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Editorial

Asistimos a un momento de la historia de 
la humanidad en que cada día surgen nue-
vos embates a los derechos fundamentales 
de los pueblos. Las poblaciones racializadas  
y particularmente la población afrodiaspóri-
ca hoy, experimentan el recrudecimiento de 
viejos y nuevos mecanismos de opresión que, 
imbricados e interconectados, evidencian la 
importancia de generar datos,  información  
y conocimiento genuino acerca del estado de 
situación de las poblaciones africanas y afro-
descendientes en el mundo.

El carácter diaspórico impregna en estos pue-
blos la posibilidad de conocer no sólo acerca 
de ellos y los territorios en los que se inserta-
ron, sino también los procesos de alteridad na-
cional (Segato, 2006, 2013) en que se asentaron 
así como las consecuencias de los procesos de 
racialización en que se desarrollaron. Conven-
cidos de la multicausalidad de las desigualda-
des, que históricamente afectan a los colec-
tivos afrodescendientes, apuntamos a que la 
mirada multidisciplinar esté presente y que las 
propuestas a desarrollar tomen como campo 
de acción todo abordaje disciplinar  que den 
cuenta de los procesos que hacen de esta 
población sujetos y sujetas contemporáneas 
dentro de este sistema mundo globalizado. 

Desde la obra del antropólogo senegales 
Cheikh Anta Diop que realizó una excelsa 
crítica a lo que llamó la ideología “victoria-
na” apuntando a  su  pretendida evolución 
unilineal, pasando por la obra  de los caribe-
ños Franz Fanon, Aimé Césaire, Stuart Hall o 
Léopold Senghor quienes desde disciplinas 
cercanas aportaron al entendimiento de los 
procesos de colonización en el Caribe constru-
yendo un lugar de enunciación (Ribeiro,2020) 
propio de la región que en clara sincronía con 
los procesos mundiales hicieron del Caribe el 
epicentro de una corriente de pensamiento  
descolonizador y crítico  de referencia: la ne-
gritud. En la misma sintonía, pasando por la 
región latinoamericana encontramos la ex-
tensa obra del etnólogo Manuel Zapata Oli-
vella, el “abridor de caminos”, quien entre-
gó su vida a la producción de conocimiento 
acerca de los pueblos negros colombianos y 
hasta el final de sus días a la ardua tarea de 
dar a conocer más allá de las fronteras na-
cionales la cultura, cosmovisión, y el inmenso 
legado africano raizal y palenquero. Desde el  

hermano Brasil, el antropólogo brasilero-con-
goleño Dr. Kabenguele Munanga a través de 
su prolífica obra ha planteado la evidente  ne-
cesidad de una vigilancia epistemológica en 
el desarrollo antropológico y etnográfico so-
bre la negritud, la afrodescendencia y los es-
tudios africanos en general.

En este dossier se fomentó la circulación e in-
tercambio de artículos académicos especiali-
zados en la temática Afrodescendencia y sus 
derivas teóricas para entablar conversaciones 
sobre la diáspora, movimientos migratorios, 
raza, racismo y discriminación racial, relacio-
nes étnico raciales, políticas públicas y socia-
les, acciones afirmativas, feminismos negros, 
violencias raciales, entre otros. Participan 
con sus ensayos visuales, artículos, informes 
de investigación antropólogas, antropólogos  
y otros cientistas sociales  para conocer en 
profundidad y en clave interdisciplinaria 
la diversidad cultural, estética, lingüística,  
filosófica, política y científica los estudios de 
la afrodescendencia en la contemporaneidad 
en nuestro continente.

La sección artículos es inaugurada por Brena 
con su texto Amas de leche de origen africa-
no. El arte como (re)productor de la memo-
ria ancestral comunitaria nos propone una  
reflexión sobre el arte, las representacio-
nes y la memoria colectiva de la comunidad 
afrouruguaya; en Miradas Paradójicas: Un 
limbo racial en los procesos identitarios de 
la población afrodescendiente en México la  
colega Jessica Escamilla Tomás plantea una 
reflexión acerca de los procesos identitarios y 
las invisibilizaciones que los obstruyen a tra-
vés de la pregunta ¿quién determina la iden-
tidad?; en el artículo Da religião à magia: 
Diálogos possíveis entre Malinowski, Mauss,-
Durkheim e Lévi-Strauss Duvan Escobar trae 
una mirada sobre las instituciones sociales y 
las normas colectivas revisitando a tres auto-
res canónicos de la antropología académica; 
Nicolás J. Fernández Bravo. Los entreveros de 
la «revisibilización»: Las políticas de identidad 
afro en Santiago del Estero (Argentina) plan-
tea reconocimiento para las comunidades 
afrodescendientes de la Argentina a través 
de lo que denomina una antropología situada 
desde el Estado; nuevamente desde Uruguay 
María Eugenia Casanova escribe La perspec-
tiva antirracista en el feminismo uruguayo:  
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avances y desafíos del último ciclo de luchas 
(2014-2021) donde mediante técnicas de inves-
tigación participativas y colaborativas analiza 
la inclusión de la perspectiva antirracista en los 
feminismos uruguayos desde 2014 a la actuali-
dad; en Marlene Cunha: gestos y posturas en 
lo campo de la Antropología João Alipio Cunha 
busca visibilizar la trayectoria activista y produc-
ción académica de la antropóloga afrobrasilera 
Marlene Cunha quien hiciera importantes apor-
tes al campo de la antropología de la religión y 
al Movimiento negro universitario; Guzmán Ar-
naud plantea un debate siempre pendiente en 
el contexto uruguayo en su artículo Explorando 
la Diversidad en el proyecto artístico Humanæ:  
Un Análisis sobre su construcción de raza  
y racismo a través del proyecto  Humanæ de 
la fotógrafa brasileña Angélica Dass en cla-
ve de su representación de la diversidad hu-
mana y su construcción del racismo; siguien-
do esta línea Cecilia Garibaldi, Mariana Matto  
y Camilo Zino a causa de sus trayectorias for-
mativas comunes y de sus tránsitos académi-
cos por el sistema penitenciario y en el estudio 
de las desigualdades sociales escriben ¿Por qué 
seguir hablando de raza? Aportes desde la an-
tropología a campos de estudios sobre segre-
gación urbana y sistema penal un artículo que 
en sus palabras pretende ser un manifiesto con-
ceptual, y en menor medida analítico, de la per-
tinencia de introducir la dimensión racial en in-
vestigaciones en ciencias sociales y en especial 
en antropología; Patricia Brito suma una mirada 
desde el mundo del arte y la gestión cultural a 
través de Experiências de Processos e Curado-
rias: Uma visita sobre o Programa de Residên-
cia Artística Virtual Compartilhada da Black 
Brazil Art na seleção de projetos para a Bienal 
Black;  continúan esta sección Deivison Moa-
cir Cezar de Campos y Cláudia Renata Pereira 
de Campos con su artículo A permanencia da 
pesquisa da anta Diop em circulação por gra-
vações de músicos negros no contemporâneo 
quienes a través de la música encuentran terre-
no fértil para discutir sobre el proceso de apaga-
miento e invisibilización que ha constituido el  
epistemidicidio sobre las culturas negras  
y afrodescendientes mediante el afrofuturismo 
como movimiento intelectual y género artístico.

En la sección Ensayos Visuales encontrarán 
ilustraciones y foto montajes para provocar 
nuevas interrogantes a viejas preocupaciones 
en torno a las representaciones sobre lo afro, 
lo negro, lo racializado. En Érase una mujer 
llamada Cartagena se aborda la temática de 
las mujeres y los conflictos armados a través 
de uan ilustración que recoje lo trabajado en 
un grupo de mujeres víctimas de desplaza-
miento forzado en Cartagena, Colombia; Ro-
drigo Pedro Casteleira aporta una reflexión 
acerca de las masculinidades, coloniza-
ción y las políticas de muerte  en su ensayo  
Tecnofaloterrorismo Tecnocisfaloterrorismo; 
y por último Luane Bento Dos Santos escribe 
Poéticas dos cabelos afro: um olhar etnográ-
fico para a cultura dos penteados trança-
dos afro-diaspóricos donde narra procesos 
atravesados durante su investigación de  
doctorado produciendo una antropología  
visual nacida del campo investigativo acerca 
de la identidad negra y el oficio de trenzar. 

Esperamos que en su lectura disfruten del diá-
logo entre la vasta producción antropológica 
nacional y regional en torno al desarrollo teóri-
co y metodológico de abordaje de la temática, 
posibilitando profundizar en la comprensión 
de  los fenómenos en torno a la raza, el racis-
mo y las multiples formas de manifestacion de 
la discriminación racial. Los aportes que com-
ponen este número de TRAMA entablan diá-
logos disciplinares e interdisciplinares acerca 
de la amefricanidade que nos planteara a me-
diados de siglo pasado Lélia Gonzalez (1980),  
reflexiones situadas que deconstruyan el man-
dato geopolítico y aporten a la comprensión 
de las imbricadas conexiones entre racismo, 
sexismo, clasismo con perspectivas teóri-
cas y  políticas que habiliten sumergirnos en 
el inmenso mundo de la afrodescendencia  
en tanto conciencia étnico racial, sustancia de 
la identidad individual y colectiva. 
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En este escrito analizo cuatro expresiones  
artísticas producidas entre la última década 
del siglo xx y las primeras dos décadas del  
siglo xxi, en torno a las amas de leche de  
origen africano esclavizadas en el Río de la 
Plata, quienes fueron obligadas a amaman-
tar a bebés (mayoritariamente) blancos que 
no han sido engendrados por ellas. El abor-
daje se centra en el trabajo heterogéneo  
y sensible de un conjunto de obras elabo-
radas por referentes del movimiento social 
afrouruguayo quienes, a pesar de plasmar 
diversas aristas que evoca ese tipo de lac-
tancia, comparten el compromiso ideológico 
con la causa antirracista; dejando en claro 
que la crueldad del régimen esclavista y la 
sistemática separación forzada entre las cria-
turas y sus madres convertidas en nodrizas, 

es parte de aquello que la memoria colecti-
va no está dispuesta a olvidar. Mediante este 
tipo de procedimientos memoriales, situa-
dos en una coyuntura política particular, la 
voz subalterna se brinda la oportunidad de 
reconstruir, tan retrospectiva como intros-
pectivamente, su historia y de generar una 
narrativa propia más allá de la versión oficial. 
Adicionalmente, la identidad étnico-racial 
afrodescendiente se produce a través de es-
tos ejercicios de representación del pasado 
grupal, al punto que, detentar esa memoria 
equivale a ser miembro de la comunidad.

Palabras clave: nodrizas, políticas identitarias, memoria 
colectiva, afrodescendientes, expresiones artísticas.

Resumen

Doctora, Magíster y Licenciada en Antropología (FHCE-Udelar).
Docente del Departamento de Antropología Social del

Instituto de Ciencias Antropológicas (FHCE -Udelar).
valebrenatorres@gmail.com

Valentina Brena

Amas de leche de origen africano.
El arte como (re)productor

de la memoria ancestral colectiva.
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Through these types of memorial procedures, 
situated in a particular political conjuncture, 
the subaltern voice is allowed to reconstruct, 
both retrospectively and introspectively, its 
history and generate its narrative beyond 
the oficial version. Additionally, the Afro-des-
cendant ethnic-racial identity is produced 
through these exercises of representing the 
group’s past, to the extent that possessing 
that memory equates to being a member of 
the community.

Keywords: wet nurses, identity policies, collective 
memory, Afro-descendants, artistic expressions.

In this piece of writing, I analyze four artistic 
expressions produced between the last deca-
de of the 20th Century and the first two de-
cades of the 21st Century, regarding the ens-
laved African wet nurses in Río de la Plata, 
who were forced to breast-feed white babies 
who have not been conceived by them. The 
approach focuses on the heterogeneous and 
sensitive work of a set of works elaborated by 
referent members of the social afro-urugua-
yan movement who, although hey portray di-
verse artists who evoke this type of breastfe-
eding, share the ideological commitment to 
the anti-racist cause; making it clear that the 
cruelty of the slave regime and the systema-
tically forced separation between infants and 
their mothers turned wet nurses are part of 
what collective memory is unwilling to forget. 

Abstract

Amas de leche de origen africano.
El arte como (re)productor de la memoria ancestral colectiva.
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«Fueron mis senos

quienes te alimentaron,

y al hijo del amo también.

Fui sangre mezclada en el barro

con látigo, humillaciones

y el estupro después.

Desde allí desplegué

al viento mis alas;

madre,

negra,

cimarrona,

Iemanjá,

Oxum,

e Iansá a la vez.»

Fragmento del poema Memoria y resistencia 
de Cristina Rodríguez Cabral

Amas de leche de origen africano.
El arte como (re)productor de la memoria ancestral colectiva.
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1.	 Durante los estudios de doctorado fui bene-
ficiaria de la Beca de Posgrados Nacionales en Áreas 
Estratégicas 2018 de la ANII. La investigación que le 
da origen a los resultados presentados en la presen-
te publicación recibió fondos de la Agencia Nacional 
de Investigación e Innovación bajo el código POS_ 
NAC_2018_1_152401. Y de la Beca de Apoyo para la Fi-
nalización de Estudios de Posgrado en la UdelaR, 2022, 
otorgada por la Comisión Académica de Posgrados de 
la UdelaR.

Las amas de leche de origen africano son 
una figura histórica claramente identificable,  
incluso institucionalizada, en el Rio de la Plata 
entre los siglos xviii, xix y principios del xx. Si bien 
son pocos, algunos estudios historiográficos 
nos aproximan a las experiencias de vida y de  
trabajo de estas mujeres lactantes, sea 
bajo condición de esclavitud, de forma se-
mi-asalariada o asalariada (Allemandi, 2017; 
Guzmán, 2018; Demarco, 2019; Thul, 2023, y 
tangencialmente: Barrán, 1989; Osta, 2016; 
Moreno, 2000; Kandame, 2006). A su vez, el 
pasado de las nodrizas ocupa un lugar cen-
tral dentro de la memoria colectiva de la 
comunidad afrouruguaya contemporánea; 
puesto que, hay un reconocimiento de parte 
de los miembros del grupo de que las ances-
tras han amamantado a más bebés de los/as 
propiamente engendrados/as desde su arri-
bo forzoso al continente americano. 

Precisamente, es objetivo de este trabajo  
explorar y conocer estas memorias indivi-
duales y colectivas, entendidas como tramas 
elaboradas a partir de una matriz social com-
partida y entretejidas desde condiciones de 
opresión racial. Dirigir la atención a la me-
moria de un sector subalterno que durante 
siglos sufrió el silenciamiento sistemático a 
consecuencia de su posición social subor-
dinada, es imprescindible para ampliar los  
horizontes de la historiografía oficial, además 
de un acto de reparación deseable y políti-
camente comprometido (Visacovsky, 2007). 
Como bien señalan Chagas y Stalla (2008) 
en su trabajo sobre las memorias de los/as 
afrodescendientes de la frontera uruguayo  
 

brasileña, es importante dimensionar y poner 
en valor la riqueza del testimonio memorial. 

Comienzo el escrito conceptualizando la  
memoria colectiva, considerando su dimen-
sión fractal y su capacidad para reforzar  
sentidos de pertenencia e identidad grupal; 
adicionalmente, demuestro cómo las me-
morias afrodescendientes disputan el sen-
tido de la verdad hegemónicamente insti-
tuida. Posteriormente, analizo la memoria 
colectiva construida en torno a la historia de 
las nodrizas esclavizadas, a través de cuatro 
obras de arte producidas por artistas y acti-
vistas afrodescendientes entre fines del siglo 
xx y principios del xxi; y dado que la memoria 
vive en el presente, me interesé por elucidar 
los sentidos que producen estas narrativas 
en la actualidad, en el marco de los procesos 
políticos e identitarios de las que son parte.

De forma más amplia, este análisis se ins-
cribe en mi tesis doctoral donde realicé una 
etnografía sobre colactancia y parentesco 
de leche en la comunidad afrouruguaya (FH-
CE-UdelaR)1. Para el abordaje de las obras  
artísticas, realicé entrevistas etnográficas con 
personas vinculadas a su producción, tanto 
como a su representación o exhibición.2

Introducción

2.	 Agradezco a las mujeres afrouruguayas por las 
conversaciones y entrevistas donde hemos intercam-
biado sobre las obras analizadas, en especial a Graciela 
Leguizamón, a Isabel Chabela Ramírez y a Amanda Es-
pinosa. Al Dr. Luis Ferreira (Idaes-Unsam) por sus valio-
sos comentarios. A mi directora de tesis de doctorado 
Dra. Ester Massó Guijarro (Universidad de Granada) y a 
mi co-directora Dra. Susana Rostagnol (FHCE-UdelaR) 
por sus orientaciones. A Agustina Brena por la traduc-
ción del resumen al inglés. De ninguna manera el con-
tenido del artículo les involucra; los errores y limitacio-
nes son exclusivamente mías. 

Amas de leche de origen africano.
El arte como (re)productor de la memoria ancestral colectiva.
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Memoria colectiva, memorias 
fractales

En las últimas décadas la memoria ha  
pasado a ser objeto de análisis de diversas 
ciencias sociales, y del cúmulo de reflexio-
nes teóricas avocadas a su estudio, se puede  
señalar que se trata de un campo de con-
frontación dinámico y selectivo, socio-cul-
turalmente construido mediante procesos 
vinculados al poder, al tiempo, al espacio, a las sub-
jetividades y a sus contracaras: el silenciamiento  
y el olvido. 

La memoria colectiva3 es aquella conforma-
da a partir de un sistema interrelacionado de  
memorias individuales, mutuamente articula-
das a partir de imágenes recíprocas y comple-
mentarias del pasado grupal (Bastide, 1994. En: 
Candau, 2002). Los marcos sociales de la me-
moria son los que hacen posible esta proyec-
ción de las memorias individuales en la memo-
ria colectiva y viceversa, “de hecho, no existen ni 
memoria estrictamente individual, ni memoria 
estrictamente colectiva” (Candau, 2002: 66).

Esta configuración de partes que se relacio-
nan a modo de conjunto complementario, 
me conduce a la idea del fractal que, creo, 
ayuda a la comprensión de los procesos de 
imbricación de las memorias en sus dife-
rentes escalas. Desde el enfoque de la frac-
talidad4, los sujetos individuales y colectivos  
están integralmente implicados, al punto que 
el grupo encarna al individuo y el individuo al 
grupo. Sin embargo, la dimensión fractal de las 
configuraciones memorísticas no debe confun-
dirse con la homogeneización de las memorias 
individuales ni con la subsunción de las memo-
rias individuales a la colectiva. Las partes meno-

res del fractal son como las caras de un polie-
dro, completas e independientes en sí mismas, 
pero al mismo tiempo integran la unidad ma-
yor; así, la fractalidad no es una suma de partes 
individuales, sino la posibilidad de que las par-
tes menores y autónomas del fractal reflejen su 
totalidad. Es una cuestión de grado: la persona 
representa al colectivo y el colectivo a las perso-
nas de forma ampliada (Wagner, 2013). 

Al mismo tiempo, cualquier sistema de iden-
tidades es intrínsecamente fractal (Wagner, 
2013) y, de hecho, memoria e identidad son 
nociones que están íntimamente relacio-
nadas (Candau, 2002). En este sentido, las  
memorias engloban visiones de mundo,  
ofrecen marcos de referencia, transmiten 
afectos y (re)crean valores de grupo carga-
dos de densidad histórica; empero, no son el  
pasado en sí mismo sino su (re)presentación 
sujeta a la dialéctica de la constate (re)inter-
pretación, y es justamente en ese ejercicio 
que se (re)produce el proceso de la identifica-
ción (Hall, 2010). 

Cuando se trata de grupos étnicos, las memo-
rias y las identidades colectivas suelen estruc-
turarse a partir de hechos traumáticos vividos 
por la colectividad y que, al haber sobrevivido, 
exaltan su sentido de pertenencia (Candau, 
2002). Remitiéndome al caso afrouruguayo, en 
entrevista, el genealogista afrouruguayo Jorge 
Bustamante dimensionaba los impactos del 
reconocimiento de experiencias trágicas com-
partidas, en la generación y fortalecimiento de 
la identidad colectiva: 

3.	 El concepto de memoria colectiva fue original-
mente propuesto por Halbwachs (2004), y con él sentó 
las bases para pensar las formas en que la memoria se 
articula socialmente. Sin embargo, aquí trabajo con una 
noción de memoria colectiva que trasciende algunos 
postulados de su elaboración inicial.

