos se han traducido en la
exclusion de los pueblos y culturas afroecuatorianas (asi como de los indigenas)
considerados como los “otros/as” y, por consiguiente, en la negacion de los mas
diversos ambitos de su vida y dinamica socio-cultural, como ha sucedido con la vasta y
rica produccion narrativa/literaria de estos pueblos, para, en contraposicion, erigir
erigiendo como unicas validas las discursividades generadas desde los sectores
hegeménicos™®.

Por fortuna, y a pesar de lo expuesto lineas arriba, la tradicién oral de los
pueblos afroecuatorianos*® se ha mantenido viva y su produccion continGia marcando la
memoria de estas culturas, de alli que, muy acertadamente, Hidalgo (1990) enfatice, al
referirse al pueblo afro de Esmeraldas, que éste materializa su vision del mundo, dentro
del campo artistico, en su musica, danza y poesia; planteamiento con el que coincide
Chala (2006) al manifestar que al interior de la cultura afrochotefia existe todo un
sistema simbolico que se expresa, crea y recrea en los diversos ambitos de su vida,
incluida su produccidn narrativa y creacién artistica, como son: relatos historicos, mitos,
cuentos, leyendas, narraciones sobre su cotidianidad, asi como en su mdsica, cantos y
bailes, que son creaciones del pasado y del presente.

En efecto, la produccion narrativa de estos colectivos ha sido y sigue siendo muy
rica, exuberante y variada, tanto en sus formas como en las tematicas que trata. Desde
sus propios saberes, desde su propia forma de mirar el mundo, estas narraciones, que

147 abordan diferentes topicos:

conjugan la funcién social con la estética de los sencillo
hablan de la vida de su gente, pero también de los “otros”, explican hechos politicos
locales y nacionales, exponen temas y relaciones amorosas, resefian acontecimientos
naturales que han golpeado a sus pueblos, relatan sucesos colectivos y familiares,

denuncian la violencia y discriminacion que se ha ejercido sobre ellos/as y su cultura®®;

de “Pueblo”, “Comunidad”, “Sociedad”, “Grupo”, en modo alguno se los puede concebir como un todo
homogéneo, menos aln como un espacio en donde priman relaciones horizontales.

1% v, cuando la tradicién oral ha sido abordada, dice Espino Relucé (1999) y coincido con su
planteamiento, se lo ha hecho, desde una perspectiva folklorizante y ex-6tica, “es decir, dentro de un
discurso que corresponde a la exclusion” (Ibid.:42)

148 v de los Indigenas, asi como de varios conglomerados sociales quienes mantienen una rica Cultura
Popular.

47 Espino Relucé (1999) sefiala que la condicién literaria de la tradicién oral se teje desde su funcién
social, desde la estética de lo sencillo que la caracteriza, y, en el momento de su enunciacion.

148 |aura Hidalgo, en su trabajo sobre Décimas Esmeraldefias (1990:152) amplia este tema en los
siguientes términos: “La comunidad es conciente de la opresion social que soporta, y no pierde
oportunidad en los poemas para dejar testimonio de su protesta airada contra quienes los violentan
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y muchos otros temas mas que refieren, por ejemplo, a las formas de concebir la
sexualidad y de representarse sus cuerpos, los de hombres y de mujeres, punto en el que
nos centraremos mas adelante.

Por lo pronto y con el fin de ejemplificar lo expuesto lineas arriba, reproduzco,

primero, dos coplas afroesmeraldefias y, luego, extractos de un par de canciones de la

149

Bomba " afrochotefia:

Coplas afroesmeraldeiias

1)
Si es que un negro estad comiendo,
con un blanco en compafiia,
o el blanco le debe al negro,
0 es del negro la comida

(narrador: Sr. Juan Segura,
Recopilacion: Argentina Chiriboga, en Chiriboga, 2001:148)

)
Un negro inteligente
se proclamo diputado,
mas los ricos lo anularon,
porque no se habia blanqueado

(Narrador: Sr. Juan Mercado, Ibid:157.) *°

Canciones Bomba afrochotefa

“La zafra”
Para donde va comadre, mi compadre Juan,
el se va pa” la hacienda, a tumba cafia
a tumba cafia pa” que,
pa” que el rico coma, pa” que.

socialmente. La fina ironia, tanto en el tono humoristico o como en el dramatico, le sirve para rechazar las
injusticias que pesan sobre ella”. La primera copla que presentamos habla muy claramente de lo aqui
sefialado.

149 «|_a Bomba es un género dancistico-musical de esta poblacién [afrochotefia], que incluye también
poesia y que en un nivel sincrético da cuenta, de generacion en generacion, de los procesos historicos
vividos, sus penas, alegrias, anhelos y esperanzas” (FECONIC-PRODEPINE, n/d:6)

130 Entiendo que esta copla se refiere al Sr. Jaime Hurtado (+), uno de los primeros diputados afro que
ocupa esta curul a inicios afios 1980, siendo militante del Movimiento Popular Democréatico (MPD),
partido de izquierda y que fuera asesinado en el afio 1999.
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Ya basta de pica cafia, que llego la libertad.
Libertad para los negros ya vdmonos a bombear
ya basta de pica cafa que llego la libertad,
libertad para los negros, ya vamonos a estudiar...

(Autor: Sr. Joselo Maldonado (+). En: Chala, 2006:177)

“Contestacién a Carpuela” ***

Yo si quiero vivir en este Carpuela
porque hay lindas mujeres
en nuestra tierra (bis)
No me voy, ya no me voy
al Oriente a trabajar (bis)
no me voy, ya no me voy
en la vida hay que luchar (bis)

El rio nos ha quitado
lo que teniamos
te juro que el mismo rio
devolveria (bis) ...

(Autor: Sr. Milton Tadeo. Ibid.)

Como podemos evidenciar, se trata de creaciones que no se refieren solo a temas del
remoto pasado sino que son expresiones orales actuales y que reflexionan sobre asuntos
también del presente. Este vinculo entre el pasado y el presente es otro de los aspectos
importantes a resaltar de toda tradicion oral, a fin de superar erréneas interpretaciones
que se han hecho de ella. La tradicién oral, por lo general, ha sido pensada y presentada,
desde los discursos hegemaonicos, como una produccion que ha ocurrido Unicamente en
“un pasado ido”, que es propia -por no decir exclusiva- de las culturas agrafas, y que se
ha mantenido estatica, idéntica en el tiempo, casi como un resto arqueoldgico, por lo
tanto, ha sido vista como una forma narrativa muerta (Cornejo Polar, 1985 en Espino
Relucé, 1999). Nada mas errado que eso, las coplas y canciones reproducidas lineas mas

arriba son algunos de los muchos ejemplos que muestran que la tradicion oral es un

151 Hace varias décadas atras, en el Valle del Chota se vivié una gran creciente del Rio del mismo
nombre, que arraso con tierras y cultivos, obligando a mucha de su gente a migrar en busca de trabajo
(FECONIC y PRODEPINE, n/d). Este suceso fue registrado en una cancion de Bomba titulada “Mi Lindo
Carpuela”, muy difundida y conocida en territorio ecuatoriano, algunas de sus estrofas dice: “Ya no
quiero vivir en este Carpuela / Todo lo que tenia se llevo el rio / ya me voy, yo ya me voy / ya no hay
donde trabajar / ya me voy yo ya me voy / al Oriente a trabajar...”. Su autor es el Sr. Milton Tadeo,
afrochotefio, quien crea también la “Contestacion a Carpuela” (Ibid).
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hecho cultural vivo, dindmico, actual, moderno, contemporaneo™? y sin el cual el ser
humano no podria vivir, dice Silva (1999), pues, continla, “estamos permanentemente
creando valores y conocimientos, y esa es la condicion que nos humaniza... [Por tanto,
la tradicion oral] no es un hecho particular y exclusivo de analfabetos” (1bid.:109).