En la medida en que nos vamos dando cuenta de que nuestras familias  
tienen una historia compartida, empezamos a tomar conciencia de nuestras 
raíces y de que somos parte de un colectivo (…) implica descubrir cosas que le 
dan sentido a la palabra ‘colectivo’, es ahí cuando cobra sentido la expresión 
‘somos hermanos’. Acá en los conventillos era muy común decir ‘¿qué hacés 
hermano?’ es como los esclavos cuando venían en un mismo barco, que si 
bien en su lugar de origen podían estar enfrentados como tribus, el hecho 
de haber sido cazados, depositados en los puertos negreros de África, lue-
go transportados en esa travesía del Atlántico, llegados a América, vendidos… 

4. 	 La idea de persona fractal fue desarrollada por 
Roy Wagner (2013) a partir de su trabajo con los sistemas 
políticos de los grandes hombres melanesios. De allí la 
tomo para remitir a las memorias.
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Su testimonio se inserta en la paradoja que 
plantea Stuart Hall (2010: 352) cuando señala 
que son factores como el desarraigo, la dis-
persión y la trata esclavista los que unifica-
ron a los sujetos afro-diaspóricos a pesar de 
sus diferencias; en palabras del autor: “lo que 
compartimos es precisamente la experiencia 
de una profunda discontinuidad”. Las marcas 
indelebles del secuestro, la captura, el viaje 
oceánico, la cosificación, la “compra-venta” 
y todas las violaciones que la imposición de 
la condición de esclavitud trajo aparejada,  
fueron sucediendo al tiempo que se iban  
tramando estrategias de resistencia, cultu-
ras expresivas, formas de organización social  
propias, lazos sociales y autoafirmación. Preci-
samente, de la peculiar combinación entre la 
agencia y la subalternización se fueron dando 
los procesos de conformación de una cons-
telación ancestral memorable. Adscribirse  
étnico-racialmente como afrodescendiente 
o negro/a, significa portar las reminiscencias 
y emociones que devienen de ese pasado. 
En ese tenor, es posible decir que portar esa  
memoria equivale a ser parte del colectivo.

La hermandad a la que hace referencia Jor-
ge Bustamente nos invita a interpretar la 
diáspora africana como una familia mítica 
o ancestral que, a su vez, se relaciona con la 
conceptualización de grupo étnico que pro-
pone Kabengele Munanga (2003) al definirlo 
como un conjunto de individuos que, históri-
ca o mitológicamente, tienen un origen an-
cestral común. Pero en la diáspora africana 
convive la herencia de la racialización. Así, esa 
ancestralidad compartida, sea en términos 
reales o imaginados, es conmensurable con la 
costumbre, registrada en campo, de llamar-
se primos/as o tíos/as entre personas afro-
descendientes, incluso desconocidas, pero 
mutuamente reconocidas a partir de rasgos  
fenotípicos racializados como “negros” con 
una lectura situada en la nación. En estas me-
morias se conjugan los procesos de racializa-

ción, etnicización y diasporización, que inser-
tan a las comunidades afrodescendientes en 
contextos nacionales desde la diferencia y la 
otrificación (Lao-Montes, 2007; Segato, 2007).

Argumento a continuación que, la produc-
ción de la memoria colectiva afrouruguaya 
sobre las nodrizas forma parte de la cons-
trucción de una narrativa propia que entra en  
clara confrontación con otras formas de  
representación. Concretamente, refiero al  
afiche que circuló a nivel nacional a fines del 
año 2018 convocando a la 33ª edición de la 
Fiesta de la Patria Gaucha (organizada por 
el gobierno subnacional de Tacuarembó, 
Uruguay) cuya protagonista era una ama de  
leche racializada amamantando a un/a bebé 
blanco/a. La imagen desató una controversial 
polémica que he analizado exhaustivamente 
en un trabajo anterior (Brena, 2022), por haber 
sido producida desde perspectivas dominan-
tes, blancas y centrípetas.

Por ello, el trabajo etnográfico en torno a las 
memorias étnico-raciales afrodescendien-
tes exige atender las relaciones de fuerza  
y de poder que las atraviesan. Su nivel margi-
nal dentro de los discursos dominantes de la 
nación es parte del resultado de sus vínculos 
tensos con los estados-Nación circundantes. 
Al tratarse de sujetos con orígenes y destinos 
que difieren al tiempo y espacio de la nación 
(Lao-Montes, 2007), sus memorias se convier-
ten en narrativas contrahegemónicas que 
disputan el sentido de la verdad histórica, ofi-
cialmente instituida. 

Memorar siempre es un acto de contar  
y recontar el pasado motivado por el deseo y 
por el miedo al vacío de sentido; por ello, en 
la memoria étnica radica la referencia para 
saber de dónde se viene, en dónde se está,  
y hacia dónde se proyecta dicho colectivo. 

los hacía pasar por una experiencia horrible común que los hermanaba más 
allá de la sangre, los hermanaba en esa experiencia terrible, que fue un gran 
crimen. Entonces ellos cuando se encontraban -por ejemplo- en Brasil que 
hablaban el portugués, se miraban, se abrazaban, y se decían ‘meu malungo’, 
ese ‘malungo’ era esa hermandad. Había una familiaridad, una hermandad, 
pero no sanguínea, una hermandad de experiencias de vida que justamente 
son experiencias negativas, de discriminación, de racismo y cosas que ellos a 
veces ni querían decir, que se sabían, porque todos los días lo sufrían, pero no 
se hablaban. (Jorge Bustamante. En: Brena y Uriarte, 2016: 186-7).
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5.	 No se trata de un relevamiento exhaustivo de las 
referencias artísticas hacia las nodrizas afros o negras en 
el Río de la Plata, sino de una selección de obras produci-
das por personas afrodescendientes que, por su impacto 
o significancia, interesan a los efectos de este trabajo.

6.	 Mediante el vocablo “ancestral” estoy haciendo 
uso de una categoría nativa que refiere con cierta venera-
ción a las generaciones que “llegaron antes” en términos 
reales e imaginarios. Alude al conjunto de antepasados/
as que se reconocen como tales más allá del sentido ge-

Arte afrouruguayo y memoria 
colectiva

La memoria, entendida como ese viaje retros-
pectivo que nos brinda insumos para estar en 
el mundo, está contenida en diversos soportes 
que hacen posible su transmisión. Y si bien la 
oralidad es un canal privilegiado, está lejos de 
ser el único. Concretamente, en este apartado 
me interesa adentrarme en la memoria colec-
tiva de los/as afrouruguayos/as construida en 
torno a las nodrizas a través del arte.

A tales efectos, me detengo en el análisis de 
cuatro obras artísticas5, producidas entre la úl-
tima década del siglo xx y las primeras dos dé-
cadas del siglo xxi, a las que interpreto como 
reproductoras de la memoria ancestral colec-
tiva.6 A saber: un mural de Rubén Galloza fe-
chado en 1991; un cuadro de Mary Porto Casas 
pintado en el 2004; una puesta en escena de 
la Comparsa Estrellas Negras presentada en 
el año 2006, y un capítulo de un cuento de  
Graciela Leguizamón publicado en el año 2016. 

Los fechados de las obras nos sitúan en un 
contexto histórico particular, que interesa 
para dar cuenta de la coyuntura y de las pers-
pectivas desde las que han sido producidas. 
Como propone Alfred Gell (2016), más que en 

propiedades estéticas, el análisis antropológi-
co del arte se centra en el contexto social en 
que las obras se producen, circulan y reciben. 
Pero además de la contextualización, su en-
foque exige la localización de las obras en los 
flujos de interacciones sociales concretas, a 
fin de analizar el papel que desempeñan en 
el proceso social. 

Desde este lugar, el arte abandona el clásico 
lugar de la codificación simbólica para ocu-
par el lugar de la acción. El encantamiento del 
arte produce emociones que le otorgan agen-
cia, es decir, capacidad de producir efectos y 
respuestas que le dan sentido a su existencia. 
De ahí, que la antropología del arte se interese 
por las “relaciones sociales entabladas alrede-
dor de objetos que median la agencia social” 
(Gell, 2016: 38). A partir de ello, me pregunto: 
¿En qué contexto histórico fueron elaboradas 
las obras? ¿Cuáles son los lugares de enuncia-
ción de los/as artistas? ¿Con qué intenciones 
fueron producidas y qué otras interpretacio-
nes cobraron en el proceso social de su circu-
lación y recepción? ¿Qué afectos y efectos son 
capaces de provocar? 

nealógico ya que también incluye una dimensión mito-
lógicamente construida. De este modo, cuando hablo 
de “memoria ancestral” estoy haciendo referencia a una 
memoria colectiva que, como toda memoria se cons-
truye desde un presente que hace alusión a un pasado, 
pero que al remitir a los/as ancestros/as busca reforzar la 
legitimidad del relato y sirve de clave para aglutinar las 
narrativas desde las que se construye el devenir de la co-
munidad étnico-racial.
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En el seno materno

I .  

En una performance que el elenco de la Com-
parsa Estrellas Negras7 representó en el Teatro 
de Verano Ramón Collazo de Montevideo, en el 
año 2006 en el marco del Concurso Oficial de 
Carnaval, se interpretaron parte de las experien-
cias de vida de la población de origen africano 
durante la época colonial. De la actuación, me 
detengo en una puesta en escena que remite a 
una ama de leche de origen africano, y que es 
representada por Isabel Chabela Ramírez8, una 
reconocida cantautora y coreógrafa de candom-
be, militante feminista y antirracista, quien en su 
vida real es portadora de tradiciones colactantes  
(Chabela Ramírez. Notas de entrevista.  
Junio, 2019).

Figura 1
Escena de la compasa Estrellas Negras en Teatro de Verano de Montevideo, año 2006.

Nota: Texto e imágenes extraídas de Montaño (2019).

Situada en el periodo colonial y en el contexto 
de la esclavitud, la nodriza está caracterizada 
como una mujer socialmente negra, volup-
tuosa y de mediana edad. Viste con ropa de 
época, turbante y delantal blanco, pues inte-
gra el servicio doméstico y, de hecho, inicial-
mente se encuentra cocinando.9 La secuencia 
se desarrolla de la siguiente manera: mientras 
está concentrada en la cocina, escucha a la 
bebé y exclama “¡la niña, la niña, mi niña!”. La 
recoge en sus brazos e inmediatamente la es-
cenografía cambia, para cantarle una canción 
de cuna. 

7.	 Parte del elenco estaba compuesto por: Eduar-
do Da Luz, Silvana Galati, Elbio Olivera, Isabel Ramírez, 
Hugo Santos. Alicia García, “Bolita”, Nora Fernández, Ser-
gio Gares, “Morchola”, Darío Piris, Raimundo, Gonzalito, 
Pedrito, Daniel Gares, Yamila Oviedo, Verónica Guenón, 
Yanete Álamo, Florencia Gularte, Eduardo Giménez, Die-
go Paredes, Maxi. Información extraída del Canal de You-
Tube Oscar Darío Montaño A Todo Candombe!!!

8. 	 Isabel Chabela Ramírez nació en Montevideo en 
1958. Posee una vasta trayectoria como activista y artista 
del candombe. Desde temprana edad estuvo vinculada a 
las primeras organizaciones de la sociedad civil afrodes-
cendiente como acsu y oma, actualmente es Presidenta 

de la Casa de la Cultura Afrouruguaya. Integra el Grupo 
Asesor del Candombe creado en el 2010 por Resolución 
Ministerial del Ministerio de Educación y Cultura en el 
marco de la patrimonialización del candombe. Ha forma-
do parte de varias comparsas, principalmente como co-
reógrafa e integrante del cuerpo de baile. Es cantautora, 
fundadora y directora del Grupo Coral afrogama. 

9. 	 Las amas de leche, además de amamantar  
a niños/as dados/as a luz por otras personas, ejercían 
como lavanderas, costureras, cocineras, por lo que se de-
dicaban al servicio doméstico en general (Demarco, 2019; 
Allemandi, 2017; Thul, 2023).
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De la luminosidad, el movimiento y la acti-
vidad en la cocina, la escena nos transporta 
hacia la oscuridad, la quietud y la calma de 
la noche. En simultáneo, la protagonista deja 
de cocinar para maternar. Primeramente, se 
alerta ante el llamado de “la niña”, a quien 
de forma inmediata reconoce con propiedad  
llamándola “mi niña”. Al hablar de “la niña”, 
anticipa al espectador que se trata de una 
bebé a quien no engendró, sinestésicamen-
te, el color blanco de la muñeca que la repre-
senta,10 sugiere que posiblemente sea la hija 
de los amos o patrones. Pero el pronto pasaje  
hacia “mi niña” da cuenta de que es una bebé 
a quien cuida y amamanta de forma cotidia-

na, y con quien tiene un vínculo tan estrecho 
que la siente como propia, “en mi pecho hay 
amor”, le dice, convirtiéndola mediante su 
expresión en su hija de leche.11 En su regazo, 
la mujer se funde con la bebé en un tierno 
abrazo mientras le canta la canción. Su pos-
tura corporal, su gesto y su palabra cantada le 
transmiten al unísono la protección que ema-
na del seno materno, invitándola a conciliar el 
sueño; así, la escena reafirma la condición de 
humanidad de un colectivo tratado de formas 
inhumanas.12 Se trata de un mensaje que, al 
haber sido exhibido en el contexto del can-
dombe en el carnaval capitalino, ha estado di-
rigido a un público masivo (Brena, 2015).

10.	 En entrevista Chabela me contó que la idea origi-
nal era realizar una escena diferente y con un muñeco ne-
gro, pero en aquel entonces no fue posible adquirirlo en el 
mercado. La falta de disponibilidad de ese producto, en re-
presentación de un bebé racializado, da cuenta de las múl-
tiples expresiones que adquiere el racismo en la sociedad 
nacional (Chabela Ramírez. Notas de entrevista. Junio, 2019).   

11.	 Si bien la mujer no aparece directamente ama-
mantando, se deduce que es una nodriza. Sobre parentesco 
de leche en la comunidad afrouruguaya ver, Brena (2020).

II.

El mural “Afro-Uruguay” pintado por el artis-
ta plástico y militante afrouruguayo Rubén  
Galloza13 fechado el 10 de agosto de 1991 y reali-
zado en celebración de los 50 años de acsun,14  

 
 
es una formidable muestra del lugar central 
que ocupan las amas de leche en la historia 
de la población de origen africano en el actual 
territorio oriental.

Figura 2
Mural Afro-Uruguay de Rubén Galloza, acsun (Galloza, 1991).

12.	 Sobre esta idea ver, Mintz y Price (2012).

13.	 Pintor y poeta afrouruguayo 1926-2002. Su vasta 
obra ha sido dedicada a la historia y cultura afrodescen-
diente. Fue activista del movimiento social afrouruguayo y 
secretario ejecutivo de acsu en 1955 (Andrews, 2010).

14. Asociación Cultural y Social Uruguay Negro, fundada en 
1941 bajo la sigla acsu, Asociación Cultural y Social Uruguay.

Amas de leche de origen africano.
El arte como (re)productor de la memoria ancestral colectiva.



16

Organizado en una especie de línea de tiem-
po vertical, las imágenes están ordenadas 
cronológicamente en una secuencia descen-
dente. Se pueden diferenciar al menos tres 
grandes momentos: la trata transatlántica, el 
período colonial y la época moderna. 15

En la parte superior, se plasma la partida 
desde tierras africanas y el arribo forzoso a 
las Américas. El desarraigo es graficado por 
una localidad despoblada que “queda atrás”,  
representada por viviendas circulares de 
adobe y techo de paja, rodeadas por un tipo 
de vegetación que podría asociarse a la saba-
na africana. Algunas embarcaciones, si bien 
de pequeño porte, simbolizan la travesía  
marítima. La llegada es representada me-
diante cuatro personas negras cautivas, des-
nudas, que son trasladadas a pie y amarra-
das por sus cuellos de forma concatenada, 
marcando los brutales comienzos de la es-
clavitud. 

Seguidamente comienza el relato de la vida 
pre-colonial, colonial y poscolonial donde 
las personas africanas y afrodescendientes  
esclavizadas son representadas a partir de 
los trabajos típicamente desempeñados en 
la economía rural y urbana: un albañil, una  
pareja de labradores, dos soldados, un carga-
dor descalzo, una lavandera, una vendedo-
ra ambulante (posiblemente pastelera), un  
farolero y un cochero. Los soldados están a 
caballo y uniformados como integrantes de 
las tropas milicias de pardos y morenos; su 
porte y tamaño levemente mayor podría in-
terpretarse a partir del importante rol que 
éstos cumplieron en las guerras por la in-
dependencia (en una escena reforzada con 
el trasfondo de un sol saliente, en alegoría 
al amanecer de la patria); dicha participa-
ción, de forma no menor, les permitió acce-
der a su libertad. Ubicada en el centro y en 
mayor tamaño sobresale la figura de una 
ama de leche, con turbante y vestido am-
plio de época colonial blanco, su mirada 
distendida se dirige hacia el bebé blanco 
que se encuentra amamantando. A su lado 

izquierdo se ubican los reyes de las salas de 
nación, ataviados con sus trajes y elementos  
característicos, sentados en sus tronos.16 

En el peldaño inferior del mural se representa 
la vida de los/as afrouruguayos/as en la socie-
dad nacional de mediados del siglo xx hasta 
la década de 1990. En orden horizontal y de  
izquierda a derecha se observan dos tambo-
rileros representativos de la comparsa mo-
derna y un jugador de fútbol, en alusión a dos  
expresiones mediante las que el colecti-
vo afro ha ganado visibilidad en la sociedad  
envolvente.17 A continuación, le siguen niños/
as escolares, un joven liceal leyendo, una mu-
jer de oficio indefinido, una taquígrafa, dos 
constructores y un hombre formalmente ves-
tido leyendo un diario. Así, el mural concluye 
poniendo énfasis en los logros alcanzados en 
materia de cultura, educación y trabajo. 

Los obreros de la construcción están unifor-
mados y usan cascos para su protección, la  
taquígrafa podría estar aludiendo al ingre-
so de la población afrodescendiente a los  
empleos de la administración pública y, 
en conjunto, al trabajo formal, la seguridad  
social y al salario fijo asegurado. La perso-
na que lee el periódico, bien podría remitir 
a la vasta producción periodística afrouru-
guaya del siglo xx donde la comunidad fue  
publicando una narrativa propia.18 La infancia  
y la adolescencia afrodescendiente recién 
aparecen en este momento con los unifor-
mes característicos de la educación pública  
primaria y secundaria, haciendo una ana-
logía a las nuevas oportunidades de inte-
gración ciudadana que gozan esas nuevas  
generaciones y que con esfuerzo deben 
aprovechar. 

Sobre este punto es importante considerar 
que el mural es realizado por un activista 
afrodescendiente vinculado a la directiva de 
acsu, en cuya sede fija un mensaje dirigido 
a la población afrouruguaya. En su cincuen-
tenario, y como señala Andrews (2010), el 
perfil de la asociación ha sido luchar por los  

15.	 Agradezco especialmente a Amanda Espinosa, 
dirigente de acsun, por abrirme las puertas de la asocia-
ción y por los diálogos mantenidos respecto a la interpre-
tación del mural.

16.	 Interprteaciones realizadas a partir de la infor-
mación que aporta la producción historiográfica sobre el 
pasado de la comunidad afrouruguaya. En este caso, re-
fiero a: Alfaro y Cozzo (2008), Chagas y Stalla (2008), Frega 
et al. (2008), Montaño (2008), Borucki (2009), Borucki et 
al. (2009), Andrews (2010), Frega et al. (2019) y Thul (2023).

17.	 Respecto a las manifestaciones artísticas y de-
portivas mediante las que la población afrodescendiente 
ha ganado visibilidad en la sociedad nacional a partir de 
la segunda mitad del siglo xx ver, Andrews (2010) y Ferrei-
ra (2003).

18.	 Sobre prensa afrouruguaya de parte del siglo 
XIX ver, Gortázar (2006) y Fernández (2021), y de parte del 
siglo XX ver, Andrews (2010).
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Por su parte, mientras que todas las personas 
representadas en el mural son ostensible-
mente afrodescendientes o negras, en el co-
razón de la obra una escena gana la atención: 
la del bebé blanco sostenido y amamantado 
por la nodriza negra. La referencia inter-ra-
cial, junto a su dimensión y centralidad, apa-
rece conciliando el conflicto racial de antaño, 
pues la secuencia horizontal que continua a 
partir de la nodriza refiere a la integración de 
los/as afrodescendientes a la sociedad nacio-
nal. La madre negra y su lactancia es utiliza-
da como alegoría del contacto entre secto-
res sociales racializados, y el vínculo amoroso 
que envuelve a la nodriza con el bebé como 
metáfora de equidad racial. El ama de leche 
figura como protagonista del mural y en tor-
no a ella se narra la historia de la comunidad 
afrouruguaya.

mismos derechos de la clase media blanca, 
confiando en la igualdad de oportunidades 
que podía brindar un país reconocido por su 
tradición democrática; pero la apuesta exige 
trabajo duro, estudio, buenos modales y mo-
ral por parte de la población afrouruguaya. 
El pasaje que realiza el mural atraviesa si-
glos, y es un tránsito por la trata esclavista y 
la subalternidad racial, pero también por las 
formas de organización y prácticas cultura-
les propias, así como por la cultura letrada y 
los/as intelectuales orgánicos/as. El marcado 
contraste de las imágenes del vértice supe-
rior izquierdo respecto a las del inferior de-
recho parece buscar la exaltación de la ca-
pacidad de resiliencia de una comunidad en 
ascenso. 

Figura 3
Cuadro de ama de leche de Mary Porto Casas (Porto Casas, 2004) 
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19.	 Mary Porto Casas nació en Saranadí del Yí,  
departamento de Durazno, en 1960. Su producción 
artística dedicada a la población afrouruguaya goza 
del reconocimiento de su comunidad. Posee una 
destacada trayectoria dentro del movimiento social  
afrodescendiente y feminista, ha participado en Orga-

Expoliaciones lactantes

III.

El cuadro realizado por la artista plástica,  
artesana y activista afrouruguaya Mary Porto 
Casas,19 llamativamente también fue realiza-
do para acsun en el año 2004 y se conserva en 
su sede. Allí se retrata a una nodriza de origen 
africano, con turbante blanco y vestido rosa de 
cuello blanco, que sostiene en sus brazos a un 
bebé blanco envuelto en su rebozo del mismo 
color; el pecho de la mujer está descubierto 
sugiriendo que acabó de amamantarlo. Está 
parada, y su mirada se fija desafiantemente 
hacia algún punto que la obra no alcanza a 
mostrar, pero da sensación de estar vigilando 
a sus amos o algún agente amenazante. En 
la parte inferior, se asoman dos niños afros o 
negros, que le dan la espalda al cuadro para 
mirar a, quien podría, ser su madre. No son 
bebés lactantes, sino niños. La ausencia de la 
criatura que le habría generado la producción 
de leche humana con la que amamanta a ese 
bebé anuncia la tragedia del arrebatamiento 
o muerte del infante.  

Al tener la oportunidad de entrevistar a la au-
tora de la obra puede conocer sus intencio-
nes.  Con este cuadro, la artista busca rebatir 
la imagen amorosa y romántica con la que 
frecuentemente el imaginario nacional evo-
ca a las amas de leche; de forma más amplia 
su producción artística tiene como objetivo 
transmitir la capacidad de resistencia de la 
población afrodescendiente. Precisamente, 
Mary buscó expresar la impotencia, el dolor y 
la condición impuesta de ese trabajo lactante. 
Los niños están esperando a que pueda de-
jar de atender al bebé para reunirse con su  
madre, y figuran para concientizar sobre la 
postergación  hacia los hijos propios que 
debieron soportar las nodrizas esclavizadas 
puestas al servicio de la prole de los amos. Su 
expresión corporal y gestual es tensa, su inco-
modidad sobre la situación es una muestra de 
insumisión al orden racial dominante (Mary 
Porto Casas. Notas de entrevista. Marzo, 2019).

Ahora, si bien la intencionalidad cobra un lugar 
central en la producción artística, su interpre-
tación no se limita a los sentidos atribuidos por 
su autora. Alfred Gell (2016) señala que, aunque 
la capacidad de agenciamiento de una obra 
de arte indexe las intenciones de sus creado-
res (porque se trata de objetos y no de seres 
-en sí mismos- intencionales) el público hacia 
el que se dirige no siempre es paciente y tam-
bién es capaz de producir agencia mediante 
la creación de nuevas apropiaciones; lo que en 
términos de Hall (2010) es parte del pasaje en-
tre la codificación y la decodificación. De esta 
manera, cabe preguntarse qué otras lecturas 
podrían hacerse del cuadro en cuestión.

Considerando los estrechos vínculos afectivos 
que las amas de leche de origen africano lle-
garon a desarrollar para con los/as bebés que 
amamantaron, con quienes incluso alcanza-
ron a generar de parentesco de leche (Osta, 
2016; Guzmán, 2018), es posible identificar en 
la obra a una madre que sostiene aprensiva-
mente a su hijo/a de leche para que no se lo 
quiten. Mientras su mano izquierda sostiene 
al bebé, la derecha lo prende firme; desde esta 
perspectiva, su expresión corporal y gestual 
tensa podría ser parte de una posición defen-
siva ante una posible separación forzada con 
la criatura. Sus otros hijos podrían estar pen-
dientes de los movimientos de su madre o a 
la espera de alguna indicación para actuar en 
defensa de su hermano/a de leche.20

Como bien constata la historiografía en base 
a documentos de época (Osta, 2016; Guzmán, 
2018), la multiplicidad de formas y sentidos 
que alcanzaba la violencia padecida por las 
personas lactantes, no se limitaba a los ca-
sos en que un bebé lactante era arrancado 
de los pechos de la madre que lo/a engendró. 
En ocasiones no infrecuentes, el amamanta-
miento hacia bebés ajenos generaba intensos 

nizaciones Mundo Afro y conformado agrupaciones de 
mujeres afrouruguayas emprendedores como Nzinga.

20.	 Agradezco al Dr. Luis Ferreira por sugerir esta  
interpretación.
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IV.

De reconocida trayectoria, la poeta, escritora 
y militante social afrouruguaya Graciela Le-
guizamón,21 con una historia de vida vincula-
da a la compartición de la lactancia (Graciela 
Leguizamón. Notas de entrevista. Octubre, 
2014), ha trabajado por el reconocimiento de 
las amas de leche de origen africano. Así lo ha 
hecho de forma expresa en una nota de su au-
toría titulada “Las Amas de Crianza: un canto 
a la naciente sociedad colonial” (Leguizamón, 
2011) y tangencialmente en su primera obra 
edita “Akina Gabina. La que cuenta historias  
 

desde este lado del océano” (2016) en cuyo 
análisis me detengo a continuación.22 

Se trata de una ficción narrada a modo de 
autobiografía de una mujer africana, que de 
niña fue víctima del traslado forzoso hacia 
América para ser esclavizada. Entre las varias 
tareas impuestas por sus amos, fue obligada a 
ejercer como nodriza, pues Akina cursaba una 
gestación al mismo tiempo que su ama Lu-
cia. Y fue después de atender el parto del ama 
que ella pudo parir a su hija. Inmediatamente, 
debió hacerse cargo de ambas criaturas.   

21.	 Graciela Leguizamón nació en Montevideo en el 
año 1950. De su trabajo se destaca la creación de redafu 
Red de Escritores/as y Creadores/as Afrodescendientes, a 
través de la que ha organizado destacados eventos literarios.

22.	 Imagen tomada del Facebook de Akina Gabina 
(28 de abril del 2021) en promoción de las presentaciones 
del libro que, de forma conjunta, se hacían con un taller de 
confección de muñecas de trapo a fin de representar a la 

vínculos afectivos mediante los que la mujer 
lactante se convertía en madre de la criatu-
ra amamantada por ella que, de ajena, deve-
nía en propia. Pero esos lazos de parentesco 
de leche también solían ser repentinamente 
cortados cuando el trabajo lactante y de cui-
dado llegaba a su fin. En estos casos, las no-
drizas perdían al/la hijo/a de sangre primero, 
y al/la de leche después. Y si bien los/as hijos/
as consanguíneos/as de las amas de leche dis-
taban de tener su sobrevivencia asegurada, la 
situación de los/as bebés que les entregaban 

no presentaba una suerte tanto mejor: a la 
separación de sus progenitoras les seguía la 
abrupta separación de sus madres de leche, 
es decir de la persona que los amamantó  
y cuidó durante sus primeros años de vida. 
Se trata de una serie de procedimientos diri-
gidos desde los sectores dominantes que sis-
temáticamente transformaban las relaciones 
afectivas profundas entabladas desde el seno 
materno, en relaciones contractuales, rutina-
rias, descarnadas y capitalistas. 

protagonista. Tuve la oportunidad de participar junto a mi 
familia en una de las instancias, en julio del 2016 en la sede 
de la Casa de la Cultura Afrouruguaya. Las mismas, eran  
organizadas por la propia autora, quién al momento de  
elaborar las muñecas, solía resaltar que se trataba de un 
ama de leche. Nótese cómo en la imagen, Akina es repre-
sentada sosteniendo a dos bebés, a su hija consanguínea  
y al hijo engendrado por el ama Lucia.

Figura 4
Figura 4. Imagen del libro Akina Gabina y de los/as muñecos/as de trapo (Leguizamón, 2016b).
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El fragmento corresponde al capítulo xiv 
del cuento, y es una expresión de la expolia-
ción que sufrieron los bebés lactantes y las  
mujeres-madres de origen africano obligadas 
a trabajar como nodrizas. 

Si bien Akina tuvo la suerte que no corrieron 
muchas madres en situación de esclavitud 
de permanecer junto a su hija, fue forzada a 
priorizar el amamantamiento del amito. Sin  
embargo, tanto ella como su bebé recién  

nacida se las ingeniaron para desarrollar  
estrategias lactantes de supervivencia, como 
“llorar antes” para lograr ser amamantada 
por su madre. Una escena semejante plas-
mó la escritora estadounidense Toni Morrison 
(2001) en su novela Beloved ambientada en la 
segunda mitad del siglo xix. La protagonista, 
Sethe, una mujer afroamericana esclavizada, 
describe el dolor que sintió cuando le robaron 
su leche, mientras narra la brutal historia de 
cómo ella misma fue amamantada: 

Nadie volverá a coger mi leche salvo mis propios hijos. Nunca tuve que dársela 
a otros… y la única vez que me ocurrió me la quitaron… me sujetaron y la cogie-
ron. Leche que pertenecía a mi niñita. Nan tenía que amamantar a los bebés 
blancos y a mí también, porque ma estaba en el arrozal. Los bebés blancos la 
tenían primero y a mí me daba lo que quedaba. O nada. Nunca mame una le-
che que pudiera llamar propia. Sé lo que es estar sin la leche que te pertenece, 
tener que luchar y chillar para recibirla, y que quede tan poquita. (Morrison, 
(2001: 264). 

23.	 A este respecto, ver Brena (2020).

A partir del contexto norteamericano, Hill  
Collins (2007) puntualiza que mientras la  
socialización de los/as niños/as blancos/as 
transcurre en un sistema de privilegio racial, 
los/as niños/as negros/as deben aprender  
a sobrevivir desde muy temprana edad. En 
consecuencia, las mujeres negras han dedica-
do buena parte del trabajo materno a luchar 
por la vida de sus hijos/as, y a pesar de que la 
autora parte de experiencias modernas que no 
mencionan la lactancia, interesa a los efectos 
de dimensionar cómo las maternidades ne-
gras han tenido lugar en contextos altamente 
opresivos. Por otra parte, si bien el contexto en 
que Leguizamón (2016) le da vida a Akina no 
es directamente extrapolable al que Morrison 
(2001) le otorga a Sethe, ambos son ejemplos 
decimonónicos de historias lactantes abusa-
das, racializadas, desviadas y entrecortadas, 
que distintas escritoras proyectan sobre dife-
rentes puntos del continente americano.

Volviendo a la obra de Leguizamón (2016), el 
segundo párrafo transcripto demuestra cómo 
Lucia, si bien tuvo producción de leche, no 
amamantó y dispuso de la leche de Akina 
para garantizar la lactancia de su hijo. Con ni-
tidez se observan no sólo los mecanismos de 
gestión del cuerpo reproductor, sino también 
las formas diferenciales de proceder confor-
me a las categorizaciones raciales. A través 
de la voz de Akina que se cuestiona los cáno-
nes estéticos que privan a una mujer-madre 
lactante de amamantar, la autora interpela 
la desvalorización social que recae sobre la 
lactancia humana.23 Y si bien incorpora una 
preocupación moderna por el seno y la figu-
ra femenina extemporánea, apropiadamente 
da a entender que disponer de una nodriza 
era una forma de ostentar una posición social 
privilegiada. Precisamente, en la época las 
nodrizas y los/as bebés amamantados/as por 
ellas eran cosificados/as y exhibidos/as como  

Si bien todo era complejo, lo más angustiante era dar la teta. Me gustaba ha-
cerlo, pero impotente, dolía que antes que dar el alimento a mi propia hija, de-
biera atender en todo al hijo de Lucia. La bebita era inteligente, así que lloraba 
antes que el hijo de Lucia, cuando tenía hambre. Por eso podía alimentarla, 
con la mejor leche, porque era de ella, a ella le pertenecía, y trataba que que-
dara un sobrante adecuado para el otro bebe. 

Por más ama que fuera, Lucia también había sido madre, y también tenia 
leche en sus senos! pensé. Pero la niña Lucia no quería estropear su figura, al 
punto que a veces parecía no amar a su hijo. (Leguizamón, 2016: 39-40).
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Resistencia al olvido

A través de estas cuatro expresiones artísticas 
se puede trazar una narrativa de parte de la 
memoria de la población afrouruguaya cons-
truida durante el cambio del siglo xx al xxi. 
Se trata de una compilación de artes verba-
les y extra-discursivas, que incluyen discursos 
orales y textuales, expresiones performáticas 
y pictóricas, sobre las nodrizas en circunstan-
cias concretas, relacionadas a elementos sig-
nificativos del pasado grupal interpretados a 
la luz del presente. 

Sobre este último punto, es relevante seña-
lar que no es casualidad el eje temporal en 
el que nos sitúa la producción de las obras. 
Según Lao-Montes (2009) desde fines de 
los años ochenta y principios de los noventa 
hasta la fecha, nos encontramos en el cuarto  
ciclo de política racial negra24 en las Améri-
cas que, entre otras cosas, se caracteriza por 
el surgimiento de una constelación de orga-
nizaciones de la sociedad civil explícitamente 
autodefinidas como negras en Latinoaméri-
ca. Este ciclo está marcado por el proceso ha-
cia Durban25 y por la emergencia de nuevos 
proyectos de políticas identitarias. A su vez, 
a escala nacional, se trata de una coyuntura 
que remite al contexto de redemocratización 
política, que resultó favorable para la revi-
sión de las narrativas fundantes de la nación. 
En este marco, el movimiento afrouruguayo 
ha venido produciendo y aprovechando este 

momento propicio para resquebrajar el ideal 
de nación blanca y homogénea sedimentado 
durante casi dos siglos, e introducir sus intere-
ses al proyecto de nación (Ferreira, 2003). 

Como he dicho, los/as artistas de las obras 
analizadas han tenido una militancia activa 
en estas organizaciones y han sido agentes 
protagonistas de estos procesos. Sus creacio-
nes artísticas son parte de una política iden-
titaria que busca visibilizar la memoria colec-
tiva, que lucha por el reconocimiento de su 
comunidad y que demanda la superación de 
las inequidades étnico-raciales. Sus obras son 
producidas desde un locus de enunciación 
afro o negro capaz de proponer una interpre-
tación alternativa respecto a las nodrizas y los 
impactos del sistema esclavista en el Río de la 
Plata. Se trata de un posicionamiento diame-
tralmente diferente al de los sujetos que pro-
dujeron el afiche de la 33ª edición de la Fiesta 
de la Patria Gaucha,26 quienes al no tener vín-
culo con los proyectos políticos de las organi-
zaciones sociales afrouruguayas ni con la his-
toria de dicha población, representaron a una 
nodriza de origen africano desde posiciones 
hegemónicas; y si bien el afiche es posterior 
a las obras aquí analizadas, se desconsideró 
completamente el acumulado reflexivo que 
detenta el movimiento social afrouruguayo 
sobre las amas de leche, en su proceso de ela-
boración (Brena, 2022).

24.	 La propuesta de la política negra en términos de 
ciclos raciales, fue originalmente desarrollada por Sawyer 
en el año 2006 (citado por Ferreira, 2013), y es definida 
como dinámicas secuenciadas de períodos cortos de 
rápida emergencia en una estructura de crisis y cambios 
del estado (enmarcados en cambios transnacionales) 
que brinda oportunidades favorables para la movilización 
social, y momentos largos de relativo equilibrio signados 
por la incorporación de esas demandas, reflujo y 
cooptación. El campo de la política racial negra en 
la región es resultado de tres procesos entrelazados: 
movimientos sociales de afrodescendientes; políticas de 

estado étnico-raciales; y la importancia cada vez mayor de 
actores transnacionales de carácter diverso (Lao-Montes, 
2009; Ferreira, 2013).

25.	 Conferencia Mundial Contra el Racismo,  
la Discriminación Racial y las Formas Conexas de 
Intolerancia, llevada a cabo en el año 2001 en Durban, 
Sudáfrica, que constituyó un hito en la historia de los 
movimientos sociales afrolatinoamericanos.

26.	 La Comisión Organizadora de la fiesta  
le encomendó la obra al artista plástico Fernando Fraga.

signos de distinción y estatus social (Bour-
dieu, 1988). Finalmente, señala la vinculación 
entre la lactancia y el amor materno; por  
inferencia, al haber amamantado al hijo de los 

amos, Akina posiblemente haya desarrollado 
lazos afectivos con ese bebé, e incluso paren-
tesco de leche, a pesar de la indeseable situa-
ción en que debió hacerlo. 
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20.	 La Comisión Organizadora de la fiesta le 
encomendó la obra al artista plástico Fernando Fraga.

Al igual que la identidad, la memoria étnica 
se construye en oposición a los regímenes de 
dominación (Candau, 2002). Así, la memoria 
afrodescendiente le hace frente al racismo 
imperante en la sociedad envolvente y a las 
constricciones para hacer emerger su propia 
voz. A través de estas memorias, agentes de la 
comunidad se brindan la posibilidad de con-
tar su propia historia grupal y de elaborar su 
pasado; desde el poder de “hacerlo”, modelar-
lo e interpretarlo (Jelin, 2005). El arte vehiculi-
za intenciones y actúa como un medio de ac-
ción social capaz de afectar el contexto social 
en que se inserta, y a partir del que obtiene 
agencia y nuevas, posibles, interpretaciones 
(Gell, 2016); en este caso se trata de un con-
junto de obras que vehiculizan versiones ob-
turadas desde posiciones hegemónicas. 

Ahora bien, que exista una memoria colecti-
va no quiere decir que se replique de forma 
idéntica entre los individuos del grupo, pues 
memorar es un ejercicio de retornar al pasado 
no exento de variabilidad interpretativa (Jelin, 
2005). Lejos de ser unívoca, la memoria colec-
tiva está compuesta de memorias múltiples 
convergentes, divergentes y hasta antagóni-
cas (Candau, 2002). En las obras analizadas 
se encuentran diversidad de interpretaciones 
que derivan del contexto social en que fueron 
producidas, de las circunstancias en que se-
rían reproducidas y del público hacia el que 
iban dirigidas. Pero independientemente de 
la forma en que cada artista haya destacado, 
ordenado y valorado uno u otro aspecto, nin-
guno/a omitió el marco represivo en el que se 
sedimentó la práctica del amamantamiento 
hacia más bebés de los propiamente engen-
drados. Lo que nuevamente traza una dife-
rencia insalvable con el afiche de la Fiesta de 
la Patria Gaucha que, al plasmar una imagen 
puramente amorosa, olvidó el contexto de 
opresión racial en que ese tipo de lactancias 
tenían lugar (Brena, 2022). 

Sea para exaltar el sufrimiento provocado por 
el amamantamiento forzado, para demostrar 
las estrategias de resistencia desplegadas 
para continuar amamantado a los/as hijos/as 
consanguíneos/as, o para dar cuenta de las 
posibilidades de generar vínculos humanos 
pese a las condiciones inhumanas y hasta 
de revertir amorosamente los sentidos de la 
práctica para transmitir los valores del grupo, 
en ningún caso las interpretaciones aparecen 
disociadas de la historia de la esclavitud, la ex-
plotación y la ruptura. Pensemos en los cua-
tro sujetos aprisionados en el mural de Gallo-
za, el ama Lucia en el cuento de Leguizamón, 
los hijos esperando por su madre en el cuadro 
de Porto Casas, la escena situada en el régi-
men esclavista en la performance de Estrellas 
Negras. 

Candau (2002) señala que las memorias ét-
nicas se estructuran a partir de hechos his-
tóricos trágicos vividos por el grupo. Evocar 
a ese pasado traumático en sus múltiples di-
mensiones brinda asideros para fortalecer el 
sentido de pertenencia a un colectivo al que 
persistentemente se le ha negado el derecho 
a su identidad. 

Estas obras de arte son parte de una memoria 
elaborada desde subjetividades implicadas 
ideológicamente con una lucha que se resiste 
a olvidar ciertos acontecimientos fundantes 
de las historias de vida de la población de ori-
gen africano en las Américas; pues memoria 
y olvido son dos caras de una misma moneda. 
Precisamente, allí reside un símbolo innego-
ciable desde la perspectiva de los miembros 
de la comunidad (Carvalho, 2002). La memo-
ria, como la identidad, se produce dentro del 
ejercicio de la representación y a partir del 
acto de recontar el pasado (Hall, 2010); en ese 
retorno la huella de la esclavitud es ineludible. 
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Las poblaciones afrodescendientes que  
habitan en la Ciudad de México se enfrentan a 
una problemática donde su identidad es cues-
tionada desde diversos espacios, incluidos el  
núcleo familiar y en sus propias comunidades. 
Esta problemática tiene sus raíces a partir de un 
discurso creado por el Estado mexicano y que 
actualmente permea en nuestras sociedades,  
generando diversas violencias, discriminaciones 
y vulnerabilidades.

Es aquí donde radica la importancia de cuestio-
narnos ¿quién determina la identidad?, pues los 
prejuicios raciales son reforzados día a día a tra-
vés de las miradas que recaen sobre los cuerpos 
de «los otros», interfiriendo en sus procesos de 
autorreconocimiento y construcción identitaria y 
posicionándolos en esa especie de «limbo racial» 
del que no se les permite ser negrx-afrodescen-

diente si no se cumple con determinado fenoti-
po racializado; en el que se encuentran atrapa-
dos en algún lugar entre negros y no negros, 
¿afrodescendientes o no afrodescendientes?