En ese sentido, la tradicion oral, como expresion de la memoria colectiva, es
producida en distintos momentos y contextos historicos, por lo tanto es dinamica y
actual. Sin embargo, y si bien su produccion se inspira en hechos, realidades y
momentos especificos, ella no tiene un tiempo demarcado ni delimitado ya que implica
tanto el ayer como el hoy, puesto que “pasado y presente habitan esta memoria
[colectiva] a través de la palabra” (Naranjo, 2002:308). En ese sentido, explica el mismo
autor citado, cada narracion oral recoge y recuerda el pasado, pero al mismo tiempo, lo
dota de nuevas significaciones, dentro de los contextos generales y coyunturales, cada
vez que es relatada, por lo cual “la oralidad no es solo tradicion sino también devenir y
proyecto” (Ibid).

Ahora bien, ello es posible porque la tradicién es, ante todo, un proceso de
creacion colectiva, en el que narrador/a y publico son sujetos activos, coautores
permanentes del relato (Espino Relucé, 1999) y en donde el/la protagonista de la
historia narrada no es un actor individual sino social. En adicion, se trata de una
creacion que no esta destinada a un/a escucha especifico, sino a la comunidad en su
conjunto (Hidalgo, 1990; Hinojosa, 2000; Miranda, 2005). En su transmision de boca en

boca, de tiempo en tiempo, es que el relato se renueva, se actualiza y vive nuevos

152 Aunque, muchas veces, pareciera que las nuevas generaciones poco se interesan en ella, cosa que no
siempre es asi. Por ejemplo, durante un proceso investigativo anterior en la Provincia de El Carchi (2004
— 2005), un par de adolescentes afrodescendientes del Valle del Chota, Mira y Salinas, integrantes de un
grupo musical de bomba, nos explicaron que “... la musica bomba para nosotros los negros parece que es
algo de parte de la vida, porque el baile es lo mas lindo de nosotros y en especial la bomba ... nosotros los
MINI —-GDR [grupo musical] seguimos la tradicion de nuestros abuelitos...”. Sefialaron que la bomba que
ellos tocan es “un poco mas movida que la antigua”, y las canciones que componen, aunque hablan de las
mismas historias, “de nosotros, de nuestro pueblo, de las enamoradas...”, se inspiran en sus propias
experiencias, asi, dicen, refiriéndose a una cancién de su autoria, “... la escribimos en base a una
comunicacion por teléfono y como ahora a nivel nacional los hombres de frente a las mujeres es poco que
se declaren con una palabra de amor, ahora lo hacen por teléfono, entonces de ahi le sacamos... esto le
pasé a un amigo y él nos cont6é y de ahi sacamos esto... ”. Estas manifestaciones de la tradicion oral
afroecuatoriana no solo estan presentes en la provincia de Esmeraldas y en el Valle del Chota, Mira y
Salinas, sino también, aunque con importantes variantes, en lugares como Quito, donde se han
conformado diversos grupos artistico culturales de poblacion afrodescendiente. El presidente de un grupo
de Bomba de la zona de San Juan del Hachas (Carchi), sefiala que “Hoy en dia ya se estd mezclando por
ejemplo el ritmo de la bomba con otros ritmos como el tecno, o el son, creando asi la ‘tecnobomba’ o la
“bomba son’. Por lo general esto sucede con grupos que estan en las ciudades como Quito”, pero al igual
que la “bomba “tradicional, narran sobre nuestra gente”.
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procesos de creacion, manteniendo y alimentando asi la memoria colectiva, que
recuerda sobre el pasado, a la vez que da pautas y orienta la construccion del futuro
como pueblo, como colectivo.

La funcion ética y normativa que juega la tradicion oral, junto con su caracter
recreativo, es clave dentro de tales procesos. A través de estas narraciones los pueblos
persiguen actualizar la norma, instruir sobre los valores morales, recordar las
regulaciones sociales, advertir sobre las sanciones y castigos en caso de transgredirlas,
generando, para ello, un contexto ludico que permita no solo divertir a la audiencia, sino
y sobre todo, generar en ella “efectos de verdad”. Esta funcion normativa y ética es la
que guiard los comportamientos individuales y colectivos de su gente, delimitando
aquello que es permitido y prohibido para unos/as y otros/as, acorde a los sistemas
clasificatorios sobre los que se organiza cada sociedad, como, por ejemplo, los sistemas
de género, que son los que aqui nos interesa particularmente, pues en ellos estan
contenidas las representaciones e imaginarios que mujeres y hombres, de una sociedad
determinada, tienen sobre los cuerpos, propios y ajenos™®. Vega-Centeno (2003)
plantea este tema en los siguientes términos:

Cuando hablamos de imaginario femenino, estamos hablando también del

imaginario masculino, sea por inclusién, asociaciéon, oposiciéon o por

contradiccion, ya que ambos conforman el imaginario colectivo de una sociedad.

Lugar sociolégico donde se elabora el sentido y la narrativa sobre la vida de una

sociedad sexuada, por ello la identidad de género (en la relacion varon/mujer) es

una elaboracién simbdlica de la cultura a partir de las caracteristicas sexuales,
categorias que son también de sentido, de significacion... La construccion cultural

sobre el género implica las formas culturales de representacion del propio cuerpo
dentro de un medio cultural dado... (Vega-Centeno, 2003:66).

Teniendo en mente estas puntualizaciones generales sobre la tradicion oral, en el
siguiente acapite analizaré algunas narrativas orales (coplas, canciones, etc.) creadas por
las poblaciones afros del Ecuador y que refieren al tema central de este trabajo: el

cuerpo de las mujeres Negras.

153 Estas representaciones, al interior de un mismo conglomerado socio-cultural, pueden ser compartidas,
opuestas, antagonicas, contradictorias, pues como puntualicé anteriormente, los colectivos socio-
culturales no solo se diferencian de otros colectivos, sino que a su interior también son heterogéneos y
circulan relaciones, tanto de solidaridad, como de poder.
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Voces afroecuatorianas y simbolicas del cuerpo femenino

A partir de la premisa de que los cuerpos humanos no son entidades dadas, definidas en
si y por si, sin historia y con significados invariables en diferentes contextos socio-
temporales, sino que éstos son resultado de construcciones sociales, mi interés, en este
momento, es dar paso a la propia “voz” de los pueblos afroecuatorianos. A través de una
breve revision de algunas coplas y décimas esmeraldefias'®*, asi como de una pequefia
muestra de la poesia afrochotefia™, busco acercarnos a los imaginarios que, entre estas
poblaciones, circulan sobre los cuerpos de mujeres afrodescendientes, asi como a los
“quiebres”, encuentros y tensiones que se establecen con aquellas manejadas por el

colectivo blanco-mestizo, en particular desde los sectores hegeménicos™*®.

Lo Negro es bello

Varias coplas afroesmeraldefias, como las que presento a continuacion y que han sido
recopiladas por Argentina Chiriboga (2001:120 y 117), “cantan” a la belleza Negra,
tanto de hombres como de mujeres. Por su contenido, se constituyen en importantes
elementos, no solo de transmision de cddigos estéticos orientados a autovalorar la
belleza propia, sino de resistencia y contestacion a las representaciones blanco-mestizas
que se han impuesto dentro de toda la sociedad ecuatoriana, sobre la apariencia fisica de

las y los afrodescendientes.

D )
Aunque el diablo me llevara De madrugada sofié
Con un negro me casara que dos negros me mataban
Que tenga los dientes blancos eran tus preciosos 0jos
Y la bemba [labios, boca] colora que de lejos me miraban

%% Dos de las principales formas narrativas de la poblacién Negra de la zona de Esmeraldas, dentro de su
vasta produccion narrativa oral.

155 Expresada sobre todo en la Bomba, que es una de las principales manifestaciones culturales de las y
los afrodescendientes de los Valles del Chota, Mira y Salinas. Sin embargo hay que puntualizar que, al
igual que los afroesmeraldefios/as y otros colectivos Negros del Ecuador, los afrochotefios/as tienen una
variada y rica tradicién oral (cuentos, mitos de origen, leyendas, etc.).