¿A quién habría que convencer de esa identi-
dad, tomando en cuenta que en México la afro-
descendencia se experimenta desde diversas 
formas? El Estado mexicano promete el recono-
cimiento e incluso lo plasma en la Constitución 
para hacerlo oficial, pero en la vida cotidiana, en 
las calles, en los espacios públicos y privados, se 
hace evidente que el reconocimiento de las di-
ferencias no es parte del discurso multicultural 
nacional.

Palabras clave: Afromexicanxs, afrodescendientes, 
racismo, blanquitud, procesos identitarios
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“black-afro-descendant” if they do not com-
ply with a certain racialized phenotype.

Who should be convinced of this identity, ta-
king into account that in Mexico Afro-descen-
dence is experienced in different ways? The 
Mexican State promises recognition and even 
includes it in the Constitution to make it offi-
cial; however, in everyday life, in the streets, 
in public and private spaces, it is evident that 
the recognition of differences is not part of 
the national multicultural discourse. 

Keywords: Afromexicans, afrodescendants, racism, 
whiteness, identity processes.

Afro-descendant populations living in Mexico 
City face a problem in which their identity is 
questioned in different spaces, including fa-
mily nucleus and in their own communities. 
This problematic has its roots in a discourse 
created by the Mexican State, discourse that 
currently permeates our societies, generating 
various forms of violence, discrimination and 
vulnerability.

This is where the importance of questioning 
lies: who determines identity? Given that the 
racial prejudices are strengthened daily life 
through the looks that fall upon the bodies 
of «otherness», interfiring in their self-recog-
nition processes and identity construction 
and positioning them in a kind of «racial lim-
bo» from which they are not allowed to be 

Abstract

Miradas Paradójicas: Un limbo racial en los procesos identitarios 
de la población afrodescendiente en México
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«¡Sucio negro!» o, simplemente, «¡Mira, un negro». 

Yo llegaba al mundo deseoso de desvelar un 
sentido a las cosas, mi alma plena sin deseo de 

comprender el origen del mundo y he aquí que 
me descubro objeto en medio de otros objetos. 

 Frantz Fanon 
Piel negra, máscaras blancas

Miradas Paradójicas: Un limbo racial en los procesos identitarios 
de la población afrodescendiente en México

El pasado 25 de noviembre de 2022, entre 
charlas académicas, mesas de debate, charlas 
casuales, danzas-rituales, cantos, y un festín 
gastronómico, se lleva a cabo la celebración 
del 3er aniversario y 4o Encuentro de la Red 
de Mujeres Afrodescendientes de la Ciudad de 
México (rmacdmx).2 Se observa la diversidad de 
melenas: rizadas, crespas, chinas, onduladas, 
colochas; así como distintas tonalidades de 
piel entre las y los asistentes que se reúnen en 
el recinto del Consejo para Prevenir y Eliminar 
la Discriminación (Copred).3

A mitad del evento, ya con algunos rostros 
aparentemente cansados, pero con todo el 
entusiasmo, Patricia Isaura de la Cruz, una de 
las integrantes de la rmacdmx, se acercó a con-
versar conmigo respecto a la emoción de reci-
bir a los y las invitadas, resaltando el logro que 
para toda la Red representa el haber llegado 

hasta ese día, continuando con una lucha que 
se hace desde el orgullo de ser afromexicanas.

Luego de haberme narrado su proceso orga-
nizativo, Patricia comenzó a contarme su pro-
pia experiencia al haber llegado a la cdmx a 
formar su vida de la mano de su familia. Una 
anécdota en específico, respecto a cómo vive 
su afrodescendencia en la capital, me quedó 
muy presente y llena de cuestionamientos, 
pero sobre todo, con incertidumbre. Desde mi 
posición como investigadora y cercana a esta 
Red, ¿cómo lograr desmenuzar la problemáti-
ca en torno a esa especie de «limbo racial» en 
el que la comunidad afrodescendiente, espe-
cíficamente las mujeres, se encuentra? Esto, al 
ser cuestionada respecto a su identidad, desde 
diversos espacios, incluyendo su núcleo fami-
liar y los colectivos donde tejen sus redes iden-
titarias, precisamente.

2.	 La rmacdmx surge en 2019 como una colectiva 
de mujeres afrodescendientes provenientes de diversas 
comunidades negras-afromexicanas, quienes tienen en 
común, además de sus raíces identitarias, haber llegado 
a la Ciudad de México para «hacer sus vidas» (académicas, 
artísticas, profesionales, familiares, etc.).

3.	 Institución gubernamental de orden jurídico de 
la Ciudad de México que se encarga de generar acciones 
que coloquen en el centro de la agenda nacional la no 
discriminación, contribuyendo a que toda persona, sin 
distinción o exclusión alguna, goce sin discriminación de 
todos los derechos y libertades consagrados en el orden 
jurídico mexicano.

Nuestra posición identitaria es siempre cuestionada: mientras la raza blanca 
no te acepta por tu color de piel, tu forma de hablar y tus tradiciones, la raza 
negra te rechaza si no cumples con cierto tono de piel, si no tienes cabello 
chino. La identificación es muy extraña, me pasa frecuentemente en espacios 
públicos”, Patricia Isaura de la Cruz (Charla en el marco del Encuentro de Mu-
jeres Afrodescendientes cdmx).
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4.	 Se pretende reflexionar desde el concepto 
de violencia epistémica como una forma de relación 
social caracterizada por la negación del otro respecto a 
su subjetividad como individuo o comunidad. Gayatri 
Chakravorty Spivak desarrolla este concepto en relación 
con la dominación colonial y los modos en que el 
«significado/conocimiento intersecta en el poder», 
produciendo a la vez «el otro» colonizado y «el otro texto», 
la narrativa histórica alternativa que consolida el proyecto 
imperialista.

Es a partir de dicha anécdota que pretendo 
plantear el proceso de construcción identi-
taria como una especie de «limbo racial» en 
los procesos de reconocimiento y autorreco-
nocimiento identitario en las mujeres que se 
autoadscriben como afromexicanas y que 
lidian con esta situación desde los espacios 
que constituyen su vida cotidiana, tanto en lo 
público como en lo privado. 

Lo anterior, bajo el argumento de que es a 
partir del discurso integracionista que predi-
ca el Estado mexicano, que se genera dicha 
problemática; un discurso que pretende bo-
rrar o invisibilizar las diferencias, perpetuando 
el racismo y afectando las posibilidades para 
el acceso a los derechos humanos por igual.

En ese sentido se puede hablar de un Estado 
que representa y excluye a las personas afro-
descendientes, es decir, a las subalternidades 
a partir de sus diferencias, ya no como identi-
dades constituyentes de su discurso naciona-
lista, replicando a su vez un sistema de domi-
nación que constituye al sujeto colonial como 
«Otro», de acuerdo con lo que Chakravorty 
Spivak y Giraldo (2003) denominarían «violen-
cia epistémica» (p.317). 4

Para dar contexto del uso del concepto violen-
cia epistémica, considero prudente retomar el 
proyecto de «multiculturalismo» como un sis-
tema estructural que permea en la sociedad 
mexicana bajo una falsa promesa de inclu-
sión a los grupos «minoritarios»; entre estos, 
los pueblos indígenas, los grupos migratorios 
de distintos orígenes étnicos, y para los inte-
reses de este texto, hablo específicamente de 

las mujeres que constituyen las comunidades 
afrodescendientes en México.

Para poder tomar conciencia de ello es nece-
sario problematizar además conceptos como 
raza/racismo, clase social y género; estos, 
como una intersección que permite dimen-
sionar ya no sólo los procesos de lucha política 
y construcción identitaria, sino las marcas que 
hacen de este un sector aún más vulnerable.

Para poder cuestionar la importancia de pen-
sar en las formas en que las personas afrodes-
cendientes construyen su «negritud» en un 
contexto como lo es el de la capital, recurro 
al filósofo y escritor antillano Frantz Fanon5 
(1952) quien habla de las grotescas prácticas 
de blanqueamiento cultural, así como del 
proceso en que las personas que se autode-
finen como afrodescendientes buscan darle 
sentido a la identidad negra al encontrarse 
con estos discursos contradictorios. Señala 
que a esta situación contradictoria se podría 
atribuir la traducción de estar más cerca o 
más lejos de la blanquitud anclándolos en 
una imagen eterna que los y las esencializa.

Abordaré las formas en que se construye, se 
vive y se cuestiona la afrodescendencia en la 
cdmx ante los efectos de la normalización del 
racismo y la violencia de género, tomando en 
cuenta la experiencia de la rmacdmx, quie-
nes, desde su reconocimiento y autorreco-
nocimiento, generan acciones para exigir sus 
derechos y justicia ante las diversas violen-
cias derivadas de la intersección raza, género  
y clase social.

5.	 Me baso principalmente en su obra Piel 
Negra, Máscaras Blancas (1952) para contextualizar 
sobre las formas en que los «dominados» interiorizan 
y asumen su identidad, con base en el discurso de 
la colonialidad que ha definido su personalidad 
individual y social, desde las miradas que recaen 
sobre sus formas de vivir, pensar y accionar. 

Miradas Paradójicas: Un limbo racial en los procesos identitarios 
de la población afrodescendiente en México
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El prejuicio racial como obstáculo en la construcción de 
identidades afrodescendientes en México

Es esencial hablar del posicionamiento y au-
torreconocimiento de la afrodescendencia en 
México, pues a partir de la exigencia de los de-
rechos de esta población, se ha intentado visibi-
lizar las diversas formas en las que se  encuen-
tran en constante vulnerabilidad; esto debido 
a la discriminación racial, condición de clase, y 
el grado de marginación por las que atraviesa.

En la última década del siglo xx se inició, de ma-
nera sistemática en América Latina y el Caribe, 
el análisis de la situación de las mujeres afrodes-
cendientes y las desigualdades a las que se en-
frentan, así como las crecientes demandas, con 
el fin de reflejar las interconexiones entre géne-
ro, raza y clase social; mismas que plantean la 
falta de consideración e inclusión de su realidad 
en los análisis sobre la discriminación de género. 
Aunado a ello, la situación que sobrepone a 
las mujeres burguesas blancas heterosexua-
les como grupo dominante —sobre las mu-
jeres no blancas—, ocultando el abuso, la vio-
lencia y la exotización que la colonialidad de 
género ha implicado históricamente.

Las mujeres afromexicanas han llevado a 
cabo, de diversas formas y desde diferentes 
espacios, sus procesos de reconocimiento y 
construcción identitaria; sin embargo, lidian 
con problemáticas desde donde esa identidad 
es cuestionada como «otredad» o «diferencia».

Recordemos que son las miradas que recaen 
sobre los cuerpos de las personas que se 
identifican como afrodescendientes, las que 
refuerzan los prejuicios raciales, los mismos 
que interfieren y se llegan a impregnar en 
sus procesos de autorreconocimiento; pues si 
bien uno de los factores en los que se enfocan 
los colectivos y organizaciones es impulsar el 
reconocimiento identitario, por otro lado se 
encuentran siendo «expulsados» desde su 
propia identidad. 

Para profundizar un poco más en la proble-
mática de este limbo racial en el que son 
posicionadas las personas, específicamen-

te las mujeres en proceso de construcción 
negra-afromexicana, me apoyaré del concep-
to de negritud6 como el conjunto de aspectos 
que constituyen actos políticos que generan 
rupturas y desafíos desde donde se reivindi-
ca el concepto de «raza negra»; esto mediante 
acciones de emprendimiento en sus campa-
ñas, primeramente de autorreconocimiento, y 
posteriormente como una forma de rescatar 
sus raíces para así posicionarse desde un dis-
curso identitario.

La importancia de tratar el tema de la raza 
para estas comunidades se vuelve fundamen-
tal ya que, como explica Segato (2007), para 
la sociedad con características y prenociones 
construidas por el Estado, ser negro significa 
exhibir los rasgos que recuerdan y remiten a 
la derrota histórica de los pueblos conquista-
dos frente a los ejércitos coloniales y su poste-
rior esclavización. De modo que alguien pue-
de ser negro y no formar parte directamente 
de esa historia —esto es, no ser descendiente 
de ancestros apresados y esclavizados—, pero 
el significante negro que exhiben será suma-
riamente leído en el contexto de esa historia.

Es esencial mencionar que, desde el espacio 
de algunas instituciones mexicanas encar-
gadas de administrar las diferencias —desde 
instancias culturales, de Derechos Humanos, 
medios de comunicación públicos—, se crea 
un sistema de representación del fenotipo 
global estereotipado, que recae sobre la cor-
poralidad de las mujeres afrodescendientes: 
cabello rizado, el color oscuro de la piel, rasgos 
faciales gruesos y, por supuesto, la exaltación 
y exotización de sus atributos sexuales.

Dichas características llegan a ser apropiadas 
y resignificadas por las mujeres afromexica-
nas como una forma de resistencia. Esto a par-
tir de prácticas que pueden ir desde ámbitos 
de lo privado y lo público, pero que, de igual 
manera, deben ser observadas y pensadas 
como actos políticos que generan estas rup-
turas dentro de la movilización afromexicana.

6.	 Como concepto positivo, surgido inicialmente 
como movimiento literario, para referirse al conjunto 
de características —ya sea fenotípicas, culturales, 
sociales— atribuidas al movimiento afrodescendiente 
para reivindicar su identidad. Este término surge y circula 

inicialmente a través de una publicación (entre 1943 y 
1936) en un boletín fundado por Aimé Césaire, poeta 
y político francés, ideólogo que basa su trabajo en la 
defensa de sus raíces africanas.

Miradas Paradójicas: Un limbo racial en los procesos identitarios 
de la población afrodescendiente en México
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La población afrodescendiente en México

Las poblaciones negras-afrodescendientes 
existen en casi todas las regiones del mundo 
como consecuencia del comercio de personas 
esclavizadas, así como de procesos de migra-
ción, ya sea forzada o resultado de la liberación 
para trabajar en haciendas, ingenios o minas, 
o el cimarronaje; o bien de su llegada a México 
en la actualidad, desde otros países.

En el caso de México, las entidades con ma-
yor registro de personas que se consideran 
afrodescendientes son Guerrero, con el 11.8 %  
(303, 923); Estado de México, con 11.5 %  
(296, 264); Veracruz, con el 8.4 % (215, 435);  
Oaxaca con un porcentaje de 7.5 % (194, 474); 
Ciudad de México que registra 7.3 % (186, 914); y 
Jalisco con el 5.4 % (139, 676) (inegi, 2020).

Asimismo, los resultados del censo arrojan 
que, particularmente en la cdmx7, las personas 
que se autoadscriben como afrodescendien-
tes o afromexicanas residen en algunas de las 
16 alcaldías, siendo en Iztapalapa la que cuen-
ta con mayor presencia afrodescendiente con 
17.8 % (33,313); Gustavo A. Madero con el 11.6 % 
(21,697); Álvaro Obregón con el 8.6 % (16,042);  
Cuauhtémoc con 7.9 % (14,780); Benito Juárez 
con 6.6 % (12,325); y Tlalpan en donde la pre-
sencia de esta población presenta un porcen-
taje de 6.6 (12,245).

De acuerdo con el documento Personas Afro-
descendientes, afromexicanas y Negras ela-
borado por Copred (2022), aunque la Ciudad 
de México no se considera una entidad con 
asentamiento histórico de población afrodes-
cendiente, actualmente la migración desde 
otras entidades o incluso países ha genera-
do que aumente progresivamente la cifra de 
personas negras-afrodescendientes, sin im-
pedir el borramiento de prácticas culturales e 
históricas.

Con el surgimiento de la movilización política 
afrodescendiente en México se ha intentado 
visibilizar, a partir de la exigencia de los dere-

chos de esta población, las diversas formas en 
las que se encuentran en constante vulnerabili-
dad; esto debido a la discriminación racial, con-
dición de clase, y el grado de marginación por 
las que atraviesa la población afromexicana.

Como ya lo he mencionado, ha sido a través 
de la creación de colectivos y colectivas que 
las minorías que constituyen los pueblos 
afromexicanos reivindican su pertenencia  
a dichas comunidades; sin embargo, me re-
sulta interesante cuestionar las formas en que 
esas mismas redes salen de sus propias co-
munidades, tejiendo entre sí otras redes, ex-
pandiéndose e impulsando las movilizaciones 
desde otras comunidades.

Aunque dichas redes son esenciales para com-
prender sus procesos organizativos —pues  
diversas colectivas de mujeres afrodescen-
dientes que radican en la cdmx se apoyaron 
de las movilizaciones originarias de la Costa 
Chica—, los estudios que hasta ahora se han 
valorado tienen un sesgo en el que intervie-
nen formas de vida, estructuras identitarias, 
cultura, saberes y tradiciones distintas que se 
deben mirar desde otra perspectiva.

Este es el contexto de lo que implica ser mu-
jer afrodescendiente en México y la cuestión 
de cómo una persona se puede identificar 
dentro de este limbo racial. Una problemáti-
ca en la que la población afrodescendiente se 
encuentra al ser constantemente cuestiona-
da respecto a su identidad y la forma en que 
esta es representada, incluyendo su núcleo 
familiar y los colectivos donde tejen sus redes 
identitarias, precisamente.

Bajo este panorama, reitero que se debe visi-
bilizar y concientizar respecto al impacto que 
recae ya sobre la vulnerabilidad de las muje-
res afromexicanas, resultando en violencias a 
mayor escala, debido a la intersección género, 
raza y clase social.

7.	 Considero importante retomar la cdmx como 
lugar en el que recientemente se ha visibilizado que se 
concentran poblaciones afrodescendientes, debido al 
impacto que las mismas movilizaciones han generado al 
hablar de la existencia de racismo en el país.
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El reconocimiento de la identidad afrodescendiente en México

¿A quién habría que convencer de esa identi-
dad? El Estado mexicano promete el reconoci-
miento e incluso lo plasma en la Constitución 
para hacerlo oficial, pero en la vida cotidiana, 
en las calles, en los espacios públicos y priva-
dos, se hace evidente que se está muy lejos de 
estar incluido en el discurso multicultural.

Incluso, es desde algunas de las instituciones 
encargadas de administrar las diferencias que 
se perpetúa la discriminación racial, en el mo-
mento en que se implementan políticas de 
igualdad formal que no reconocen diferencias 
y que, a su vez, están invisibilizando o negando 
la existencia de esas otras identidades.

Tal como lo menciona la Dra. Varela Huerta 
(2022, p. 231), los conceptos de raza y esclavitud 
no están borrados de la ideología del mestiza-
je, operan bajo un régimen de silencio que les 
permite ordenar ciertas políticas y acciones es-
tatales de una forma eficiente. 

¿O es acaso que la persona que se asume como 
afrodescendiente es quien tiene que conven-
cerse constantemente de su identidad? ¿Pero 
partiendo de qué? ¿Del estereotipo que les ex-
tranjeriza? ¿Del estereotipo que les fija un tono 
de piel y rasgos fenotípicos específicos?

Me apoyo nuevamente del concepto de negri-
tud para identificar algunos aspectos de los 
que se vale la comunidad afrodescendiente 
para identificarse; entre ellos, el fenotipo, que 
aunque ha sido uno de los temas que más se 
discuten debido a que ya se ha aceptado que 
existe una amplia diversidad tanto en los tonos 
de piel, la textura y forma del pelo, algunos ras-
gos faciales, corporalidad, entre otros aspectos 
físicos, el estereotipo no deja de cobrar relevan-
cia dentro de las categorías para reconocerse a 
sí mismos.

Otros aspectos asumidos actualmente en el 
marco de su reconocimiento son la residencia, 
la autoadscripción, el pasado familiar, las tradi-
ciones arraigadas, como por ejemplo la diversi-
dad de rituales, religiones, danzas, cantos, gas-
tronomía, con los que forman un discurso de 
ancestría y herencia africana; mismos con los 
que, además de posicionarse, son la base para 
diferenciarse de otras culturas.

Estos son algunos de los aspectos «esenciales» 
con los que se ha intentado definir a las pobla-
ciones negras-afrodescendientes en México 
en la actualidad. A su vez, y me atrevo a señalar 
que de manera desafortunada, serán los as-
pectos de los que se valdrán las miradas para 
cuestionar su identidad, para reconocerlos, en 
la medida en que entren o no en dichas cate-
gorías/estereotipos raciales.

Retomo aquí el discurso identitario que enun-
cian las integrantes de la Red, quienes señalan 
que el hecho de autorreconocerse y performar 
la negritud no implica un color exacto de piel, 
textura de cabello, o poseer necesariamente 
habilidades como el canto o el baile, el apego 
a una religión, tal como lo plasma el estereoti-
po racial que al mismo tiempo que impulsa su 
visibilización, esencializa la identidad afrodes-
cendiente.

Entonces, ¿qué implica en el día a día el hecho 
de representar la negritud? Este cuestiona-
miento se vuelve aún más problemático, cuan-
do se piensa en el contexto en que quiero abor-
darlo: Un grupo de mujeres afrodescendientes 
que habita la cdmx, mujeres que llegaron en 
distintos tiempos y por distintas razones; sin 
embargo, son ellas en una misma trinchera co-
nociéndose y reconociéndose a sí mismas des-
de sus negritudes, intentando romper con las 
barreras y los discursos impregnados en una 
sociedad que las cuestiona y las limita a «no ser 
de aquí», pero que al mismo tiempo las juzga 
por no cumplir con el estereotipo que las haga 
pertenecer «allá».

Es necesario puntualizar que, si bien, el movi-
miento afromexicano se gestó considerando 
como principales características identitarias 
esos aspectos esencialistas, otros aspectos asu-
midos actualmente en el marco de su recono-
cimiento son la residencia, la autoadscripción, 
el pasado familiar, las tradiciones arraigadas, 
como por ejemplo la diversidad de rituales, re-
ligiones, danzas, cantos, gastronomía, con los 
que forman un discurso de ancestría y heren-
cia africana; mismos con los que además de 
posicionarse, son la base para diferenciarse de 
otras culturas.
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Es aquí donde se gesta esa «necesidad» de 
construir en comunidad una identidad que 
pueda representarlas ya no sólo desde la dife-
rencia sino desde la diversidad, pues no es en 
las danzas regionales típicas, o en el son jaro-
cho, o en el «ritmo», o en la cocina afrocostachi-
quense, donde encuentran la totalidad de su 
identidad.

Tal como lo señalan Velázquez e Iturralde (2016, 
p. 234) «la afrodescendencia en México se ex-
perimenta de diversas formas», por lo que no 
se puede hablar de una sola identidad negra 
afromexicana. 

Retomo el conflicto, de acuerdo a diversas ex-
periencias narradas, de algunos activistas afro-
descendientes, quienes reclaman terminar con 
ese reconocimiento «a medias» o difuminado 
en el que se encuentran desde su interacción 
social, pues mientras ellos apelan a la diversi-
dad de lo negro afrodescendiente, los demás 
argumentan el poco o nulo cumplimiento 
identitario bajo la esencialización de «lo negro».
 
Fanon, en Piel Negra, Máscaras Blancas (1952), 
retoma algunas experiencias en las que «el 

Rita Segato (2007) explica que la raza no sería 
una cualidad inherente al sujeto racializado 
o, más específicamente, a su organismo, sino 
una forma de calificar anclada en la mirada 
que recae sobre él. En ese sentido, las miradas 
que cuestionan la «autenticidad racial» se ba-
san en el color o el fenotipo como signo que 
genera credibilidad. 

hombre» se asume como negro por «aparien-
cia»; sin embargo, su intelecto y el estar cada 
vez más alejado de «lo salvaje» le da un sentido 
de «blancura». Para la discusión de este texto 
se retoma el sentido de rescatar y posicionar-
se desde la identidad afrodescendiente, pero 
ahora confrontándose con dos mundos: el del 
mestizo y el del negro-afrodescendiente, des-
de donde, en primera instancia, hay rechazo, 
pues «el racista crea al inferiorizado» (Fanon, 
1963), y el «negro» será determinado en tanto a 
las miradas que así lo consideran.

Luego de abordar la problemática de la inde-
cisión para elegir entre la inferioridad y la de-
pendencia respecto al tambaleante proceso de 
identificación, Fanon plantea, citando a Jean 
Paul Sartre, que:

En tanto, lo fundamental es recordar y entender que color es signo y su único 
valor sociológico radica en su capacidad de significar. Por lo tanto, su sentido 
depende de una atribución, de una lectura socialmente compartida y de un 
contexto histórico y geográficamente delimitado. (Segato, 2007, p.133).

…fuera de esas dos soluciones no hay salvación; cuando él consigue establecer 
en la vida estas relaciones (de dependencia) con los superiores, su inferioridad 
no le molesta, todo va bien. Cuando no lo consigue, cuando su posición de in-
seguridad no se regulariza de esta manera, lo siente un fracaso. 

El negro no debe volver a encontrarse ante ese dilema: blanquearse o desa-
parecer, sino que debe poder tomar consciencia de una posibilidad de existir; 
dicho aún de otra manera, si la sociedad le planea dificultades a causa de su 
color, si yo constato en sus sueños la expresión de un deseo inconsciente de 
cambiar de color, mi objetivo no será disuadirlo aconsejándole «guardar las dis-
tancias»; mi objetivo, por el contrario, será, una vez aclarados los móviles, poner-
le en disposición de elegir la acción (o la pasividad) frente a la verdadera fuente 
de conflictos, es decir, frente a las estructuras sociales. (Fanon, 1952, p. 104)
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¿Cómo entender las miradas que juzgan,  
sentencian, que aprisionan?

Históricamente, la identidad de las diversas 
comunidades se ha reforzado y diferencia-
do de otras a través de la música, la danza, la 
gastronomía, rituales religiosos, entre otras 
expresiones artísticas; sin embargo, ha sido 
sobre todo el estereotipo racial lo que ha im-
pulsado la visibilización y el reconocimiento. 
«La cultura encasquillada, vegetativa, a partir 
de la dominación extranjera, es revalorizada. 
No es nuevamente pensada, tomada otra 
vez, hecha dinámica en su interior. Es grita-
da. Y esta revalorización súbita, no estructu-
rada, verbal, recobra actitudes paradójicas»  
(Fanon, 1965, p. 51).

De acuerdo con el discurso identitario de las 
integrantes de la rmacdmx, el hecho de auto-
rreconocerse como personas afromexicanas 
no implica un color de piel, tipo de cabello, 
manera de hablar, habilidades como el canto 
o el baile, el apego a una religión, tal como se 
ha mencionado anteriormente, pues, aunque 
ese conjunto de características siguen siendo 
parte de su historia y herencia, la forma en la 
que están reescribiendo su afrodescendencia 
cobra otro sentido.

Sin embargo, de acuerdo con la Tercera En-
cuesta sobre Discriminación de la Ciudad de 
México (edis-cdmx, copred, 2021) en la que se 
preguntó a los habitantes de la capital cuál es 
su percepción sobre la discriminación, men-
cionaron el color de piel como una de las cau-
sas más comunes de discriminación en la ca-
pital del país.

En México no es aceptada la discriminación 
racial en tanto su complejidad para identifi-
carlo desde los medios de comunicación, los 
espacios públicos, hasta los aspectos más ín-
timos y personales, pues el discurso perma-
nece en la medida de nuestras decisiones  
y acciones en sociedad. 

La invisibilización y el aislamiento de las  
personas afrodescendientes constituye una 
forma de negación a sus derechos y liberta-
des, ya que, de acuerdo con El País (2022),  
la discriminación por el color de piel implica un 
sesgo en cuanto escolaridad, ingreso económi-
co, crecimiento profesional y acceso a la salud.

En el mundo blanco, el hombre de color se topa con dificultades en la elabora-
ción de su esquema corporal. El conocimiento del cuerpo es una actividad úni-
camente negadora. Es un conocimiento en tercera persona. Alrededor de todo 
el cuerpo reina una atmósfera de incertidumbre cierta. (Fanon, 1952, p. 112)

Conclusiones

Aunque actualmente se han impulsado, desde 
la movilización afrodescendiente, políticas para 
combatir la discriminación racial, es necesario 
que estas se amplíen desde su distinción en las 
diversas esferas y comprometerse a tejer redes 
que erradiquen la desinformación. Tal como 
lo han impulsado algunos organismos en pro 
de los Derechos Humanos, como en el caso de  

copred, que, a través de mesas de debate y 
charlas con colectivos afrodescendientes se 
enfocan primeramente en conocer las nece-
sidades y exigencias de las comunidades para 
entonces dialogar respecto a las formas debi-
das para llevar a cabo los procesos de represen-
tación de la comunidad negra afromexicana.
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Frantz Fanon propone romper con los mol-
des deformadores de la cultura colonial y oc-
cidental, lo que se puede aplicar para las dos 
situaciones que aquí planteo —desde el bo-
rramiento en el discurso de Estado, hasta la 
identidad cuestionada en algunos espacios 
que constituyen la comunidad negra afrodes-
cendiente—, pues para Fanon sí existe un «fin 
del racismo» en tanto se abandone el estatu-
to colonial del mestizaje como idea de mez-
cla entre españoles e indígenas, negando el 
aporte de las personas traídas a América en 
calidad de esclavos.

En ese sentido, resalta que hace falta vincular 
la cultura africana con la construcción de la 
cultura nacional, contrario al discurso nacio-
nal de mestizaje, el cual apela al «multicultu-
ralismo». Sin embargo, aunque constitucio-
nalmente todos los ciudadanos mexicanos 
debemos gozar de todos los derechos y ga-
rantías, hay ciertos sectores, como en el caso 

de las poblaciones afrodescendientes, que se 
ven excluidas y vulneradas respecto a la pro-
tección de sus derechos humanos, incluso, al 
analizar más a profundidad el tema, podre-
mos dar cuenta de la importancia que tiene 
el problematizar además aspectos como la 
interseccionalidad en la raza, género y la clase 
social, pues es en las mujeres en quienes re-
cae una triple carga de sesgo y vulnerabilidad.

Hay que concientizar respecto a que, cuanto 
más un sujeto es cercano al «privilegio», es de-
cir, ser hombre, heterosexual, blanco, burgués, 
y poseedor de un cuerpo normativo, más ale-
jado está de comprender la complejidad a la 
que se encuentran ciertos sectores por el he-
cho de no poseer los mismos atributos. Aquí 
precisamente es donde radica la importancia 
del análisis interseccional, para mirar esos as-
pectos que mientras a algunos los sitúan en el 
privilegio, a los «otros» los intenta invisibilizar.

La representación es una parte esencial del proceso mediante el cual se produ-
ce el sentido y se intercambia entre los miembros de una cultura. Pero implica 
el uso del lenguaje, de los signos y de las imágenes que están por, o represen-
tan cosas. Pero éste no es, de lejos, un proceso directo o simple. (Hall, 2010, p.2)
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Este artigo examina a relação entre religião, 
magia e totemismo com base nas perspec-
tivas de Malinowski, Durkheim, Mauss e Lé-
vi-Strauss. Superando os enfoques evolucionis-
tas, esses autores desenvolveram abordagens 
que destacam a complexidade da ordem on-
tológica e da organização social das socieda-
des não ocidentais. Os sistemas religiosos são 
destacados como elementos-chave que aju-
dam a compreender a transição das crenças 
individuais para instituições sociais e normas 
coletivas. Mostra-se como o totemismo opera 
através de representações simbólicas, princi-

palmente de animais e plantas, que estabele-
cem uma ordem classificatória. Expõe-se que 
através do totemismo, as sociedades criam 
normas que restringem as ações individuais 
e promovam alianças entre os grupos diver-
sos, ampliando os laços de parentesco. Essas 
características refletem a lógica classificatória 
e a bricolagem presentes no chamado «pen-
samento selvagem».

Palavras-chave: Totemismo; Religião; Parentesco; 
Bricolagem; Pensamento selvagem.
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animals and plants, establishing classificatory 
dynamics. It is proposed that through tote-
mism societies create norms that restrict indi-
vidual actions, promoting alliances between 
diverse groups, facilitating the extension of 
kinship ties. This aspect is reflected in the lo-
gical classificatory system and in the so-ca-
lled bricolage in which the so-called «savage 
mind» is structured. 

Keywords: Totemism; Religion; Kinship; Bricolage; 
The savage mind.

This paper explores the relationship between 
religion, magic and totemism through the 
analytical perspectives of Malinowski, Dur-
kheim, Mauss and Lévi-Strauss. Going beyond 
evolutionary approaches, these authors pro-
posed approaches that privilege the ontolo-
gical complexity and social organization of 
non-Western societies. Religious systems are 
highlighted as a fundamental axis for unders-
tanding the transition from individual belie-
fs to collective social and normative institu-
tions. It is highlighted how totemism operates 
through symbolic representations, mainly of 

Abstract

Da religião à magia: 
Diálogos possíveis entre Malinowski, Mauss, Durkheim e Lévi-Strauss

ciones simbólicas que aluden a animales y 
plantas, derivando en un orden clasificato-
rio. Se exhibe como, a través del totemismo 
con extensión a otros sistemas religiosos, las 
sociedades crean normas que restringen las 
acciones individuales y promueven alianzas 
entre grupos diversos, ampliando los lazos de 
parentesco. Esas características reflejan la ló-
gica clasificatoria y el bricolage desarrollados 
por Lévi-Strauss.

Palabras clave: Totemismo; Religión; Parentesco; 
Bricolage; pensamiento salvaje.

Este artículo explora la relación entre religión, 
magia y totemismo a partir de ideas y análisis 
encontrados en las obras de Malinowski, Dur-
kheim, Mauss y Lévi-Strauss. Buscando supe-
rar los enfoques evolucionistas y animistas, 
heredados del siglo xix, estos autores propu-
sieron abordajes que resaltan complejidades 
de orden ontológico y en la organización social 
de sociedades no occidentales. Los sistemas 
religiosos son destacados como elementos 
claves que ayudan a comprender la transición 
de modos individuales para instituciones so-
ciales y normas colectivas. Se evidencia como 
el totemismo opera a través de representa-

Resumen
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Como entender as sociedades «primitivas»? É 
talvez uma das primeiras questões colocadas 
pelos primeiros teóricos que contribuíram para 
formar as bases e surgimento da antropologia 
como disciplina. O termo primitivo, em essên-
cia, provém do latim primitíbus, concernente à 
descrição de algo ou alguém do qual não ante-
cede mais nada, ademais, se refere àquilo que 
não toma origens comuns. Em outras palavras, 
pensar em uma sociedade primitiva, poderia 
consistir em tentar dar lugar a uma sociedade 
desconhecida e diferente ou que não têm ori-
gens comuns à nossa, a ocidental. Nesse sen-
tido, a preocupação inicial da antropologia foi 
compartilhada com outras áreas inscritas na 
biologia, física e psicologia, ademais da geogra-
fia, que já vinham olhando para além de oci-
dente. Contudo, a categoria primitivo, apesar de 
não representar etimologicamente um conflito, 
politicamente teve implicações diretas, ajudan-
do a fortalecer a premissa de que tudo o que 
está fora do primeiro mundo, seria inferior.

O primeiro período da antropologia, de meados 
até finais do século xix, se caracterizou pela in-
fluência do contexto científico da época: inter-
pretações baseadas no evolucionismo e a se-
leção natural das espécies (Darwin, 2014[1859]). 
Foi através de uma junção com os centros de 
física e geografia vinculados à British Associa-
tion for the Advancement of Science, que a an-
tropologia emerge, centrando seus interesses 
em acessar e analisar as populações nativas das 
regiões vinculadas à coroa britânica (Stocking, 
1987). Em outras palavras, as áreas de conhe-
cimento científico foram incentivadas pelos 
sistemas políticos coloniais que buscavam se 
consolidar em regiões da África e o Pacífico. O 
império financiou múltiplas expedições natu-
ralistas que incluíram descrições de povos nati-
vos, sendo dali que os primeiros teóricos bebe-
ram para analisar as configurações sociais dos 
chamados «primitivos». Essas análises serviram 
aos interesses da ciência, mas principalmente, 
aos interesses políticos e econômicos do impé-
rio britânico, como demonstra Leclerc (1973). 

Por outra parte, a influência darwinista serviu 
como alicerce para entender a cultura como 
agência inerente à natureza, o qual permitiu 
definir que povos nativos africanos, amerín-
dios e do Pacífico estariam na base de uma 
linha progressiva expressada na evolução cul-

tural. Os trabalhos de Edward Tyler (2016[1871]) 
e Lewis Morgan (1985[1877]) constituem alguns 
dos pilares que deram forma à antropologia do 
período vitoriano.

É a partir do século xx que pode-se falar de uma 
antropologia mais focada em si. Em outras pala-
vras, uma área de estudos sociais que progres-
sivamente foi ganhando sua própria metodolo-
gia acompanhada de propostas teóricas alheias 
à tradição científica naturalista (Escobar, 2022). 
O qual proporcionaria uma eventual indepen-
dência da disciplina, vindo a superar o enfoque 
evolucionista que outorgava uma visão dos 
povos nativos como sociedades arbitrárias, em 
processo de desenvolvimento; adotando enfo-
ques que equalizaram as culturas, ou melhor, 
propuseram a existência de uma organização 
social lógica em todas as sociedades humanas.

Durante a primeira metade do século xx,  
correntes como o culturalismo representaram 
um ponto de inflexão, dando lugar a aborda-
gens que visavam dar relevância à particu-
laridade das sociedades nativas. O chamado  
relativismo cultural emergiu entre sociólo-
gos e antropólogos norte-americanos, tendo 
como maior expoente a Franz Boas (1995[1910]; 
2014[1927]). Tomou força também a corrente 
funcionalista, proposta por Bronislaw Malinows-
ki (2018[1922]; 1990[1944]), onde se entendia que 
a cultura era produto da necessidade de satis-
fazer as necessidades humanas. Partindo de 
que em qualquer grupo os humanos experi-
mentam necessidades e desenvolvem formas 
para lidar com elas, seria possível desenvolver 
um enfoque que permitisse observar de forma 
universal qualquer sociedade.

Com a exceção do relativismo cultural, os antro-
pólogos da primeira metade de século compar-
tilharam a ideia de um modelo que permitisse 
ser aplicado a qualquer grupo social, Mauss 
(2003[1934]) deu especial atenção à corporali-
dade e como a partir da replicação de hábitos 
se configura a tradição. Ademais, a dádiva e a 
religião ocuparam grande parte da sua análi-
se, sempre a partir de uma óptica generalizada 
onde fosse possível entender como se molda 
a sociedade. Durkheim (2012[1912]) optou por 
dar ênfase à religião, entendendo-a como ex-
pressão da vida social. O autor quer entender os 
fenômenos coletivos que agem como vínculo 

Introdução
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normativo dando forma aos princípios que re-
gulam uma sociedade. Um aspecto importante 
da sua obra é a atenção que dá aos sistemas to-
têmicos, usando como referência as sociedades 
nativas australianas, já que dali iria construir sua 
base teórica para argumentar que em socieda-
des não ocidentais o totemismo é a essência da 
identidade coletiva.

Por último, se apresentam algumas ideias de 
Lévi-Strauss (2006[1962]) a respeito do totemis-
mo, onde o autor mais do que enfatizar a pre-
missa coesiva que desenvolve Durkheim, irá a 
dar atenção às formas classificatórias totêmicas 
como símbolos que permitem pensar a organi-
zação social e o parentesco, sendo o fundamen-
to do pensamento selvagem. O autor entende 
os sistemas totêmicos como premissas para o 
estabelecimento de tabus que irão garantir a 
proliferação de alianças, o qual poderia ser ob-
servado na estrutura de qualquer sociedade 
humana, independente dos traços culturais. 

Apesar da dificuldade que implica relacionar 
autores e postulados que em alguns casos po-
dem estar muito longe e em outros momentos 

ter muita proximidade, se pretende pôr em diá-
logo as abordagens que Durkheim, Mauss, Ma-
linowski e Lévi-Strauss esboçam a respeito da 
religião e o totemismo, o qual irá dar luzes so-
bre o que eles entenderam como organização 
social, estrutura social e parentesco, entre so-
ciedades nativas. Encontra-se que o totemismo 
e as classificações totêmicas constituem um 
tema inerente na obra desses quatro autores, 
sendo ainda hoje, um eixo de inspiração na aná-
lise antropológica da organização social.

Apesar de usar-se vários dos referentes concei-
tuais dos principais trabalhos dos autores men-
cionados, não se pretende abordá-los na sua to-
talidade, já que isso implicaria esboçar amplas 
perspectivas de análise que ultrapassaram os 
limites deste artigo. Contudo se opta por uma 
proposta dialógica que para efeitos deste texto, 
pode levar em alguns momentos a uma dinâ-
mica comparativa. A seguir, o texto irá começar 
por contextualizar os estudos sobre religião e 
magia, se valendo da análise sobre o campo ce-
rimonial do Kula e Potlatch.

Troca e religião 

Pouco depois da ciência antropológica ter 
emergido, nas primeiras décadas do sécu-
lo passado para ser mais exato, os científicos 
sociais começaram a considerar em comum, 
que nos povos aborígenes podem-se encon-
trar âmbitos políticos, normativos, contratuais, 
econômicos, religiosos, técnicos, amplamente 
organizados e complexos, da mesma forma 
que poderia ser identificado numa sociedade 
ocidental. Embora a diferença dos sistemas 

ocidentais, onde religião, política, economia, 
já eram considerados campos independentes 
um do outro; para as sociedades nativas, cada 
elemento da vida social parecia passar por uma 
compreensão prática e holística (Ingold, 2000). 
Podendo-se vincular um âmbito com outro no 
mesmo contexto, tudo estaria intimamente li-
gado. Como bem começa declarando Mauss 
(2013[1925]), no seu ensaio sobre a dádiva:

...existe um enorme conjunto de fatos. E fatos que são muito complexos. Neles 
tudo se mistura. Tudo o que constitui a vida propriamente social das socieda-
des que precederam as nossas –até as da proto-história. Nesses fenômenos 
sociais “totais” como nos propomos chamá-los exprimem-se, de uma só vez, 
as mais diversas instituições religiosas, jurídicas e morais –estas sendo políti-
cas e familiares ao mesmo tempo-; econômicas– estas supondo formas par-
ticulares da produção e do consumo, ou melhor, do fornecimento e da distri-
buição-; sem contar os fenômenos estéticos em que resultam esses fatos e os 
fenômenos morfológicos em que essas instituições manifestam. (p. 371)
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Mauss (2013[1925]) interessa-se em analisar o 
direito contratual e o regime de prestações 
econômicas em povos nativos. Analisa alguns 
aspectos do direito moderno, sem afastar-se 
das sociedades da Polinésia, Melanésia e do 
Noroeste americano. Para analisar a econo-
mia desses povos, usa o referente do Potlatch 
(Norte da América) e do Kula (Ilhas Trobriand).