156 Hacemos esta puntualizacion pues, tal como anotaramos en capitulos precedentes, el colectivo blanco-
mestizo, y mestizo es muy heterogéneo, tanto en aspectos de orden econdmico, dinamica social,
expresiones culturales, etc. Sin embargo, todos “comparten”, en mayor o menor medida, las
representaciones construidas sobre lo Afro, desde el discurso hegemonico.
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Notese el valor positivo que encierra la copla niUmero uno respecto de varios atributos
fisicos de la gente negra, como son la boca/labios colorados y los dientes blancos. Son
caracteristicas que generan atraccion, que simbolizan belleza, salud, vitalidad; de alli la
disposicion de enfrentarse, de ser necesario incluso al “diablo”, para poder casarse con

un hombre 0 una mujer con esos rasgos™’

. Aqui se presenta ya una primera tension con
los discursos hegemonicos, los mismos que, reiteradamente, han convertido a estos
elementos en objetos de burla, de mofa. Valiéndose de representaciones que exageran
estos aspectos, hacen ver a las y los afroecuatorianos como seres toscos, feos, grotescos,
de dimensiones desproporcionadas, en un claro e intencionado ejercicio de
desacreditacion y desvalorizacion de estos pueblos™®, y, de exaltacion e imposicion de
los cddigos de belleza postulados desde la sociedad blanco-mestiza.

Del mismo modo, quiero llamar la atencion sobre como, en la otra copla, la
poblacion afroesmeraldefia invierte el sentido y significacion peyorativa que desde los
discursos hegemdnicos le han asignado al término “negro” (Hernandez, 2005) y a todo
lo que a él esté relacionado. Centrémonos, de inicio, en los dos primeros versos: “De
madrugada sofié, que dos negros me mataban”, ¢acaso no les suena familiar esta frase?
Pues, desde un posicionamiento totalmente critico, he de sefialar que imégenes como
esas, de forma escrita y visual, circulan cotidianamente en los medios masivos de
comunicacion (todos ellos regentados, dirigidos y ocupados por blanco-mestizos/as).
Dia a dia, no de ahora, sino desde siempre, desde los espacios institucionalizados o no,
nos presentan a los hombres negros, sobre todo urbanos, como ladrones y peligrosos

criminales™®, estereotipos que se han ido filtrando en el subconsciente colectivo,

137 Esta copla nos habla también de la importante influencia de la Iglesia catélica y de sus valores en estas
poblaciones, hecho que se manifiesta en el juego de oposicion que expresa entre el “diablo” y el
“matrimonio”. Solo dejamos expuesto este tema, pues rebasa los objetivos de este trabajo.

1% os ejemplos de esta situacion abundan dentro de la sociedad ecuatoriana, entre ellos podemos
mencionar caricaturas y chistes publicadas en prensa y revistas de circulacion masiva (Rahier, 1999a y
1999b, hace ya un primer acercamiento a este tema) o, varios programas nacionales de televisién en
donde presentan imagenes totalmente distorsionadas de la poblacion afroecuatoriana, indigena, de
sectores rurales, etc., que no responden a los codigos de belleza postulados desde los sectores
hegemonicos.

159 Remito nuevamente a Rahier (1999a:102) quien realiza un interesante y profundo anélisis respecto de
las representaciones que sobre las y los Negros han sido construidas en la Revista Vistazo, a lo largo de
sus afios de existencia. Este autor, luego de presentar varios ejemplo visuales y escritos, sefiala: “Las
representaciones de afroecuatorianos como peligrosos criminales en Vistazo son abundantes y empezaron
desde los primeros numeros de la revista [1958]”. Puntualizamos lo de “hombres negros urbanos” puesto
que, como ya lo explica Rahier, las representaciones que los mestizos/as tienen respecto de los Negros/as
no son monoliticas, sino que denotan un “orden racial/espacial”. A ello he de afadir, siguiendo a
Fernandez-Rasines (2001), que también se sustentan y expresan un orden generizado, pues los
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muchas veces, incluso, de las propias personas y pueblos que han sido los destinatarios
de tales etiquetajes, generando procesos de autonegacion de su adscripcion étnico-

cultural (Hernandez, 2005). Chala expone esta situacion en los siguientes términos:

Los 500 afios de ese proceso colonial y neocolonial (interno y externo) han dejado
huellas en los afrodescendientes que hoy habitamos en el territorio ecuatoriano,
desestructurando en mayor o menor grado nuestras adherencias sociales,
simbolicas internas y los conocimientos ancestrales de los que somos portadores
(Chalg, 2006:15).

En la copla a la que nos estamos refiriendo, sin embargo, a la mencionada frase se le
invierte el sentido, se libera a la noche, a la madrugada, a la oscuridad de los
significados negativos que se le han otorgado desde el pensamiento mestizo: “reino del
caos”, momento “del mal, de lo incontrolable, en donde se conspira contra el poder que
duerme y descansa...” (Palma, 1992: 56 y 73)*. Y se lo reivindica como un espacio
temporal vinculado, entre otros, a la ternura y al amor ideal, cuando esos “dos negros
que [le] mataron” no son otra cosa que los “preciosos 0jos” de la mujer/hombre
amada/o. Al igual que la primera copla, ésta rompe, cuestiona y desmonta el estereotipo
de fealdad y de grotesco asignado a las poblaciones afro, desde los otros, los “no
negros-no indios”, es decir, cuestiona los codigos estéticos dominantes, a la vez que
refiere a la existencia y valia de las multiples formas y concepciones de belleza. En este
sentido hay una coincidencia con uno de los leit motiv del movimiento negro
norteamericano de los afios 1960, donde la consigna era black is beautiful, revalorando
y defendiendo abiertamente las caracteristicas, formas de vida y cultura de las y los
afrodescendientes®®; recuérdese, por ejemplo, la imagen de la cabellera de Angela

Davis'®,

estereotipos que se construyen alrededor de hombres y mujeres afrodescendientes difieren entre si,
aungue en ambos casos tales imaginarios son, en el comun de las veces, negativos.

%0 Milagros Palma explica en su obra La mujer es puro cuento, simbélica mitico-religiosa de la
feminidad aborigen y mestiza (1992) como desde el pensamiento mestizo “...la noche asociada a la
feminidad, es el reino del caos” (Palma, 1992:56), del desorden, del peligro. Comparto la proposicién de
la autora y me valgo de ella para sefialar que, dentro de las sociedades latinoamericanas, en su proceso de
constitucion de los Estado-nacion, ha primado, de hecho, una ideologia sexista, pero también una
ideologia racista, ambas, sustentadas en planteamientos dicotomicos y valorativamente opuestos:
bien/mal, luz/oscuridad, arriba/abajo, etc., asociando los primeros (bien, luz, arriba) con las poblaciones
blanco-mestizas, y los segundos, con todos los pueblos y culturas distintas, llamados los “otros”.

181 Actos totalmente opuestos a lo que sucedia en décadas pasadas en donde, por la violencia social que se
ejercia contra esta poblacion, las y los afrodescendientes trataban de ocultar o atenuar cualquier rasgo (no
solo fisico) que los identificara como tal. O como sefiala Whitten (1992, 1999, 2003), refiriéndose a la
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Lo dicho, ademas, tiene un alcance mayor, mas politico, cuando desde la
poblacion afro del Ecuador se cuestiona el término “moreno/a”, utilizado
cotidianamente para referirse a ellos/ellas; no se trata solo de un problema de términos,
sino de la ideologia que esta detras de ellos, pues el lenguaje no es aideoldgico, menos
aun, neutro, las palabras encierran cédigos de pensamiento, formas de representarse el
mundo, maneras de pensarse a si mismos/as y a los demas, y, en tanto tal, encierran
también “regimenes de verdad”. En palabras de una de las personas que particip6 en
este proceso investigativo, “... a mi no me gusta que me llamen morena, morenita o
como sea... a mi diganme de mi nombre, o sino, diganme Negra, porque yo no soy

morena, yo soy Negra, y soy feliz de ser como soy...” (Irene).