A análise do autor sobre as economias nativas 
mostra várias questões interessantes sobre 
a inter-relação que existe entre clãs e tribos 
que servem para reavaliar a visão da econo-
mia clássica e neoclássica. Em um primeiro 

Essa premissa permite inferir que os povos na-
tivos não fazem só uma troca de bens, senão 
que, o valor material se mistura com a cono-
tação simbólica da amizade e a concepção 
espiritual que eles agenciam sobre cada obje-
to. Assim a economia, a religião, o caráter mo-
ral e o ritual permanecem vinculados numa 
mesma atividade.

Além disso, mostra-se que no exercício da 
economia da troca, para povos como os do 
Potlatch todo pode entrar na troca, desde 
pessoas até seus rituais, tudo se dá de manei-
ra voluntária e como presente. Embora, aqui 
entra um fator importante que ajuda a enten-
der os laços simbólicos que vinculam a um e 
outro grupo: dar um presente de forma vo-
luntária implica que a outra parte que recebe 
—e sempre deve receber— deve retornar esse 
gesto com outro presente em outro momen-
to. Isso constitui uma lógica de reciprocidade 
que a princípio se mostra como voluntária, 
mas no fundo implica um caráter de obriga-
toriedade, quem recebe não pode deixar de 
retornar. Essa lógica (de receber e retornar) é 
o que Mauss vai chamar de sistema das pres-
tações totais (Mauss, 2013, pp. 194-200).

Para Malinowski (2018) —ainda que fale que a 
troca se faz entre pessoas, o que sugere a ideia 
de indivíduo— a economia da troca também 
é um processo organizado que possui regras 
e normas que delimitam as ações a seguir. Ele 
desenvolve um amplo trabalho de campo em 
Papua Nova Guiné, onde toma como referên-

momento é necessário dizer que a econo-
mia no modelo de «economia da troca» não 
se produz necessariamente entre indivíduos, 
senão que, são coletividades as que intervêm 
na dinâmica. Daí que, a ideia da troca de bens 
entre indivíduos seja revalorizada para dar 
passo a uma troca maior entre grupos, tribos 
e clãs. Em segundo lugar, não só se trocam 
bens materiais com um valor de uso. Também 
—e principalmente— se dão valores frater-
nais, espirituais e de aliança que influem na 
concepção que se têm sobre o dado e o rece-
bido. Mauss expressa:

cia o Kula para seu trabalho. Nesse cenário, os 
índios trocam colares e pulseiras com um sen-
tido de reciprocidade. Quem recebe um colar, 
retorna uma pulseira e vice-versa. Isso implica 
uma lógica de troca voluntária, que também 
é obrigatória, como já se mencionou.

No entanto, diz Malinowski: «No sentido opos-
to, movem-se os braceletes feitos de conchas 
brancas, chamados mwalí. Cada um desses 
artigos, viajando em seu próprio sentido no 
circuito fechado, encontra-se no caminho com 
os artigos da classe oposta e é constantemen-
te trocado por eles» (Malinowski, 2018, p. 75).

O autor detalha que existe um caráter de re-
ciprocidade, deixando entrever que na ativi-
dade podem participar homens específicos 
que criam uma rede de associados na qual 
poderão continuar fazendo as trocas. Adian-
te no mesmo texto, Malinowski vai expressar 
que as associações estabelecidas para trocas, 
estão determinadas pelo nível hierárquico que 
cada pessoa ocupa: uma pessoa com alto nível 
hierárquico poderá ter dezenas de sócios, mas 
alguém com pouca influência, terá um núme-
ro limitado de sócios.

Os benefícios do Kula podem ser entendi-
dos pelo privilégio que goza quem possui um 
objeto relevante. Nesse caso, tem uma gran-
de similitude com a importância que se dá 
a alguns objetos na cultura ocidental quan-
do foram possuídos por alguém importante 
ou fizeram parte de um momento histórico 

...o que eles trocam não são exclusivamente bens e riquezas, bens móveis e 
imóveis, coisas úteis economicamente. São, antes de tudo, amabilidades, ban-
quetes, ritos, serviços militares, mulheres, crianças, danças, festas, feiras, dos 
quais o mercado é apenas um dos momentos, e nos quais a circulação de 
riquezas não é senão um dos termos de um contrato bem mais geral e bem 
mais permanente. (2013, p. 462)
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transcendental. Assim, a possessão e o privilé-
gio que supõe possuir um objeto relevante é o 
que atribui seu valor intrínseco. Diz o autor: «é 
natural que uma instituição tão intimamen-
te ligada a elementos mágicos e cerimoniais, 
como o é o Kula, não só esteja assentada sobre 
um alicerce tradicional muito firme, mas tam-
bém possua um grande estoque de lendas» 
(Malinowski, 1973, p. 89).

Essa questão sobre a história ou lendas que 
podem chegar a conter os objetos, se vin-
cula aos espaços e momentos rituais onde 
se dá uma atenção específica a cada objeto. 
Os artigos não são para uso comum: tanto  
pulseiras como colares são usados em reu-
niões, festas ou rituais de importância que 
juntam a comunidade. Malinowski vai além  
e expressa que, o sentido da troca dos objetos 
não só se afasta da estimativa do valor mate-
rial desses, mas também implica uma espécie 
de oferenda de uma parte para com a outra.

Dar um objeto então constitui um presente 
de um grande valor simbólico, cuja retribuição 
deve conter o mesmo grau de representação, 
se quem receber o presente não tiver como 
retribuir com um objeto da mesma importân-
cia, deverá dar presentes progressivos de me-
nor valor, até conseguir oferecer o presente  
final que se equipara ao inicialmente recebido.

Além dos avanços feitos por Malinowski na et-
nografia, onde o trabalho de campo passou 
a ocupar a base de toda pesquisa antropoló-
gica. Ele incorporou as bases de uma teoria 
funcionalista da cultura, argumentando que 
todos os componentes de uma cultura ou  
sociedade existem porque têm o propósito 
de satisfazer as necessidades humanas. Em 
uma versão mais radical disse que, não existe  

componente de uma cultura que não ten-
ha uma função. Desta maneira a noção que 
tem Malinowski pode ser associar a uma con-
cepção biológica porque concebe a cultura 
como um organismo e indica o papel des-
empenhado na manutenção e reprodução 
desse organismo: «a função não admite ser 
definida senão como a satisfação de necessi-
dades através de uma atividade na qual os se-
res humanos cooperam e utilizam utensílios 
e consomem bens» (Malinowski, 1970, p. 39). 
Derivadas, das suas condições biológicas, os 
seres humanos têm necessidades universais 
diante das quais cada cultura responde de 
forma particular para satisfazê-las. Existe uma 
resposta cultural a cada necessidade, o que 
permite a constituição de instituições espe-
cíficas cuja função radica em sua satisfação. 
Para satisfazer suas próprias necessidades, os 
seres humanos devem procurar uma organi-
zação, é com este propósito que se criam as 
instituições.

Aliás, tanto para Malinowski como para Mauss, 
a importância simbólica dos objetos trocados 
determina o valor real e constitui a essência 
dos processos de inter-relação entre grupos, 
subgrupos, clãs e tribos. Mauss (2013[1925]) dá 
algumas orientações mais precisas a respeito 
quando analisa os conceitos de Tonga1 e Hau2 

entre os Maorí: cada objeto dado possui um 
vínculo direto com seu lugar de origem, assim 
o indivíduo ou o clã onde se originou o obje-
to têm parte da sua essência nele. Esta inter-
pretação deixa vislumbrar que para os nativos 
um objeto se equipara a colocar parte do seu 
espírito em uma produção material que se 
baseia numa economia de troca. Receber um 
objeto sob esta concepção implica uma alta 
responsabilidade de parte de quem recebe.

1.	 Se refere a todo o que pode ser trocado: tesouros, 
talismãs, pulseiras, ídolos sagrados, cultos e rituais.

...fica mais clara a natureza mesma da troca por dádivas, de tudo aquilo que 
chamamos prestações totais, e, entre estas, o potlatch. Compreende-se logica-
mente, nesse sistema de ideias, que seja preciso retribuir a outrem o que na rea-
lidade é parcela de sua natureza e substância; pois aceitar alguma coisa de al-
guém é aceitar algo de sua essência espiritual, de sua alma. (Mauss, 2013, p. 479)
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Este fenômeno abordado por Mauss 
(2013[1925]) esclarece uma parte da análise so-
bre o sistema de normas e regras que rege e 
possibilita a interação entre grupos nativos em 
Samoa e Nova Zelândia, e os vincula sob uma 
estrutura de responsabilidades compartilha-
das. A ordem em que Mauss e Malinowski co-
locam aos indígenas permite ver uma panorâ-
mica ampla da sua organização social. Aqui é 
possível ressaltar uma diferença importante 
em relação à tradição evolucionista vitoriana, 
naquilo que teóricos como Frazer (2002[1890]) 
indicaram a respeito das relações em socieda-
des chamadas «primitivas», onde a magia e o 
ritual são vistos como comportamentos erra-
dos que serão mudados uma vez que os povos 
sejam desenvolvidos.

A doença é vista desde uma perspectiva  
mágica, onde a sua causa é dada por feitiçaria 
ou a violação de alguma proibição que se julga 
desde o coletivo. Aliás, a ideia de uma influên-
cia coletiva ganha força com a interpretação 
que faz Durkheim (2009[1912]) sobre a religião 
em povos nativos e as regras dadas pela socie-
dade. Existe uma interessante relação entre a 
questão de Mauss sobre a morte coletiva e de 
Durkheim sobre a sociedade que atua de ma-
neira totalizante. Por uma parte, é a coletivi-
dade que estabelece quem tem uma doença 

Considerando que entre Mauss (2003[1926])  
e Durkheim (2009[1912]) existe uma clara  
diferença enquanto o primeiro desenvolve 
uma interpretação que coloca o indivíduo 
como alguém que está imerso na socieda-
de, mas também destaca-se ou separa-se 
dela em alguns momento (por exemplo no  
cerimonial: pela máscara, pelo seu título, pela 

Um dos aspectos elementares que podem 
ser observados na análise sobre o Potlatch e 
o Kula consiste no sistema normativo que vin-
cula os sujeitos, os grupos, os clãs e sub clãs, 
e, como o sistema contém padrões de com-
portamento que se ligam ao mesmo tempo a 
crenças e proibições. Isto porque as proibições 
constituem outra peça notável no estudo das 
sociedades. Mauss (2003[1926]) utiliza a ideia 
de morte como eixo para analisar o compor-
tamento dos nativos mostrando que a magia 
e as proibições que ela pode dar, constituem 
um padrão social que delimita as crenças. 
Chegando a estar a visão da crença coletiva 
acima das condições físicas dos indivíduos.

partindo de uma causa moral que faz de um 
indivíduo morrer ou curar, e, por outra parte, 
a sociedade opera em um cenário vinculante 
a todas as partes de uma coletividade consti-
tuindo padrões globais de ação. Então, tanto 
na ideia de Mauss como de Durkheim tem 
uma força moral que integra as relações, as 
crenças e as ações nos grupos e coletividades.

A respeito disse Durkheim (2009[1912]): 

sua posição, sua função); e o segundo, colo-
ca a sociedade como uma figura totalizante 
que abrange todos os aspectos da coletivi-
dade e quem a integra; é também notável 
observar que os dois autores conseguem-se 
aproximar na identificação da crença mágica 
e religiosa colocando-a como eixo articulador 
na ordem coletiva.

...a crença de morte coincide normalmente com uma ruptura de comunhão, 
seja por magia, seja por pecado, com as forças e coisas sagradas cuja presença 
normalmente o sustenta. A consciência é então invadida por ideias e sentimen-
tos que são totalmente de origem coletiva, que não revelam nenhum distúrbio 
físico. A análise não chega a perceber nenhum elemento de vontade, de es-
colha ou de ideação voluntária da parte do paciente, ou mesmo de distúrbio 
mental individual, exceto a própria sugestão coletiva. O indivíduo acredita-se 
enfeitiçado ou julga-se em pecado, e morre por essa razão. (p. 725)

De uma maneira geral não há dúvida de que uma sociedade tem tudo o que é 
preciso para despertar nos espíritos, pela simples ação que exerce sobre eles, a 
sensação do divino; pois ela é para seus membros o que um deus é para seus 
fiéis. Com efeito, um deus é antes de tudo um ser que o homem concebe, sob 
certos aspectos, como superior a si mesmo e do qual acredita depender. (p. 96)
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Durkheim (2009[1912]) identifica a religião 
como instituição abrangente, sendo a ex-
pressão do normativo que regula uma coletivi-

A religião, assim como a magia, representa 
aquela peça na qual coloca-se a base da orga-
nização de toda sociedade, sendo o princípio 

dade, ademais, equipara as religiões argumen-
tando que todas possuem uma base natural 
que responde às mesmas necessidades. 

divino imanente na compreensão da vida mes-
ma e na constituição do pensamento nativo. 

...todas são igualmente religiões, como todos os seres vivos são vivos [...], portan-
to, se nos dirigimos às religiões nativas, não é com a ideia de depreciar a religião 
de uma maneira geral; pois essas religiões não são menos respeitáveis que as 
outras. (p. 96) 

Totemismo

Uma vez que a religião e a magia têm sido 
apresentadas à luz de Mauss e Durkheim, cabe 
ainda se perguntar pelas manifestações que 
os sistemas de crenças assumem em socie-
dades nativas. Apesar de haver regiões onde 
não seria aplicável3, os autores encontraram 
que os sistemas totêmicos ajudam a explicar 
em grande parte a forma como opera a pas-
sagem de crenças para instituições, normas, 
trocas, chefias, entre outros aspectos inseridos  
à organização social. Em outras palavras, os sis-
temas religiosos se caracterizam por âmbitos 
de representações figurativas baseados prin-
cipalmente em animais e plantas (algumas 
vezes em elementos como o fogo e os astros,  
e mais rara vez em objetos). A partir dessa pers-
pectiva, as crenças e a religião mesma, fazem 
uso de representações para estabelecer seu 
próprio ordem e para dar classificações entre 
os integrantes da coletividade. Esse princípio 
que permite a materialização da crença, assim 
como os preceitos morais que definem as proi-
bições, é o totem.

Colocado em termos de Lévi-Strauss 
(2012[1955]), as sociedades para garantir sua 
existência, necessitam criar formas normativas 
que limitem as ações dos homens e abram a 
possibilidade de novas alianças, o qual pode ter 
como pano de fundo um sistema de crenças e 
um conjunto de proibições. Mas sempre, o pro-
pósito tácito reside na ampliação dos parentes-
cos. Sendo assim, o totem aparece como um 
elemento vinculante, como a ferramenta pre-
dileta para juntar os grupos sociais.

Já desde finais do século xix James Frazer 
(2002[1890]) relacionava o totemismo com seu 
estudo sobre a magia. Definindo o totem como 
uma classe de objeto material a que os nativos 
veneram porque acreditam na existência de 
uma íntima relação entre eles e cada um dos 
objetos (Frazer, 1946). Segundo com a análise 
de Durkheim (2009[1912]) sobre o totemismo, 
a classificação feita por Frazer permite obser-
var algumas questões importantes: como sis-
tema religioso, se manifesta através de mútua 
proteção entre homem e seu totem, e como 
ordem social, se caracteriza por relações espe-
ciais entre membros de um mesmo clã.

3.	 É necessário esclarecer que não são todos os 
povos indígenas que possuem ordem totêmica. Sendo 
os povos da América do Sul (terras altas e baixas) e 
Mesoamérica, um claro exemplo. Embora, questões 
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O totem expressa a essência da religião em 
termos materiais e concretos, ademais, parece 
que o totem expressa a síntese entre o social e 
o mítico, entre o clã e a crença. As pessoas que 
se identificam com um totem acreditam que o 
seu passado vem da figura que lhes representa. 
Assim, por exemplo, os Iroqueses do clã Tartaru-
ga acreditam que procedem de uma tartaruga 
que achando sua concha muito pesada con-
seguiu, com esforço, se libertar dela, e pouco a 
pouco foi se transformando até conseguir ser 
humano.

Sabendo que o totem atua como aquele ele-
mento que por excelência vincula os grupos so-
ciais concedendo-lhes identidade, suporte re-
ligioso e um compêndio normativo, Durkheim 
(2009[1912]) sugere que entre os indígenas é 
ainda mais fácil encontrar dita ação coletiva 
vinculante, porque eles estão inteiramente sub-
metidos a lógicas grupais. A força que faria que 
o indígena fique agindo de uma certa maneira 
vem de fora dele, não lhe é inerente, essa força 
é comunicada através do totem.

Por outra parte, Lévi-Strauss (2006[1962]) cita 
como para um nativo Osage, na Norte Améri-
ca, o totem além de ser contido por uma figu-
ra animal, é a representação figurativa de uma 
força maior. Essa força maior, como sugere 
Durkheim, é a sociedade mesma. Da reunião 
da coletividade e a efervescência que ela envol-
ve é que se constitui a religião e seu emblema 
seria o totem. A religião, e mais amplamente a 
sociedade, através do totem concede posições, 
responsabilidades e funções específicas clas-
sificando os integrantes, grupos e clãs. Daí a 
ideia de que um sistema classificatório nas so-
ciedades nativas deve passar pela organização 
que outorga o totemismo: se existe algum re-
ferente a partir do qual se pode entender ou 
pelo menos aproximar aos sistemas de pensa-
mento nativos, é através dele. Lévi-Strauss em 
seus trabalhos O totemismo hoje (2018[1962]) 
e O pensamento selvagem (2006[1962]) expõe 

de forma ampla porque o pensamento nativo, o 
qual chama de pensamento selvagem, deve-se 
entender como uma forma de conhecimento 
lógica e detentora de uma grande capacidade 
classificatória. O autor desenvolve através de 
uma enorme quantidade de exemplos, seu ar-
gumento de que, a lógica da classificação dos 
nativos (a ciência do concreto) possui uma es-
trutura organizada que em casos como a clas-
sificação das plantas pode ser maior que a da 
ciência botânica ocidental.

De acordo com Lévi-Strauss, o pensamento 
selvagem se articula a partir das relações entre 
partes que vêm do passado e se misturam com 
outras de distintas épocas, formando um siste-
ma classificatório que, ainda usando elementos 
diacrônicos possuem uma lógica. Aliás, cada 
elemento que faz parte de um sistema tem um 
nível de vinculação estrito, ao ponto que cada 
eleição e movimento de um dos elementos tra-
rá uma reorganização completa da estrutura. 
Assim, para o autor, os sistemas totêmicos es-
tão contidos numa lógica de dualidade, que por 
sua vez, compõem as estruturas.

A melhor forma de entender o sentido com que 
opera o pensamento nativo talvez seja a par-
tir da analogia da bricolagem que propõe Lé-
vi-Strauss (2006[1962]). Esta forma tem a parti-
cularidade de atuar a partir de fragmentos para 
construir relações entre partes que existem pre-
viamente. Segundo o autor, sociedades indíge-
nas e seus mitos operam em formato de brico-
lagem, dinamizando elementos que já foram 
concebidos, mas que não operam por si só, mas 
através de significados que surgem em conjun-
to. Tanto a bricolagem como o mito não vêm de 
um devir puro, o que lhes deixa num espaço 
aberto, com múltiplas ferramentas de vários 
momentos que se relacionam e constroem no-
vas estruturas a partir do que se possui. 

...assim, o totem é antes de tudo um símbolo, a expressão material de alguma 
outra coisa. Mas de quê?

Da análise mesma a que procedemos, resulta que ele exprime dois tipos de coi-
sas diferentes. De um lado, é a forma exterior e sensível daquilo que chamamos 
de princípio ou deus totêmico. Mas, por outro lado, é também o símbolo dessa 
sociedade determinada que é o clã. O totem é sua bandeira, o sinal pelo qual 
cada clã se distingue dos demais [...] (p. 100)

No sentido amplo, a bricolagem atua com ferramentas que não foram feitas 
para uma tarefa específica, fazendo uso delas a partir do princípio de arranjar-se 
com os meios-limites, porque as ferramentas que possui são resultado de pro-
cessos heteróclitos que conjugam partes de construções e destruições anterio-
res. (Lévi-Strauss, 2006[1962], p. 51)

Da religião à magia: 
Diálogos possíveis entre Malinowski, Mauss, Durkheim e Lévi-Strauss



45

Voltando à questão do dualismo, o autor vai 
dizer que, nos povos indígenas se encon-
tram sistemas classificatórios binários que 
se dividem em metades em oposição, o qual 
pode-se encontrar em diversas formas: al-
to-baixo, céu-terra, trovão-terra, dia-noite, 
Verão-inverno, direta-esquerda, oeste-leste, 
paz-guerra, sagrado-profano… conforme os 
grupos, embora possa haver também siste-
mas ternários, quaternários ou quinários. Esse 
conceito de metades se expressa nos clãs, 
onde cada um se diferencia em relação aos 
outros pela pertença totêmica.

Embora, entre as organizações clânicas exis-
te também uma lei de correspondência que 
permite entender um sistema em comum 
para todas as espécies e que corresponde às 
partes do corpo dos animais ou plantas. As-
sim, por exemplo, o autor dá o exemplo da re-
lação que estabelecem diferentes clãs Osages 
ao redor das partes do corpo dos seus animais 
totêmicos: o puma, urso, águia, cervo, cisne… 
todos podem-se colocar em grupos de par-
tes, assim por exemplo: patas negras, focinho 
negro, cauda negra, enquanto esses grupos 

de partes reunidas, compartilham o sentido 
pelo carvão (faz parte de um rito ao qual estão 
sujeitos os guerreiros) representado pela cor 
preta (Lévi-Strauss, 2018[1962]).

A classificação a partir das partes e as cores 
é fundamental na análise. O caráter interes-
sante dessas decomposições dos animais to-
têmicos (diversos) em partes (semelhantes) 
está em que se dá um duplo movimento de 
destotalização e retotalização. O que sugere 
uma reinterpretação das relações sociais evo-
cadas mais uma vez à construção de sistemas 
inter-relacionados. O animal serve como ins-
trumento conceitual para expandir as relações 
grupais. Desta forma as classificações totêmi-
cas operam tendo entre suas funções princi-
pais promover a noção de uma humanidade 
sem fronteiras, que procura romper o fecha-
mento do grupo sobre si mesmo4. Esse caráter 
de ampliação se reconhece como um processo 
de universalização que faz construir filiações 
entre grupos e clãs. Desse modo, quem possui 
o mesmo totem considera-se parente.

4.	 Vale lembrar que como Lévi-Strauss (2012[1955]) 
demonstrou, a inversa da sociabilidade, ou seja, o 
fechamento do grupo, evoca o quebrantamento do 
principal tabu entre as sociedades, referido ao incesto. 

Conclusão

Apesar de uma origem nebulosa onde a an-
tropologia poderia ser acusada na atualidade, 
por um lado, como uma disciplina orientada 
por preceitos evolucionistas que serviram para 
exercer uma análise julgativa de outras socie-
dades não ocidentais, sob a premissa de que 
estariam na base, e, portanto, em processo de 
evolução. E por outro lado, como instrumento 
para o acesso e domínio das regiões onde a 
coroa britânica tinha interesses geopolíticos; 
não se deve tirar conclusões apressadas, pois 
em pouco tempo, a disciplina veio ganhar 
ampla independência e desenvolver metodo-
logias e enfoques que serviram para elucidar 

a complexidade da ordem ontológica e da or-
ganização social que possuem as sociedades 
não ocidentais.

Os autores aqui abordados, havendo supera-
do os enfoques evolucionistas focaram seus 
estudos à compreensão dos sistemas classi-
ficatórios das sociedades nativas, coincidindo 
em definir que para estas, âmbitos da vida 
social (seja normas, chefias, economia de tro-
ca) estão sempre imbricados numa ordem 
religiosa que opera como agência vinculante 
e organizadora dos coletivos. Nesse sentido, 
pensar em sistemas de troca, relações de pa 
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rentesco e consolidação de hierarquias, coin-
cide com a constituição de espectros morais 
que determinam o papel que cada pessoa, 
grupo ou clã cumpre dentro de uma coletivi-
dade. Para abordar essa questão, Durkheim, 
Mauss e Lévi-Strauss dedicaram parte das 
suas análises aos sistemas totêmicos que 
operam em sociedades tribais.

Os sistemas totêmicos apesar de não  
operarem de forma consciente em todas as 
sociedades nativas, servem como referên-
cia de análise para entender como a reli-
gião —de forma inconsciente— é constituída 

como âmbito normativo que regula e clas-
sifica a organização social. Nesse sentido, 
Lévi-Strauss identificou que inerente a qual-
quer sociedade, o tabu, em representação de 
totem, é a forma de controle para o incesto,  
o qual faz com que as relações intertribais  
sejam abertas em processos de construção 
de parentescos. De maneira que pode ser 
dito que, as classificações totêmicas operam 
promovendo a noção de uma humanidade 
sem fronteiras.
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1.	 Una versión preliminar de este trabajo fue 
presentada en Mesa 041: «Esclavitud, afrodescendencia 
y relaciones racializadas en Argentina: un largo recorrido 
hasta el presente», de las xviii Jornadas Interescuelas/
Departamentos de Historia de la Universidad Nacional 
de Santiago del Estero (Argentina), 10-13 de mayo de 
2022, coordinadas por Lea Geler, Florencia Guzmán y 
Magdalena Candioti

2.	 El entrevero es un término polisémico que 
remite a una pelea o disputa. En la Zamba de Vargas, 
el entrevero refiere a la sangrienta batalla de Pozo de 
Vargas (1867), donde las fuerzas federales al mando 
del riojano Felipe Varela enfrentaron a las tropas del 
Gobierno Nacional, dirigidas por el General santiagueño 
Antonio Taboada. La figura del entrevero ha sido 
ampliamente difundida por el folklore, como sinónimo 
de confusión o desorden.

…y en el entrevero2

se alzó esta zamba,

llevando en sus notas

bríos al alba.

Y el triunfo, consiguieron

los santiagueños y este cantar

para eterna memoria,

Zamba de Vargas, siempre será.

Zamba de Vargas 
(Versión santiagueña, según Domingo Lombardi  

y Andrés Chazarreta)

Estudios de la afrodescendencia en la contemporaneidad. 
Hacia una antropología antirracista.
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públicas territoriales, con reconocimiento 
para las comunidades afrodescendientes» de 
la Argentina. Promovidas desde el año 2016 
en distintos territorios del país, las Jornadas 
tuvieron el objetivo de desarrollar: 

dinámica, modalidad y contenidos respondía, 
antes bien, a procesos que asociaré a la noción 
de políticas de identidad, tal y como fueron 
concebidas en el ámbito del Estado provincial.

Sostendré que en tanto formación provin-
cial de alteridad (Briones, 2005; Segato, 1998), 
Santiago del Estero posicionó de una forma 
particular la representación de procesos de 
revisibilización (Lamborghini y Frigerio, 2011) y 
empoderamiento de las personas descendien-
tes de esclavizados actualmente en curso en 
Argentina (Lamborghini et al., 2017). Enmar-
cados en las acciones orientadas a dar mayor 
visibilidad a la presencia de la población des-
cendiente de africanos y africanas llevadas a 
cabo por el Estado Nacional ante la adhesión al 
Decenio Internacional de los Afrodescendien-
tes (2014-2024), proclamado por la Organiza-
ción de las Naciones Unidas (onu), estos pro-
cesos excedían, en buena medida, el régimen 
de identidad existente poco tiempo antes. El 
rol asumido por el Estado provincial fue deter-
minante, toda vez que definió contornos, acto-
res y modalidades para pensar a la población 
de descendencia africana en ese territorio. Al 
hacerlo, tensionaron otras formas surgidas al 
calor de las políticas de identidad orientadas 
al colectivo afrodescendiente, como las ema-
nadas centralizadamente desde Buenos Aires. 

A mediados de septiembre del año 2019 
se realizaban en las inmediaciones de la loca-
lidad rural de San Félix, en el departamento 
Jiménez, provincia de Santiago del Estero, 
las Cuartas Jornadas Federales de Trabajo y 
Reflexión, guiadas —según se podía leer en 
el documento de trabajo distribuido para la  
ocasión» por «el reencuentro y por políticas 

La actividad sería una de las últimas de rele-
vancia realizadas en forma presencial antes 
de la irrupción de la pandemia de Covid-19, en 
marzo del año 2020. Los tres días que duró el 
encuentro contaron con una participación de 
más de cuatrocientas personas llegadas desde 
distintos puntos de la provincia y una nutrida 
delegación que viajó en ómnibus desde la ciu-
dad de Buenos Aires, así como en menor grado, 
representantes de provincias del norte. Fueron 
descritas por uno de los organizadores como 
un «emocionante punto de inflexión» en un 
proceso iniciado unos diez años antes, cuando 
San Félix comenzó a capturar la atención de 
un amplio abanico de actores del denominado 
campo afro (Fernández Bravo, 2012). 

Co-organizadas por la Comisión 8 de Noviem-
bre3 y la Secretaría de Derechos Humanos y 
Pluralismo Cultural de la Nación4, su mate-
rialización no habría sido posible de no haber 
contado con la autorización política y un «fuer-
te respaldo» del Gobierno de la Provincia de 
Santiago del Estero, sumado a un grupo de 
agencias y organizaciones de la sociedad civil 
santiagueña, entre las que se destacó el Cen-
tro de Educación Popular «Antonio Gramsci», 
de relación fluida con la Gobernación Provin-
cial. De hecho, tanto la decisión de organizar 
el encuentro en San Félix, como parte de su 

…una agenda que tenga en cuenta a todas las provincias [y permita] construir 
entre todos desde la unión un proyecto desde y para la comunidad que nos ayu-
de a lograr los objetivos principales del Decenio Internacional de los Afrodes-
cendientes, Justicia, Desarrollo y Trabajo (2015-2024). (Documento de Trabajo, 
Comisión 8 de noviembre, 2019)

3.	 La Comisión Organizadora del Día Nacional 
de los Afroargentinos/as y la Cultura 8 de Noviembre se 
constituyó el 8 de noviembre de 2015 como respuesta 
de algunos referentes del movimiento afrodescendiente 
de la Argentina a las necesidades de hacer operativa 
la efeméride establecida por la Ley Nacional n.º 26.852. 
Reúne a una porción del heterogéneo campo del 
activismo afrodescendiente, con representantes e 
individuos oriundos del Área Metropolitana de Buenos 
Aires, Misiones, Salta, Santiago del Estero, Uruguay, Cuba, 
Cabo Verde, Brasil, Camerún y Senegal.
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4.	 Las cuartas jornadas federales fueron 
formalmente convocadas por: a) la comunidad de San 
Félix, b) la Comisión Organizadora del Día Nacional 
de los Afroargentinos/as y la Cultura Afro (Comisión 8 
de Noviembre), c) la Organización Internacional de las 
Migraciones, d) SEISE Santiago del Estero, e) el Ministerio 
de Justicia y Derechos Humanos de la Provincia, f) el 
Instituto Jesús El Maestro (La Banda), g) la agrupación 
Docentes Santiagueños y e) el Centro de Educación 
Popular «Antonio Gramsci».
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las dimensiones estatales y públicas de este 
proceso, por considerarlo una incorporación 
reciente al lenguaje o jerga actual del discur-
so político sobre las identidades (Hobsbawm, 
1996). A su vez, pretendo tomar en considera-
ción lo que distintos interlocutores santiague-
ños han manifestado con preocupación: la 
necesidad de «documentar este proceso», ha-
bida cuenta de los escasos trabajos de inves-
tigación referidos al tema (Togo et al., 2009). 
Esta necesidad también llegó a ser enfatizada 
por el entonces Coordinador Residente del 
Sistema de Naciones Unidas en Argentina, 
Robert Valent (notas netnográficas, Encuen-
tro Virtual Afrodescendiente, 29 de octubre 
de 2020), y formó parte de las recomenda-
ciones propuestas por el Grupo de Trabajo de 
las Naciones Unidas sobre Afrodescendientes 
(United Nations Working Group of Experts on 
People of African Descent, 2019)

Me he referido a una antropología situada  
desde el Estado —y sus distintos niveles  
de estatalidad— dado que parte de los proce-
sos analizados se desarrollaron parcialmente,  
a partir de mi rol como antropólogo en la fun-
ción pública5. Si el espíritu del Decenio Inter-
nacional de los Afrodescendientes está orien-
tado a la generación de políticas públicas 
(Ocoró Loango, 2018), el Estado se ha trans-
formado en un lugar privilegiado no sólo para 
analizar rigurosamente estos procesos, sino 
especialmente para contribuir a la concreción 
de las metas que se proponen. Asimismo,  
la posibilidad de ser nativo de las políticas 
públicas permite una interacción novedosa 
entre los reclamos de los afrodescendientes, 
su interpretación antropológica y su efectivo 
cumplimiento. 

El enfoque del presente estudio es de tipo 
cualitativo, con aportes de una antropología 
situada desde el ámbito estatal y condicio-
nado por las transformaciones surgidas en 
la pandemia. Dado que una parte crucial del 
proceso analizado terminó por desarrollarse, 
precisamente, en la esfera virtual y a través 
de las redes sociales mediante dispositivos 
que se consolidaron en este mismo periodo 
(plataformas Zoom y Meet, Facebook, entre 
otras), el peso que tiene la llamada netnogra-
fía (Suárez-Vergne, 2020) es especialmente 
relevante y nos permite indagar sobre el lu-
gar que dichas tecnologías han asumido en 
la conformación de la realidad social y su es-
tudio. Si hasta antes de la pandemia cierto es-
cepticismo aún existía en torno a la «calidad» 
del dato netnográfico, la pandemia terminó 
por asignarle un lugar sino prioritario, al me-
nos tan importante como la definición del 
campo, en el sentido clásico que la antropo-
logía social le asignó al término. Los procesos 
en cuestión van más allá del período especí-
fico en el que se centra el análisis (2012-2022), 
y también suponen una interpretación más 
amplia del espacio y las redes, haciendo del 
enfoque general uno multiescalar y en diálo-
go con la historia y la historiografía. 

Mediante un rastreo de los dispositivos crea-
dos a tal efecto, buscaré describir y analizar 
la estructuración de prácticas de escenifica-
ción y decisiones administrativas, así como 
las representaciones discursivas, artísticas 
y expresivas que comenzaron a dar forma a 
esa particular manera de afirmar la identi-
dad afrodescendiente situada en Santiago 
del Estero. El proceso bajo análisis culmina 
con la sanción del Decreto Provincial 2022-59 
del 12 de enero de 2022, que crea la Dirección 
Provincial de Diversidad Étnico-racial, en la 
órbita de la Secretaría de Derechos Huma-
nos de Santiago del Estero. Me detendré en 

5.	 Al momento de iniciarse esta investigación, me 
desempeñaba como Analista del programa de Empleo 
Rural, y en la actualidad lo hago como coordinador de la 
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línea sobre racismo y mercados laborales inclusivos, en 
el Ministerio de Trabajo, Empleo y Seguridad Social de la 
Nación.
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Los regímenes de identidad en Santiago del Estero:
apuntes para su estudio

Los integrantes de once comunidades 
campesinas afrodescendientes 

reconocemos a Ud., doctor Gerardo Zamora, 
como el primer gobernante latinoamericano  
benefactor de las comunidades campesinas 

afrodescendientes,  por ser el impulsor de 
políticas de Estado que han beneficiado a 

nuestras poblaciones.

Diploma entregado al Gobernador de la Provincia 
durante el Evento Cultural Afrodescendiente. 

San Félix, octubre 2012

constitucional del año 1994 supuso un cam-
bio de paradigma, al reconocer derechos a 
individuos y colectivos que anteriormente 
se autopercibían exclusivamente criollos o  
simplemente campesinos, desmarcados de 
su condición étnico-racial. Esta «transición 
incompleta entre un régimen tajante y anta-
gónico en relación a la diversidad» (Concha 
Merlo, 2021, p. 8) y uno «nuevo» que conce-
día espacio a otras identidades, fragmentó 
el significante criollo y abrió la posibilidad de 
afirmaciones múltiples, como fue el caso de 
las identidades indígenas-campesinas que 
se potenciaron junto a los reclamos de los  
movimientos sociales. 

El análisis de Concha Merlo ambienta  
adecuadamente la tensión entre las identi-
dades políticas emergentes, asociadas a los  
requerimientos surgidos de las burocracias 
para situar estos eventos en los nuevos mar-
cos jurídicos, y los procesos de más larga data 
que explican la existencia y transformación 
de las alteridades históricas (Quijano, 2002; 
Segato, 1998). Centrado en un caso diferen-
te, aunque estrechamente emparentado, 
tanto en términos teóricos como temporales  
y espaciales, me interesa aquí ahondar en las 
instituciones estatales encargadas de gestio-
nar la diferencia asociada al significante afro-
descendiente, y cómo el proceso en cuestión 
vuelve a plantear interrogantes sobre los  
regímenes de identidad a escala subnacional. 
Al hacerlo, también busca aportar al creciente

Siguiendo el planteo temporal propuesto por 
Beatriz Ocampo (2004), en un trabajo ante-
rior (Fernández Bravo, 2016) me he referido a 
la racialización del espacio rural santiague-
ño como un proceso que podría ordenarse 
en tres momentos: un primer momento de 
cierto esplendor regional, cuando se acuñó 
la idea de haber sido «la madre de ciudades» 
—una noción que las elites provinciales han 
vuelto a traer a la memoria en el marco de 
la llamada segunda reparación histórica en 
el contexto de los doscientos años de la Au-
tonomía Provincial—; un segundo momento 
de marcado deterioro de las condiciones hu-
manas y ecológicas, coincidente con la ex-
pansión del modelo agroexportador y el lu-
gar que ocuparon las personas santiagueñas 
en ese proyecto (Tasso, 2007), liderado por la 
posición que tuvo el puerto de la ciudad de 
Buenos Aires, y un tercer momento contem-
poráneo, resultado de la crisis institucional 
que vivió la provincia, que llevó a la interven-
ción federal en el año 2004. Es en este ter-
cer momento que la posibilidad de revisitar 
memorias e identidades no hegemónicas 
fue posible. Y no antes.

El antropólogo Pablo Concha Merlo (2021) 
desarrolló un análisis complementario y su-
mamente rico en relación con los regíme-
nes de identidad que ordenaron socialmen-
te el espacio santiagueño. A partir del caso 
de la emergencia de identidades indígenas  
lule-vilelas, el autor afirma que la reforma 
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campo de investigación de historias y antro-
pologías situadas localmente.6

El trabajo se ordena en tres partes. Parto del 
análisis de la producción «militante» de una 
memoria y luego de «contenidos pedagógi-
cos» ligados a la descendencia africana en 
Santiago del Estero, encarnada por una red 
familiar y un grupo de docentes de profesora-
do del nivel secundario, solidarios con la cau-
sa afrodescendiente. Estos ejes constituyen 

6.	 Los trabajos pioneros de Mercedes Tenti de 
Levitán (1993), como las investigaciones de Judith 
Farberman (2005) y Togo et al. (2009), arrojan interesantes 
indicios para la investigación histórica, en particular en 
la presencia de nombres y apellidos en las genealogías 
de familiares de esclavistas y esclavizados. Del mismo 
modo, una investigación en curso de Florencia Guzmán 
también aporta indicios significativos sobre las dinámicas 

el puntapié que permitió organizar la acción  
estatal provincial, con una fuerte interpe-
lación al lugar del centralismo porteño en 
la narrativa de la Nación como un territorio  
Federal. Para finalizar, se presenta el modo 
en que este proceso continuó en el contexto 
de la pandemia declarada por la Covid-19, con 
una decisión administrativa para conformar 
una unidad burocrática provincial.

Militando los contenidos afrodescendientes 

…este proceso de visibilización llevado adelante 
por el Estado provincial de Santiago del 

Estero, conjuntamente con las comunidades 
afrodescendientes, instituciones educativas 

y demás colectivos involucrado (sic) en dicho 
proceso (…), 

logró [que] en el 2015, [se] firme un acta acuerdo 
en los salones de la Casa de Gobierno, donde los 
intervinientes se comprometían a incorporar los 

contenidos afrodescendientes.

Proyecto de Declaración de Beneplácito, 
Honorable Cámara de Diputados de la Nación, 2021
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espaciales y la racialización de oficios. Sin embargo, todos 
ellos han sido prudentes al momento de establecer 
relaciones directas con los procesos de visibilización 
analizados en este trabajo. En este mismo sentido, los 
aportes de la historiadora santiagueña María Olivera 
parecen estar orientados bajo una premisa similar.
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sentantes de Santiago del Estero no pudie-
ron desplazarse por falta de apoyo financiero.  
Su testimonio fue sistematizado a partir de 
notas dispersas, en una publicación innova-
dora que «rescataba la memoria oral y ma-
terial de la comunidad afroargentina», edita-
das por la misma Secretaría, en lo que sería 
la primera publicación oficial que nombraba 
y narraba aspectos de «una comunidad afro 
de Santiago del Estero» (Secretaría de Dere-
chos Humanos, 2014, pp. 45-47). 