El “diablo” es de otros

La poesia oral “... de los negros que habitan en la region de Esmeraldas, especialmente
en la costa norte donde se le ha dado el nombre espafiol de ‘Décima’...” (Garcia,
1982:14), tiene una fuerte inspiracion en la fe cristiana, pero también en la cotidianidad
que les rodea, de alli que los mismos decimeros, entre una de las clasificaciones que
proponen en relacion a sus creaciones, sea aquella que diferencia las décimas “a lo

163 (1bid.). Estas Gltimas, que son las que

divino” de aquellas dirigidas “a lo humano
aqui nos convocan, aluden a diversos aspectos de la vida social de estos pueblos, entre
ellos, a la sexualidad de los hombres, pero sobre todo, de las mujeres, pues como bien
sefiala el autor citado “como la gran mayoria de los decimeros son hombres, uno de sus
blancos favoritos son las mujeres” (Ibid.:69).

Es importante sefialar, empero, que la poesia oral afroecuatoriana referida a la

sexualidad, como a cualquier otro tema, no es monolitica'® ni monotemética; todo lo

poblacién afroecuatoriana, en épocas pasadas, viviendo un proceso de “blanqueamiento”, en los términos
ya explicados en el segundo capitulo de este trabajo.

162 Reconocida activista del mencionado movimiento.

182 E| investigador Juan Garcia divide las décimas “a lo humano” en cuatro grupos: Décimas histéricas,
las fantasticas, las de temas varios, y, las criticas (lbid.:51). Estas dltimas se refieren a todas las
manifestaciones de la vida del grupo, incluyendo aquellas que hablan de la sexualidad, aunque este tema
también se lo aborde en las décimas fantésticas, que “por su exageracion parecen servir a liberar la libido
colectiva o particular del poeta” (Ibid.:51)

164 Sefialo que no es monolitica pues, ya que se trata de constructos socio-culturales particulares, cada
grupo afro del pais (afroesmeraldefios, afrochotefios, afroquitefios, afroguayaquilefio, etc.) tendra su
propia forma de concebir y vivir su sexualidad, y por consiguiente, su propia forma de representarla y de
narrarla, aunque, estoy segura también, que compartiran y coincidiradn en diversos aspectos. En torno a
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contrario, asi por ejemplo, entre la poblacion afroesmeraldefia hay décimas orientadas a
criticar y sancionar ciertas actitudes y comportamientos de las mujeres considerados no
apropiados por y para este colectivo, normando y recordando, de esta manera, como

I*** 'y los riesgos de

“debe ser” y comportarse una mujer de este grupo socio-cultura
dejarse influenciar por costumbres ajenas. Hay otras que sancionan comportamientos
sexuales, sobre todo de las mujeres, por transgredir la norma social propia, y hay
aquellas que, exclusiva y llanamente, se refieren a la sexualidad de su gente, sin
encerrar en si ningun juicio negativo de valor.

Respecto de las primeras, para ejemplificar lo dicho, reproduzco unas estrofas de
dos décimas: El vestido cortito y La moda de la Diabla, que han sido recopiladas y
registradas por el investigador Juan Garcia en su estudio sobre La poesia negrista en el

Ecuador (1982:71 a 73):

El vestido cortito La moda de la Diabla
Ya también es por demas Desde que salié la diabla,
las del vestido cortito, alla en el puente tres tablas,
que medio nomas se agachan dejo la maldita moda

se les ve el escondidito. del vestido minifalda.
Que modo tan provocante Se acab6 la moda larga
que parece “pinganilla”*® de las mujeres vestir,
aquello del calzén — zapo®’ tan solo la minifalda

y el vestido a la rodilla; es la moda de lucir.

qué lujosa maravilla Andan méas de mil y mil
que parece una deidad, casi mostrando las nalgas,
la moda es de Panama desnudas por las espaldas,
venida de la galera, la cosa mas provocante:
las de las zancas ajuera cambid la mujer bastante
ya también es por demas. Desde que salid la diabla.

este asunto poco o nada se ha reflexionado en Ecuador, hasta la actualidad no ha sido tema de debate ni al
interior de los pueblos y culturas afro ni desde cualquier otro sector.

185 ya he sefialado que los imaginarios colectivos expresan, simbélicamente, también los particulares
sistemas de género de cada sociedad; el caso de la tradicién oral afroecuatoriana no es la excepcién. A
través de su poesia oral, de sus leyendas y cuentos norman los comportamientos femeninos y masculinos,
su sexualidad, sus cuerpos, ejerciendo, sin embargo, mayor control sobre las mujeres, su sexualidad y sus
cuerpos, desde un “juego dialéctico entre lo permitido y lo prohibido” y cuyas fronteras variaran segun
los grupos de edad, el estado civil de las mujeres, etc., coincidiendo en varias ocasiones con lo que ocurre
dentro de la poblacion mestiza, al menos en lo que respecta a la poblacion afroserrana (Hernandez, 2005).
166 “pinganilla™: Cosa chica, pequefia, “tapa-rabo” (Garcia, 1982:89)

167 «“Calz6n-zapo™: Short, pantalén corto (Ibid.)
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En breve, estas décimas ponen en cuestion modas venidas del extranjero (“la moda es
de Panama”), no tanto por el solo hecho de que sean ajenas, cuanto porque traen
consigo valores sociales y éticos refiidos con los del colectivo receptor, ya que,
coincidiendo con Rico Bovio (1998:119), “la ropa lleva inserta una extensa gama de
elementos de significacion” que trascienden los aspectos puramente estéticos, o
relacionados con el estatus social y economico de la persona en determinado grupo
humano.

En este sentido, acudiendo a la décima, y con ella creando discursos paralelos a
los cotidianos*®® en relacién a temas que podrian parecer simples y sin importancia,
como la moda, los grupos afroesmeraldefios informan a su pueblo sobre las actuaciones
y comportamientos deseados y esperados a nivel individual y colectivo, en relacion a
aspectos sentimentales, afectivos, conductas y practicas sexuales, etc. de mujeres y
hombres. Aunque como vemos en las estrofas anteriores, es comun que a traves de éstas
se norme mas las conductas, usos y maneras de las mujeres, vistas como las “naturales”
portadoras, reproductoras y conservadoras de la cultura, y, siguiendo los postulados
judeo-cristianos, responsables directas de la honra social, familiar e individual, incluida
la masculina'®, aspecto que se constituye en un punto de encuentro con los cédigos de
la sociedad blanco-mestiza y mestiza del pais.

Pero es importante, igualmente, resaltar como estas décimas, respondiendo al
caracter multivocal y polisémico que caracteriza a toda creacion de la tradicion oral,
expresan también las tensiones, las criticas, los cuestionamientos hacia los “otros”,

hacia las costumbres y formas de ser de los “no negros-no indios”, que en definitiva es

188 Es comun que las décimas, cuentos, leyendas, o cualquier otra manifestacion de la tradicion oral sean
expresadas en momentos y tiempos “rituales”, no cotidianos, como fiestas, reuniones familiares o
sociales, etc. credndose un clima propicio para su narracion. Espino Relucé ya lo explica y sefiala que “un
relato de tradicién oral, cualquiera sea su naturaleza, ... supone la recreacion de un clima posible para que
se de la oralidad, el acto de narrar cosas de la comunidad” (1999:81)

189 Es innegable la influencia de la iglesia catélica dentro de las culturas y pueblos afroecuatorianos, como
se explicd en el segundo capitulo, sin embargo, vale puntualizar que la incidencia de aquella no ha sido
monolitica sobre estas culturas, sino que ella ha dependido de las historias particulares que han debido
vivir las y los afrodescendientes de Esmeraldas, de los Valles del Chota, Mira y Salinas y de otros lugares
del pais. En un estudio anterior realizado con poblacion afroserrana (afroquitefia y afrochotefia migrante
en Quito), y publicado en 2005, presento un andlisis mas detenido sobre la incidencia del discurso judeo-
cristiano en los procesos de construccion de las sexualidades masculinas y femeninas de estos colectivos,
asi como en las identidades de género y las relaciones desiguales de poder que se establecen al interior de
los mismos.
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el sector de donde proviene “la moda de la minifalda™ . Es interesante, en este sentido,
el juego que hacen de la aparicion de la “diabla” y de esta nueva moda, puesto que, a
nuestro juicio, el colectivo afroesmeraldefio, a través de ambas décima, descoloca y
desplaza -hacia los blanco-mestizos/as- el epiteto de “diabla” (y toda la carga ideoldgica
que éste lleva: mala, impura, pecaminosa, licenciosa, etc.) con el cual han sido
calificadas las mujeres Negras desde la cultura dominante. Con este desplazamiento,
entonces, advierten a su gente sobre los peligros que pueden acarrear los otros y sobre la

necesidad, por consiguiente, de estar alerta'’

, a partir de lo cual estas narrativas nos
hablan también de los cambios que se generan.

En este juego de interaccion y relaciones interétnicas y de género, expresadas
figurativamente al interior de estas coplas, ¢Quién es entonces la diabla? ;Quién esta
atentando contra la moral instituida? Pues las mujeres blanco-mestizas que son las
portadoras y las que trajeron esa moda “provocadora”, que “ensefia las nalgas”, que
“dejan ver el escondidito” y a la cual, por influencia de esas “diablas”, se sumaron, las
afroesmeraldefias, abandonando “... la moda larga de las mujeres vestir”. Este
reemplazo de “modas” hecho por las mujeres afrodescendientes (sean jovenes, adultas o
viejas, segn versa en otras estrofas de las dos décimas) es visto, desde el colectivo,
como una transgresion a la norma, a los principios y valores culturales, falta que debe
ser socialmente sancionada o al menos cuestionada, como efectivamente lo es,

valiéndose, en este caso, de la poesia oral.

70| ipovetsky (2002, referida en Cevallos, 2008), refiriéndose a la moda, sefiala que si bien ésta se ha
convertido en un fenémeno masivo desde mediados del siglo anterior, las tendencias de la moda siguen
estando marcadas por las élites. En la masificacion de la moda, que experimentamos desde hace unas
cuantas décadas, se expresa también el poder ideoldgico de los sectores hegemonicos, “quienes a la larga
influyen en las construcciones corporales de las mayorias” (Cevallos, 2008:46).

1 Es un temor que ha estado, estd y seguird estando en toda sociedad y que se hace muy presente en el
Ecuador, por ejemplo, en el actual contexto de la globalizacién, en donde, si bien por un lado se
sobrevalora las cosas extranjeras (ropa, comestibles, disefios, electrodomésticos, etc.), por el otro se
denota también tensién con ciertas practicas sociales y conductas “de los gringos” (Iéase europeos,
canadienses, estadounidenses) consideradas “demasiado relajadas” y “refiidas con lo que somos”, como
frecuentemente se escucha en diversos espacios. Lo propio sucede, por ejemplo, entre muchas familias
ecuatorianas migrantes en Espafia, por citar un caso, cuando padre/madre, luego de haber logrado la
reunificacion familiar en destino, estan en la disyuntiva de retornar al pais o enviar de regreso a sus
hijos/as adolescentes ante los temores de una sexualidad “relajada”, “desordenada” en la que pudieran
caer de quedarse en el pais Ibérico. Gladys Aguirre, en su articulo “Cuidado y lazos familiares en torno a
la (in)movilidad de adolescentes en familias transnacionales” (2009, en prensa) analiza en detalle este
ultimo tema.
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Sexualidades activas

Puntualizaba, lineas més arriba, que las narrativas orales afroecuatorianas en torno a la
sexualidad no son monotematicas y que, entre ellas, se encuentran también las que
simplemente presentan, si se me permite decirlo asi, los comportamientos, deseos,
formas de vivir la sexualidad de su poblacion, de mujeres y hombres. Me centro a
continuacion en tres coplas afroesmeraldefias que, a mi juicio, ejemplifican lo expuesto:
Las dos primeras son coplas independientes entre si, mientras que la tercera se basa mas
bien en un “contrapunteo” entre una mujer y un hombre, por lo que se las conoce como
“coplas de contrapunteo”. A todas éstas se las “canta”, al igual que la mayoria, en algun
momento ldico, festivo, que son momentos donde el tiempo y el orden cotidiano se
rompe (Chiriboga, 2001):

1) )
Soy picante cual pimienta, Vos decis que no me quieres
jugosa como el buen coco, porque soy de piel canela,
el hombre que a mi me toca ven tocame la cintura
si no muere queda loco y Veras que soy candela
(Chiriboga, 2001:20) (Chiriboga, 2001:68)
©)
Ella:

T te las das de muy-muy,
dices que eres maravilla,
anoche dormi contigo
y no senti ni cosquilla.

El:

Si porsiaca se te olvida
si porsiaca te recuerdo,
es por culpa de las vacas
que los toros tiene cuernos.

Ella:
No compito con chamizas
ni con lefiitas mojadas,
yo compito con un hombre
gue me aguante diez montadas.

(Dialogo de Luis Carlos Castillo con Zoila Perea, en Chiriboga, 2001:79)
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De forma breve he de sefialar que en estas coplas se habla de una manera abierta y
directa de la sexualidad, aunque para ello se recurra a un lenguaje metaférico. Ellas
dejan ver cémo, desde la perspectiva de la poblacion afroesmeraldefia, es un hecho
absolutamente normal el que las mujeres vivan su sexualidad abierta y plenamente (*“soy
picante”, “soy jugosa”, “soy candela”), sin que por eso se constituyan en “malas
mujeres”, como suele concebirse desde la poblacion blanco-mestiza. Del mismo modo,
es visto con naturalidad el que las mujeres demanden y puedan reclamar de su pareja
iguales caracteristicas (“no compito con chamizas, ni con lefiitas mojadas”) e incluso les
“reten” a mejorar su performatividad en este campo (“t0 te las das de muy-muy,...,
anoche dormi contigo y no senti ni cosquilla”).

Tales caracteristicas, ademas, son consideradas y valoradas positivamente por esta
poblacion, hecho que podemos “leer”, por un lado, en las coplas presentadas, pues a
través de ellas ni se juzga ni se cuestiona este tipo de comportamientos femeninos y, por
el otro, en las reflexiones hechas por las mujeres afrodescendientes de Quito con
quienes conversamos durante el proceso investigativo. El siguiente testimonio resume

muy bien los planteamientos realizados por estas mujeres al respecto:

... entre nosotros las mujeres también tomamos la iniciativa, pero con el marido o
si una tiene compromiso [pareja, union libre]... si ya han pasado unos dias y nada
[no han tenido relaciones] una si se le dice al marido o se empieza a juguetearle...
eso si les gusta a ellos... (Maria).

Ahora bien, este comportamiento esta socialmente aceptado, pero dentro de ciertos
parametros especificos: Debe darse dentro de la relacion de pareja heterosexual, ésta

)Y
las personas actuantes deben hacer entrado en edad “adulta” o que, siendo jovenes, ya se

debe estar formalmente establecida (sea matrimonio, unién libre o “compromiso*’®”

encuentren emparejados de manera estable. Sin duda, esta delimitacion nos informa
sobre los sistemas valéricos de la poblacion afroecuatoriana, asi como sobre sus formas
de normar y regular los comportamientos individuales y colectivos. Desgraciadamente
estos sistemas y concepciones particulares suelen ser ignorados, rechazados y
descalificados desde los sectores hegemonicos, quienes anteponen sus propias

discursividades y cddigos culturales a la hora de decodificar, por ejemplo, las narrativas

172 E] compromiso implica el establecimiento de una relacion estable, al igual que la unién libre; pero se
diferencia de esta Ultima pues no se hace ningun tipo de reconocimiento o formalizacion legal, como la
exposicion ante un notario/a que de fe de la union.
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aqui presentadas, los comportamientos y formas de ser de la poblacion afroecuatoriana,
su manera de concebir la sexualidad, sus modos de “gestionar” su cuerpo, etc.

Se trata, pues, de un acercamiento etnoceéntrico que lleva a interpretaciones
erradas, por decir lo menos. Asi, hablar abierta y directamente de la sexualidad y
valorar, sin tapujos y disimulos, el rol activo de las mujeres en este campo, es Vvisto,
entendido y calificado, por los “no negros, no indios”, como comportamientos “refiidos
con la moral” y, por consiguiente, “argumento” para excluir y estigmatizar a la
poblacién afrodescendiente. Recordemos que la sexualidad ha sido por largo tiempo -y
quizés aun lo siga siendo en ciertos sectores mestizos— un tema sobre el cual se prefiere

1173

hablar a “soto voz”""*, o hablar sobre ella pero desde una perspectiva moralizante, con

lo cual se sostiene y profundiza la doble moral que ha regido en nuestro pais.

Sobre los Cuerpos

Asi como se habla abierta y directamente de la sexualidad dentro de la poesia oral
afroesmeraldefia, asi también se hace respecto de los cuerpos de mujeres y hombres, de
sus 6rganos sexuales y de ciertos actos considerados, entre los sectores medios y medio-
alto de la poblacion mestiza, como “vedados” y pertenecientes al ambito absolutamente
intimo. Las coplas reproducidas a continuacion son una interesante muestra de lo

expuesto, como veremos en el breve analisis posterior:

)
Las mujeres cuando orinan
Se lo secan con las manos,
Nosotros los hombrecitos
Sacudimos y guardamos. (Chiriboga, 2001:71)

) @)
Yo soy la que chupo en bomba Catalina se Ilamaba
cigarro bien encendido, La madre de Salomon
y yo so;/ la que conozco Que echaba su teta al hombro
el pito'"* de mi marido Y le arrastraba el pezén
(Chiriboga, 2001:71) (Chiriboga, 1997:112)

17 Recordemos, sino, los debates y la negativa levantada desde la poblacién mestiza de sectores medio y
altos del pais, en coro con la ctpula de la iglesia, cuando se propuso ampliar la educacion sexual dentro
del sistema educativo formal, o el gran escandalo y rechazo que provoco en estos sectores la propuesta de
legalizar la pildora “del dia después”.

% \/ocablo que se utiliza para referirse al pene.
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En efecto, en la primera copla, que utiliza un lenguaje sencillo y gréafico, se denota, por
ejemplo, la naturalidad con que se tratan hechos tan cotidianos como el orinar y la
posibilidad de hablar de ellos de manera explicita, cosa impensada en otros contextos
culturales, so pena de ser juzgados como personas “poco educadas”, “vulgares”, “sin
costumbres”. Por su parte, la segunda y tercera contienen simbolos que nos refieren a
aspectos que formarian parte del modelo de feminidad dentro de los grupos
afroesmeraldefios. Este, por un lado, comparte ciertos elementos con el imaginario del
deber ser femenino de otros conglomerados socio-culturales del pais, como el tema de la
maternidad (“la madre”, “la teta” grande, seguramente por la lactancia) muy presente,
por ejemplo, entre la poblacion mestiza. Por el otro, encierra en si elementos que, en
distintos pueblos y culturas, son concebidos mas bien como propios de la identidad
masculina: fumar cigarro, “chupar” (beber fuertes cantidades de licor), conocer, mirar,
ver, tocar los 6rganos sexuales de su pareja, etc. Estos ultimos han sido utilizados por
los sectores hegemdnicos, por estar refiidos con sus imaginarios de feminidad, para
estigmatizar y estereotipar a las mujeres afroecuatorianas.

Otras narrativas, en este caso de la poblacion afrochotefia, nos remiten también a
ciertos aspectos del cuerpo femenino y que son altamente valorados por esta poblacion;
hablamos, por ejemplo, de la plasticidad y armonia con que las mujeres se mueven al
caminar, al bailar, al trabajar, como se manifiesta en los siguientes versos de las bombas

tituladas Negra Josefina y Fiesta Morena'’:

Negra Josefina

Yo tengo una morenita, que la tengo alla
En mi rancho, es una de doble ancho
Que se llama Josefina (bis)

Es una negra muy buena, muy buena para bailar
Es tan buena para el meneo, que la pone a trasudar
(FECONIC-PRODEPINE, n/d)

175 Esta es una bomba “picaresca/cotidiana”, de acuerdo a la clasificacién que hace Chala (2006) de este
género (otras son Bombas histéricas/cronicas, y, amorosas). Coplas como las de Fiesta Morena encierran
“connotaciones sentimentales o sexuales que aluden directamente a la relacion hombre-mujer”, en
muchos casos éstas suelen ser recitadas ‘“contrapunteandose”, “picandose” entre hombre-mujer
(Ibid.:185).
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Fiesta Morena

Fiesta morena, fiesta morena
Fiesta morena, fiesta morena.

Yo soy la que reparto el pan,
yo soy la que reparto el vino,
yo coy la que la meneo
con este culo tan divino
(En Chald, 2006:186)

El que las mujeres se muevan, se “meneen” con soltura es un asunto altamente valorado
por el pueblo afrochotefio, entre otras razones porque esa “soltura” del cuerpo habla de
las destrezas para el baile, asi como de la responsabilidad y seriedad de las mujeres para
realizar su trabajo, cualquiera que él sea. Asi lo manifiestan algunas jovenes

afroquitefas y afrochotefias que viven en esta ciudad:

...bailamos moviendo harto las caderas sobre todo, porque una se dice que se
sabe bailar cuando se tiene flojas las caderas... no como las longuitas que tienen
tiesas (Monica, entrevista, 2000 en Hernandez, 2005:154).

Las mujeres del valle [del Chota] son mas duras [mejores] para bailar, es que
ellas con lo que trabajan harto con la pala y el azadén tienen las caderas mas
flojas, nosotras, las de aqui de Quito ya no les alcanzamos... (Beatriz).

Ciertamente, el baile dentro de la poblacién afrochotefia no es solo un acto recreativo.
Es la expresion de muchos otros aspectos de la rica cultura de estos pueblos, en él “se
producen los desafios hombre-mujer o viceversa; este desafio es un baile de prestigio”
(Chald, 2006:165), el objetivo es botar al suelo a su contrincante mediante un fuerte
caderazo. Ello exige mucha destreza y control corporal, tanto para “atacar” como para
evitar ser empujado/a, en lo cual se aplican sobremanera las/los contrincantes, pues
quien gane el “combate” sera reconocido por el grupo como mejor bailarin o bailarina
de bomba, lo cual constituye un honor, una distincion, un status especial dentro del
colectivo. Pero atn hay méas, como explica el autor antes citado, “estos bailes tienen una
funcion social mas compleja. No son solo arte, sino también actos de amor, actos de
economia, actos de educacion y de cohesion del grupo...” (Ibid.:168) ya que en la
bomba (musica-baile-verso) se manifiesta la vida cotidiana del pueblo afrochotefio, su

historia, el trabajo de las mujeres en el rio, en la tierra, en la comercializacion de sus
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productos, sus luchas, las relaciones mujer-hombre, la interaccion intragrupal y con el
exterior, etc.

En otras palabras, se trata de verdaderas poesias en torno a la vida, en sus
aspectos mas complejos y cotidianos, por medio de las cuales este pueblo produce,
reproduce y actualiza su cosmovision, su memoria colectiva, referente indispensable
para vivir y entender su presente, a la vez que para proyectar su futuro. Esto hace de la
bomba una expresion de “resistencia” y “un recurso contestatario”, tal como sefiala
Chala (Ibid.), o, en palabras de Sonia Polo, “la bomba es una cadena de libertad...
gracias a ellos [los mayores] nosotros los renacientes llevamos la bomba, hoy nuestro
despertar es por ellos...” (Polo en FECONIC-PRODEPINE, n/d)

He aqui una nueva tension con los discursos dominantes, los mismos que desde
visiones autocentradas y descalificadoras, despoja de todo el significado y sentido
propio cualquier actuacion de los sujetos y pueblos afroecuatorianos; es lo que ha
sucedido, por ejemplo, con la “gestion” que éstos hacen del cuerpo dentro del baile.
Mientras para las y los afroecuatorianos el “meneo” corporal, trasciende las fronteras
del cuerpo y las connotaciones exclusivamente sexuales, desde los mestizos/as se le
asigna una serie de sentidos cargados de prejuicios y estigmas que reproducen “viejas”
matrices a partir de las cuales, los sectores dominantes, construyeron, pensaron,
narraron y se relacionaron con las mujeres y hombres afrodescendientes.

No es casual, entonces, que varias, si no la mayoria, de las jovenes afroquitefias
con quienes he dialogado en el marco de este y anteriores trabajos, expliquen que

prefieren asistir a bailes donde concurre mas poblacion negra, ya que en los

...de ellos [mestizos], no podemos bailar bonito, como nos gusta, porque
enseguida nos malinterpretan, ya nos empiezan a juzgarnos... a creer que pueden
hacer nomas cualquier cosa con nosotros... (Beatriz).

Este breve testimonio nos muestra cdmo en cualquier campo se va dando una “relacion
de sentidos” propios y ajenos, los mismos que pueden ser antagOnicos, opuestos,
confluyentes, etc., pero que siempre estan marcados por una relacion de fuerzas (Augé,
1987), o diciéndolo de otro modo, por relaciones de poder. Ahora bien, esta “relacion de
sentidos”, entendida como relacion de fuerzas, que se da en la interaccion entre unas y
otras sociedades, pueblos y culturas (como entre los afroecuatorianos y los blanco-

mestizos), también tiene lugar al interior de cada colectivo, entre los diferentes grupos
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que lo conforman (mujeres y hombres, por ejemplo) y los intereses particulares que los
aglutina.

Lo planteado es un elemento fundamental a la hora de analizar los imaginarios
de feminidad y masculinidad, y las relaciones de género al interior de cada
conglomerado socio-cultural, por ejemplo dentro de los pueblos afroecuatorianos, y los
discursos hegemonicos externos e internos que las sustentan, pues, si bien la tradicion
oral es a la vez producto y productora de identidad y de cultura, cierto es también que
las representaciones en ella contenida no son, necesariamente, construidas, compartidas,
y menos an, aceptadas por todos/as*®. Del mismo modo, y siguiendo los postulados de
Richard (1999), “saber quién dice qué”, “desde donde se dice” y con “qué finalidad” se
lo dice, es también un aspecto central a la hora de reflexionar en torno a las relaciones
interétnicas, en este caso especifico, entre mestizos/as y afroecuatorianos/as, pues ello
posibilitara develar los discursos hegemonicos que se han construido respecto de los
pueblos afrodescendientes, asi como los imaginarios sobre las mujeres negras, su
cuerpo, su sexualidad, y, que han constituido mecanismos recurrentes de exclusion y de
construccion de las desigualdades sociales.

Los procesos de construccion de identidades son relacionales y conlleva un
continuo juego de poder endogrupo, entre diversos colectivos (generacionales, de
género, opcion sexual, etc.), asi como con otros conglomerados sociales. Por lo
expuesto, recuperar y reinterpretar, desde los propios/as actores/as, esta memoria
implica también la posibilidad de un reposicionamiento social de las mujeres
afroecuatorianas, el reconocimiento de su agencia en la historia de su pueblo y de su
pais, implica, en definitiva, también la oportunidad para desmontar las ideologias racista
y sexista desde las que estas mujeres, su vida, sus cuerpos y sus sexualidades han sido
construidas. En este camino, volver a la memoria colectiva de los pueblos
afroecuatorianos es una estrategia central ya que, en su permanente interaccion con el

presente, posibilita actualizar procesos de resistencia y lucha social.

176 Este aspecto no es tema de anélisis en esta disertacion, pues la centralidad aqui esta en las relaciones
interétnicas y las representaciones que desde la sociedad blanco-mestiza se construye respecto de las
mujeres afroecuatorianas. Sin embargo, no podia dejar de Ilamar la atencion sobre el asunto y sefialar la
necesidad de continuar estudios en esta direccion. Seria interesante, por ejemplo, analizar las coplas de
contrapunteo hombre-mujer que se “cantan” entre la poblacion afroesmeraldefia y afrochotefia, en donde
las mujeres por lo general se refieren, exaltan, cuestionan y/o critican actitudes y comportamientos
masculinos, y viceversa, “picAndose” mutuamente, creandose dentro de estas creaciones todo un juego de
poderes-contrapoderes.
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CONCLUSIONES GENERALES

Del andlisis realizado en este trabajo queda evidenciado como los sectores dominantes,
a través de la manipulacion histérica que han hecho de los cuerpos/sexualidad de las
mujeres afroecuatorianas, han ido actualizando y legitimando su discurso racista y
sexista en la memoria colectiva de la sociedad ecuatoriana, a la vez que han desplazado
a los pueblos/culturas y mujeres Negras a los margenes de la sociedad. Tal
manipulacién ha resultado en la construccién de estereotipos y etiquetajes sociales que
descalifican a esta poblacion en general, y de manera especifica a las mujeres
afrodescendientes, negéandolas como sujetos historicos y actoras sociales, e

hipervisibilizandolas como objetos sexuales.

La construccion de estas representaciones ha sido y sigue siendo un mecanismo de
exclusion y de construccion de las desigualdades sociales, puesto que, como nos
demuestra el andlisis del “caso” Médnica Chala, las fuentes para la emergencia de los
prejuicios y estereotipos que se construyen en torno a las mujeres afroecuatorianas son
mualtiples y estan intimamente ligadas a factores étnicos, raciales, de género y de clase.
Son factores que lejos de intervenir de manera aislada, se entretejen y actdan en estrecha
relacion unos con otros. Adicionalmente, son imaginarios que se sostienen y reproducen
no unicamente desde la institucionalidad sino desde las esferas mas cotidianas del
convivir social, filtrandose por los mas minimos intersticios de la subjetividad de la
poblacion ecuatoriana, tanto de las/los autores de tales imaginarios asi como de quienes

son imaginados/as.

Del mismo modo, el andlisis presentado a lo largo de estas péginas evidencia que el
racismo, como ideologia y como praxis, encuentra maltiples estrategias, espacios
(eventos institucionalizados, medios de comunicacion, espacios cotidianos) y formas
(discursos, iméagenes, actitudes, hechos) de materializarse a lo largo del tiempo, para
abonar al proyecto hegemonico. Para el caso de estudio, la deshumanizacion junto con
la reduccion a objetos y mercancias de las y los Negros constituyé una de tales
estrategias en la época de la colonia. Siglos méas tarde, durante el proceso de

constitucion del Ecuador como estado-nacion, asistimos a la negacion, invisibilizacion y
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silenciamiento de los pueblos y culturas afroecuatorianas, como nueva tactica para
consolidar el proyecto hegemoénico; mientras que hoy en dia, la estrategia esta
intimamente ligada a la manipulacién del discurso del reconocimiento de las
diversidades. Esta manipulacion se traduce, entre otros, en la “exotizacion” del
colectivo afrodescendiente, en particular de las mujeres Negras. Ya no se niega ni se
silencia a los considerados los “otros/as”, ahora los discursos hegemdnicos negocian
(como diria Hall, 1991), pero sobre todo se apropian de la diversidad para neutralizar a

las/los diversos y a sus proyectos politico-culturales.

En este sentido, asistimos a una “resemantizacion” del proceso de blanqueamiento
desde los discursos hegemonicos. “Blanquearse” constituyé en un momento dado -y
seguramente aun lo sea para algunos/as— una estrategia, por lo general individual, de las
y los afroecuatorianos e indigenas para ser incorporados en el proyecto de la nacion
ecuatoriana. Hoy en dia son los sectores hegemdnicos quienes, dentro de esa historica
manipulacion de los cuerpos e imagenes de las y los Negros, “blanquea” parcialmente a
dichos sujetos, creando una imagen hibrida respecto de ellos/ellas. De esta manera, los
sectores/discursos dominantes siguen definiendo y moldeando lo que, para sus intereses,
es “ser negro/a”, desde un falso reconocimiento y aceptacion de la diversidad. La
imagen mediatica que se construy0 de Monica Chald evidencia la manipulacion
expuesta; una manipulacion que se apoya ahora en tacticas racistas mas veladas. ;Cémo
se re-apropian de de estas imagenes las y los afroecuatorianos? ¢Puede la re-apropiacion
de estas imagenes por parte de los pueblos y culturas afrodescendientes contribuir a las
luchas de resistencia y al proyecto politico de estos pueblos? Son interrogantes que

abren el camino para futuras exploraciones.

Por otro lado, pero en la misma direccion, el estudio deja ver que no obstante los
etiquetajes y representaciones actuales guardan relacion con una matriz original, creada
en la época colonial (las mujeres negras como seres hipersexuales, y por lo tanto objetos
para el uso sexual), dichos estereotipos —racistas y sexistas— adquieren hoy en dia
formas plurales. Asi, si bien en la subjetividad de mujeres y hombres mestizos de Quito
persiste la idea de la hipersexualidad de las mujeres afroecuatorianas (mujeres

“alegres”, de “cuerpos calientes”, “candela”, “que te hace subir al cielo”...), los
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estereotipos que construyen los varones es desde la lascivia, desde el deseo oculto,
desde la curiosidad, imaginando a las mujeres afroecuatorianas como seres disponibles
para la experimentacion sexual. Mientras que, las mujeres mestizas decodifican la
performance del cuerpo femenino negro, recurriendo mas bien a la exacerbacion velada
de la moral religiosa (catolica), desde donde construyen sus imaginarios respecto de

estas ultimas (“son alocaditas”, “no moderadas”, “como se comportan con los amigos”).

La revision de los discursos hegemdnicos, de los contradiscursos de las mujeres negras
y de las narrativas de tradicion oral de los pueblos afroecuatorianos realizada en este
trabajo, nos recuerda que en el mundo, existen distintas formas de representacion de lo
que es el cuerpo, las mismas que se generan en campos discursivos y contextos
historico-culturales concretos. Asi, del analisis presentado, se hace evidente que, dentro
de las concepciones mantenidas a nivel general por las culturas “blanco-mestizas”,
existe una verdadera ruptura entre los/las individuos, sus cuerpos y sus sexualidades. En
las culturas afroecuatorianas esta ruptura no se da; todo lo contrario, ellos mantienen
una vision absolutamente integrada de estas dimensiones, no solo como una concepcion

ideoldgica, sino como una praxis que se la advierte en su cotidianidad.

Asi mismo, las nociones que las y los afrodescendientes tienen respecto de sus cuerpos,
las sexualidades y “moralidad de comportamientos” (si bien han incorporado ciertos
aspectos de los discursos hegemdnicos) mantienen una serie de codigos discursivos
abiertos, explicitos y frontales, no porque sean sujetos hipersexuado/as, como desde la
cultura dominante histéricamente se trata de hacerles aparecer, sino porque simplemente
su sexualidad y sus cuerpos los conciben y los viven de forma distinta, no por ello mejor
0 no, de cualquier otra. La performance que hacen de sus cuerpos debe ser entendida,

justamente, desde alli, desde sus propias concepciones y discursividades.

Los cuerpos, las representaciones que sobre ellos se construyen son, como hemos dicho
a lo largo de este estudio, espacios donde se ponen en juego relaciones de poder, un
poder que no se impone sino que se ejerce, y en tanto tal, que genera también
contrapoder. En este sentido, el trabajo muestra también como, a partir de los propios

criterios clasificatorios y codigos normativos, las mujeres afroecuatorianas van
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desmontando y resignificando, no sin conflicto y tensiones, los etiquetajes construidos
sobre sus cuerpos, su sexualidad y sobre si mismas. Este desmontaje lo hacen, al menos
en lo que este estudio evidencia, desde dos mecanismos basicos, ambos insertos en la
I6gica de imagenes opuestas. Por un lado, estas mujeres hacen una inversion de
sentidos, otorgando una valoracion positiva a aquello que desde los otros (en este caso
los “blanco-mestizos”) es y ha sido visto como negativo y ha servido para
descalificarlos; asi, cualidades tales como la fortaleza, la firmeza, la frontalidad, la
vitalidad, la alegria, la energia y “calentura” con que actdan, no solo son aspectos vistos
como “propios de la gente negra”, sino que son valorados y resignificados desde
comprensiones mas integrales. Por el otro, las mujeres afroecuatorianas recurren
también a lo que llamaria el “contra-etiquetaje” (“no somos como las blancas que son
aguadas”™), asignando esta vez una valoracion negativa a aquellas cualidades (suavidad,
tersura, delicadeza, moderacion, mesura) que han sido edificadas por los discursos
hegemédnicos como sinénimo de belleza, de educacion, en fin, como modelo de
feminidad a seguir. Por medio de ambos procesos, las mujeres Negras se colocan en el
complejo espacio social como sujetos y agentes de cambio que son, a la vez que
invierten el sitio desde “donde hablar” y “desde donde reconocerse”: En y desde sus

propias voces y no ya desde narrativas/discursividades ajenas.

Finalmente y como evidencia el estudio, el contradiscurso sobre los cuerpos y la
sexualidad de las mujeres afroecuatorianas, que se encuentra en la tradicion oral de
estos pueblos, es expresado a través de alegorias y metaforas, utilizando un camino
“literario” extraido de la sabiduria popular como estrategia, muchas veces, de
contestacion y/o de resignificacion del discurso dominante. Desde esta perspectiva, la
tradicion oral y, mas ampliamente, la memoria colectiva del pueblo afroecuatoriano, en
tanto construccion también del presente, actualiza procesos de resistencia y se
constituye en un importante recurso politico, entre otros tantos, de posicionamiento
social de lasy los negros, desde donde también deconstruir los discursos hegemonicos,
desde donde resignificar la sexualidad y los cuerpos de las mujeres afroecuatorianas.
Resignificar estos cuerpos y sexualidades para las mujeres afroecuatorianas es nodal,
pues significa descolocar la imagen de objeto sexual con la que ha sido construida por

los otros, y desde donde esos otros/as blanco-mestizos se han relacionado con ellas; y
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significa también recuperar(se) y reposicionarse en la arena social como el sujeto
historico y actora social que es. Las mujeres afroecuatorianas estan en este proceso,
desde la accidn colectiva muchas estan cuestionando estos discursos dominantes, como
lo hicieron al protestar contra una malla publicitaria de un licor que manipulaba el
cuerpo de una mujer negra como fue referido en este estudio. Profundizar en los
discursos que ellas levantaron en esa ocasion como accion de resistencia y de
resignificacion, ahondar en el andlisis de como, desde la accion organizada y/o desde
sus actuaciones en el espacio publico, se estan colocando como sujetos politicos y
agentes de cambio, son algunos de los muchos temas que dejo sobre el tapete para

futuros debates y reflexiones.
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ANEXO

LISTA DE PERSONAS ENTREVISTADAS

(Todos los nombres aqui registrados son ficticios para garantizar

el anonimato de las y los informantes)

Mujeres afroecuatorianas

Nelva entrevista realizada en 2009, Quito
Irene entrevista realizada en 2008, Quito
Maria entrevista realizada en 2008, Quito
Beatriz, entrevista realizada en 2007, Quito
Silvia entrevista realizada en 2007, Quito

Verdnica entrevista realizada en 2007, Quito

Monica entrevista realizada en 2005, Quito

Mujeres mestizas

Irma
Andrea

Viviana

Hombres mestizos

Don Napo
Julio
Hernan

César

entrevista realizada en 1995, Quito
entrevista realizada en 2009, Quito

entrevista realizada en 2009, Quito

entrevista realizada en 2007, Quito
entrevista realizada en 2008, Quito
entrevista realizada en 2008, Quito

entrevista realizada en 2009, Quito
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