El interés por San Félix no disminuyó, y una 
serie de negociaciones institucionales se ini-
ciaron en el marco del Consejo Federal de 
Derechos Humanos, ámbito que reúne a to-
das las áreas provinciales que abordan dicha 
agenda. Dada la «trascendencia de conocer 
memorias de los integrantes de la comuni-
dad afro y su vínculo con sus antepasados», 
según refería periódico El Nuevo Diario de 
Santiago del Estero, se propuso realizar un 
conversatorio ad hoc en la Provincia. Entre el 
28 de marzo y el 30 de julio, la realización de 
la actividad fue programada y reprogramada 
al menos en tres oportunidades, poniendo 
en evidencia entreveros, tensiones, acuerdos 
y desacuerdos entre la Provincia y los funcio-
narios del Estado Nacional. El 16 de junio, el 
mismo periódico informaba que:

funcionario en cuestión contaba con una ro-
busta trayectoria de militancia en el mundo 
campesino santiagueño, y de joven había de-
sarrollado su carrera política cerca de los mo-
vimientos sociales inspirados en la teología 
de la liberación. La coordinadora designada 
para el área, en su momento me comentó 
que: «…lo que estamos haciendo beneficia 
notablemente a las comunidades campe-
sinas a base de fomentar la organización, el 
fortalecimiento y el planteo de objetivos en 
común que los van a ayudar a crecer» (notas 
de campo, monte santiagueño, 2016)

En el año 2010, el Estado Nacional incluyó 
por primera vez en su cédula censal7 una 
pregunta de autopercepción orientada 
a captar cuantitativamente la población 
afrodescendiente de la Argentina. Los re-
sultados reflejaron el esfuerzo realizado en 
las campañas territoriales de sensibilización 
llevadas a cabo por activistas y funciona-
rios del Instituto Nacional de Estadística y  
Censos (indec), que incluyeron algunas visi-
tas a localidades tales como San Félix. Como 
consecuencia de las expectativas desperta-
das y las relaciones establecidas en el ámbito 
de la «cultura», la Secretaría de Cultura de la 
Nación se transformó en el primer organis-
mo público nacional en acercarse para desa-
rrollar acciones en el territorio santiagueño, 
en un proyecto tendiente al trazado de una 
cartografía social afrodescendiente. Si bien 
esta iniciativa contó inicialmente con recur-
sos, fue discontinuada poco tiempo después. 
En julio de 2013, la Secretaría de Derechos 
Humanos de la Nación retomó la iniciati-
va desde Buenos Aires en el primer ciclo de  
conversatorios llamado «Argentina Raíces 
Afro», cuya finalidad fue «rescatar la me-
moria oral de grupos y personas de identi-
dad afroargentina» (Secretaría de Derechos  
Humanos de la Nación, 2014, s.p.). El encuen-
tro tuvo por objeto ampliar la visibilización de 
afroargentinos de todo el país, pero los repre-

A tal efecto se constituyó el Observatorio 
de Comunidades Indígenas, Campesinas y 
Afrodescendientes, un área que, en rigor de 
verdad, ya existía en el marco de la Subsecre-
taría provincial, pero abocada a la mediación 
en la sensible cuestión de los conflictos terri-
toriales y las demandas por la titulación de 
las comunidades indígenas y campesinas. El 
Observatorio fue conformado de hecho, sin 
mediar acto administrativo que lo constitu-
yera como tal, y contó con un fuerte com-
promiso por parte del entonces Subsecreta-
rio de Derechos Humanos de la Provincia. El 

7.	  La centralidad que ha adquirido la cuestión 
censal en las afirmaciones de identidad de las políticas 
públicas amerita un abordaje que excede los propósitos 
de este trabajo. Para el campo afrodescendiente situado 
en Santiago del Estero, es necesario señalar que tanto su 
referencia histórica como su relación con los operativos de 

…después de algunos ajustes en su organización, finalmente el Conversatorio 
para la Recuperación de la Memoria Oral y Material de la comunidad afrodes-
cendiente se postergó para mediados de julio, concretamente para los días 17  
y 18 del próximo mes, en la localidad de San Félix.
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cuantificación poblacional del presente han conformado 
uno de los pilares sobre los que se construyó la narrativa 
de San Félix que orientó la acción estatal. Un tratamiento 
teórico sobre este problema fue analizado en un trabajo 
presentado en las primeras Jornadas del geala (Fernández 
Bravo, 2010).
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Nacional, pocos meses antes del Censo de 2010.  
Su rostro cobrizo llegó a ocupar la portada de 
un dossier gratuito de la Revista Ñ, entera-
mente dedicado a las memorias de San Félix, 
en junio de 2010. La reconstrucción de sus re-
latos permitió establecer alguna vinculación 
entre los antepasados inmediatos, y aquellos 
más remotos, cuyas acciones nutrían la me-
moria oral y los mitos que comenzaron a cir-
cular, notablemente en la esfera pública y en  
ámbitos de decisión política. 

Según describe un proyecto «de beneplácito» 
por haber incorporado los contenidos afro-ar-
gentino- afro americano (sic) en la currícula 
del nivel secundario, presentado por el enton-
ces diputado provincial Ricardo Daives,

embargo, la población afrodescendiente no 
tuvo un protagonismo visible. Mi propia parti-
cipación en ese atelier estuvo centrada en se-
ñalar la necesidad de una indagación rigurosa 
que permita la construcción de un corpus de 
datos a partir del cual construir una memo-
ria y narrar el pasado, en el marco de un «ta-
ller» con referencias, tanto a la investigación 
histórica, como a sus complejos vínculos con 
el presente. El principal eje que impulsaron 
las juventudes docentes con el respaldo del 
Gobierno provincial fue, según consta en un 
documento de la Jefatura de Gabinete de la 
Provincia, la incorporación de 

La inclusión posterior del término afrodes-
cendiente en la denominación del área se 
había dado como consecuencia de una ini-
ciativa para la recuperación de la memoria 
que dos hermanos vecinos de la localidad de 
El Bobadal, distante a unos 15 kilómetros de 
San Félix, habían acercado a la Secretaría de 
Cultura de la Provincia hacia el año 20078. La 
propuesta se asentaba en relatos familiares 
y comunitarios en torno a dos antepasados 
remotos que habrían «fundado» la localidad 
de San Félix, en algún momento del siglo xix.  
El relato tenía como protagonistas a una pa-
reja de esclavizados libertos, que habrían 
heredado tierras y dejado luego, descenden-
cia mixta. Uno de estos descendientes había 
llegado a ser entrevistado por periodistas  
y funcionarios de la Provincia y del Gobierno  

Finalmente, la actividad se volvió a postergar 
y tuvo lugar en el mes de septiembre, lide-
rada por un grupo de militantes santiague-
ños reunidos en torno a los profesorados de 
nivel secundario, y estuvo acompañada por 
dos agentes de Derechos Humanos enviadas 
por «Nación». Tuvo por nombre Atelier Na-
cional sobre Conversatorio Argentina Raíces 
Afro, memoria, visibilidad y reconocimiento: 
identidad y currículo (sic), dando a entender 
que los entreveros podían ser rastreados en 
la misma denominación de la actividad. Am-
bientada en el predio rural colindante al case-
río de San Félix, la asistencia de estudiantes 
de profesorados de nivel secundario dio un 
fuerte impulso a la propuesta en la que, sin 

8.	 Entrevista a Ana Gómez, funcionaria del área de 
Cultura, ciudad de Santiago del Estero, septiembre de 2014. 
La iniciativa referida también incluyó la edificación de una 

San Félix hace honor al nombre del hombre que enamoró a Felipa Guerra, la 
matrona de este linaje de afrodescendientes: la historia de amor de esa pareja 
mixta, entre la turgente y bella Felipa y el alto, fornido y rubio capitán de mon-
toneras Félix Alderete, es la huella más fuerte de la familia que ahora se busca 
en sus antepasados, llena de orgullo por la identidad afro de una provincia en 
la que, durante la primera mitad del siglo xix, el 50% de la población era afro. 
(Declaración, Congreso de la Nación, 2021)

…contenidos afro argentinos y afro americanos en la currícula del nivel secun-
dario, para la formación, reconocimiento y promoción de los derechos humanos 
de las minorías, en conformidad con la Ley Nacional 26.852 y de la proclamación 
del Decenio Internacional para los Afrodescendientes 2014-2024. (Gobierno de 
la Provincia de Santiago del Estero, s/f)
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estructura antropomorfa para albergar El Come Ancas, 
casa de mitos y leyendas, una iniciativa turística privada 
asentada en la cabecera departamental, El Bobadal.
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reforma curricular— conformaron el núcleo 
simbólico de las acciones desarrolladas en la 
zona. Durante este encuentro, uno de los re-
ferentes afirmó que se trataba de 

La novela Shunko, del escritor y educador san-
tiagueño Jorge W. Ábalos, llegó a ser muy po-
pular en los años posteriores a su publicación 
(1954), cuando una poderosa imagen de los 
parajes rurales y los valores éticos y morales 
preservados en lugares como el «pago dicho-
so» (Rivas, 2014) donde transcurre esta, conso-
lidara un provincialismo cultural conservador. 
Acaso estimulados por el legado de estos re-
latos, los militantes santiagueños potenciaron 
estas imágenes en un entramado de discur-
sos e intervenciones, y terminaron por colo-
car las demandas educativas en el centro de 
su estrategia de visibilización y negociación 
junto al Estado provincial. De este modo, la 
repartición pública provincial afectada inicial-
mente al desarrollo de una «política de iden-
tidad», con el tiempo terminó por acompañar 
tangencialmente un mandato propio de las 
áreas de educación y formación docente. Los 
participantes de los atelieres fueron, efectiva-
mente, estudiantes de escuelas secundarias 
que concurrieron al paraje rural de San Félix 
para ser capacitados en una temática cuyos 
contenidos se encontraban aún en una etapa 
de gestación. Según describió uno de los or-
ganizadores:

Entre los años 2013 y hasta antes de la pan-
demia, la Escuela N.º 693 de San Félix —en 
tanto estructura física— y la «incorporación 
de contenidos afro» —en tanto propuesta de 

En la narrativa dominante que consolidó la 
idea de Santiago del Estero como una provin-
cia con «indios muertos y negros invisibles», 
para retomar el estimulante argumento de 
José Luis Grosso (2008), las escuelas rurales 
ocuparon un lugar incómodo, toda vez que 
fue mayormente en esos ámbitos donde se 
podían advertir y experimentar «fallas» (Con-
cha Merlo, 2021, p. 14) en la pretendida homo-
geneidad que segregaba diversas formas de 
ser santiagueño. En los relatos de la literatura 
regional, las memorias y recuerdos, pero so-
bre todo en las experiencias de docentes y 
alumnos, la continuidad del idioma quichua 
santiagueño operó como una de esas fallas. 
En algunos casos se intentó «poner escuela en 
ese lugar quichuista» (Rivas, 2014, p. 106), aun-
que en algunos otros, ofició de fuente para 
la indagación frente a lo que se manifestaba 
como una diferencia de significado abierto. 
Según me refirió uno de los pobladores de 
los parajes del departamento Jiménez, habría 
sido uno de los maestros pioneros de la es-
cuela rural, Juan Carlos Infante del Castaño9, 
quien solía decirles a los sanfeleños que no 
tenían por qué avergonzarse por su historia o 
su pasado, y habría estimulado personalmen-
te la reflexión que diera origen al proceso de 
rememorar a los ancestros de origen africano.

9.	 En el frente de la Escuela N.º 693 se ubican tres 
placas plateadas, una de ellas en agradecimiento a Juan 
Carlos Infante del Castaño. El texto dice: «A su dedicación, a 
sus obras, por ser el creador del p.u.n. y porque logró hacer 
patria en el desierto. Por todo esto, vivirás en el corazón de 
tu gente (los sanfeleños)». Las otras dos refieren a Feliciano 

…un proceso de debate pedagógico en clave de emancipación social (que) cada 
vez más va abriendo caminos de reconocimiento a sujetos y colectivos históri-
cos y presentes ocultados oportunamente (…) hacia una epistemología del sur 
desde más adentro, desde el pago [el resaltado es mío]. (Gobierno de la Provin-
cia de Santiago del Estero, s/f)

…este proceso de ciclo de los atelieres responde a una voluntad política previa 
de reconocimiento y acompañamiento de la Provincia de Santiago del Estero, 
en la figura de, por aquel entonces Gobernador y actual Senador Nacional Ge-
rardo Zamora, voluntad política vigente en la actual gestión de gobierno, que 
posibilitara a la provincia de Santiago del Estero constituirse en la primera pro-
vincia en incluir la temática y contenidos afrodescendientes para todos los ni-
veles de educación. (notas de campo, monte santiagueño, septiembre de 2014)

Ávila (otro maestro) y a María Alderete y Cirilo Matías, 
ambos frecuentemente nombrados por los sanfeleños. 
Todas fechadas el 29/11/2007, coincidente con los años en 
que los sanfeleños comenzaron a diseminar la narrativa 
sobre su descendencia africana.
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comunidades afro santiagueña» (notas net-
nográficas, monte sanitagueño), que favo-
recieron una «apertura» (Gordillo, 2014) a la 
consideración de una alteridad relacionada 
con el pasado de personas esclavizadas de 
origen africano. Tal como afirmé, este conjun-
to de actividades había sido motorizado por 
un grupo de jóvenes militantes y docentes de 
la capital provincial, asociados políticamente 
en torno a temáticas pedagógicas y religiosas 
inspiradas en una reinterpretación de la teo-
logía de la liberación. En una de las activida-
des, los participantes advirtieron la ausencia 
de sanfeleños (los naturales de San Félix), des-
tacando que «(quienes) habían participado 
no se auto-percibían como afrodescendien-
tes a pesar de estar claramente racializados» 
(Informe Comisión 8 de noviembre, 2019). 
En sus recorridos de militancia, los activistas 
fortalecieron el protagonismo de San Félix, 
localidad que fuera propuesta como «capital 
de los afrodescendientes» por uno de sus re-
ferentes. Pero también desplegaron activida-
des en otras localidades del Departamento 
Jiménez, como así también en la ciudad ca-
pital provincial, La Banda, Clodomira, Loreto y 
posteriormente en Pozo Hondo y San Pedro 
de Guasayán.11

Pensadas como las primeras prácticas de es-
cenificación de una alteridad antes invisible, 
los conversatorios/atelieres —y posteriormen-
te, muchas de las actividades en las que pude 
participar hasta el año 2019— comenzaron a 
definir una identidad afrodescendiente abier-
ta, en la que los mismos contenidos pedagó-
gicos, como afirmaron sus organizadores, 
estaban siendo construidos con la participa-
ción de los asistentes a talleres donde, por 
primera vez, tomaban contacto con «la te-
mática». Nuevamente, una serie de actos de 
institución estatal acompañaron el desarrollo 
de esta propuesta. En uno de estos actos en 
la Casa de Gobierno, los firmantes se compro-
metieron «a trabajar durante los años 2015 y 
2016 todo el pertinente trabajo de capacita-
ción, diseño curricular e investigación de la 
temática afrodescendiente» (Gobierno de la 
Provincia de Santiago del Estero, s/f). La firma 
del Acta Compromiso por parte del Gobierno 
Provincial para incluir en el currículo los con-
tenidos afrodescendientes puede ser com-
prendida como un momento de ratificación 
pública en este proceso. 

El dispositivo de los conversatorio/atelieres 
dio pie, posteriormente, a una serie de acti-
vidades pedagógicas y prácticas de escenifi-
cación10 –tales como seminarios, congresos, 
talleres, presentaciones musicales y dancís-
ticas, y charlas– que «fueron promoviendo la 
visibilización, desarrollo y promoción de las 

10.	 Solo en el año 2014, se contabilizaron siete 
«conversatorios/atelieres» en distintas localidades 
santiagueñas, con una participación estimada de más 
de mil quinientos participantes (Gobierno de la Provincia 
de Santiago del Estero, s/f). También se desencadenaron 
iniciativas de menor impacto público, pero de suma 
importancia, como las llevadas a cabo por los educadores 
Silvia Starcich y Ariel Roldán en todo el territorio 
provincial.
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11.	 En estas dos últimas localidades (además de en 
la ciudad Capital), el psicólogo Marcelo Valko presentó 
el libro de divulgación Esclavitud y Afrodescendientes. 
Acerca del genocidio en América, que fuera declarado de 
interés provincial, social y cultural por el presidente de la 
Cámara de Diputados el 7 de diciembre de 2021.
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Federalismo y afrodescendencia

Escuché que por San Félix

En los pagos de Alderete

Un dolor se hizo repique

Aflojando los grilletes

	

 Chacarera Negra (Fragmento)
 Eduardo Bechara – Celeste Peralta, 2015

sus demandas. Un referente del movimiento 
afrodescendiente del conurbano bonaeren-
se, por su parte, logró los medios para hacer 
un viaje a la localidad de San Andrés, vecina 
de San Félix, y llevar a cabo en forma privada 
una iniciativa de desarrollo y comunicación 
social. Estas acciones, a su vez, facilitarían la 
invitación de una de sus interlocutoras en los 
parajes rurales del departamento Jiménez 
a participar de un Seminario Internacional 
organizado por el Estado nacional en el im-
ponente Auditorio de la Embajada de Brasil 
en Buenos Aires, el 8 de noviembre de 201213, 
referido a «la educación y el trabajo como 
claves para la afirmación de la ciudadanía». 
En mi primera interacción directa con ella, 
conversamos brevemente sobre su interven-
ción, interrumpida por la emoción de hablar 
por primera vez en público en Buenos Aires. 
Allí se había referido a la necesidad de tra-
bajo, caminos, luz y agua, y que «a través del 
censo sabemos que somos descendientes 
de africanos» (notas de campo, Embajada de 
Brasil, 2012).

En forma paralela a la movilización de senti-
dos que generó la propuesta de la «temática 
afro», parientes y vecinos de distintas locali-
dades del Departamento Jiménez comenza-
ron a participar de un repertorio de encuen-
tros de carácter nacional, donde plantearon 
el problema de la representación federal 
en los procesos de revisibilización afrodes-
cendiente. El primero de ellos sobre el cual 
hay registro público fue el Encuentro Nacio-
nal de Jóvenes Afrodescendientes, llevado 
a cabo en Buenos Aires en septiembre del 
año 2011, en el marco de la declaración de las 
Organización de Naciones Unidas del Año 
Internacional de los Afrodescendientes. Allí, 
una mujer santiagueña logró profundizar 
sus contactos con los referentes porteños y 
bonaerenses del movimiento afrodescen-
diente, dando inicio a un flujo de contactos 
donde la participación de San Félix (ya sea a 
partir de sus referentes, o como idea) cobró 
notoriedad. Muy tempranamente, la ima-
gen de un pueblo distante, «perdido» en el 
monte santiagueño12, capturó la atención de 
los militantes y referentes del campo afro, 
generando interés y curiosidad por atender 

12.	 En otro trabajo he analizado la construcción 
narrativa de «la única comunidad del país en donde todos 
sus habitantes descienden de africanos» (Fernández 
Bravo, 2016).
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13.	 La fecha es particularmente relevante, dado que 
fue realizado apenas unos meses antes de la sanción de la 
Ley N.º 26.852, que declara esa fecha como el Día Nacional 
de los/as afroargentinos/as y de la cultura afro.
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de escenarios afroargentinos que trascendían 
el protagonismo del universo afroporteño, la 
irrupción de San Félix ofició como un emble-
ma en el imaginario de una diferencia cuyos 
polos estarían dados por lo urbano-rural.

El resultado de las elecciones presidenciales 
de noviembre de 2015 supuso un nuevo de-
safío para las políticas de la identidad afro-
descendiente a nivel nacional (Ocoró Loango, 
2018, p. 282). Las redes federales construidas 
por los movimientos sociales ya se encontra-
ban consolidadas, y las agencias del Estado 
Nacional —tales como el inadi o la Secretaría 
de Derechos Humanos— mantuvieron algo 
de su dinamismo, el cual sí se vio afectado en 
los niveles subnacionales. El funcionamiento 
del Consejo Federal de Derechos Humanos 
se caracterizó por un cambio en las priorida-
des temáticas y las alianzas federales. La di-
vergente orientación político partidaria entre 
Provincia y Nación, significó —para el caso de 
Santiago del Estero— una menor atención a 
la agenda afrodescendiente, cuando no una 
desconfianza hacia su accionar.16 		

La firma del Decreto Presidencial N.º 658/2017 
encomendó a la Secretaría de Derechos Hu-
manos y Pluralismo Cultural la elaboración 
de un Programa Nacional para dar segui-
miento al Decenio Internacional de los Afro-
descendientes. Sin embargo, un marcado 
escepticismo estatal se instaló en el seno de 
la agenda afrodescendiente. En este marco, 
el Observatorio de Comunidades Indígenas, 
Campesinas y Afrodescendientes limitó sus 
actividades a la realización de un taller en la 
ciudad capital, en el año 2018, dar respaldo 
a algunas iniciativas en torno al currículo es-
colar, y la difusión de la actuación provincial 
en ámbitos como el Consejo Federal de Jus-
ticia, en la provincia de Mendoza. Por su par-
te, los principales referentes del movimiento  

La visibilización de personas santiagueñas 
en actividades políticas de difusión y sensi-
bilización afrodescendiente, a partir de en-
tonces, solo fue en aumento14. Aquello que 
en principio parecía presentarse como una 
curiosidad, pronto fue tomando relevancia 
y cuerpo en el movimiento afrodescendien-
te de Argentina. Su principal referente cap-
turó la atención directa de altas autoridades 
políticas en la Cumbre Social del Mercosur, 
llevada a cabo en Mendoza en julio de 2012, 
donde logró gestionar un modesto financia-
miento para el desarrollo de cooperativas de 
trabajo a través del Ministerio de Desarrollo 
Social de la Nación. No obstante, los entre-
veros y tensiones entre las decisiones que se 
tomaban en el contexto del Estado nacional 
en Buenos Aires, y las iniciativas impulsadas 
por autoridades y los referentes provinciales, 
continuaron manifestándose. En un taller al 
que fui invitado a participar, llevado a cabo 
en la Casa de la Cultura Indo-Afro-America-
na de Santa Fe15, en Junio de 2013, un repre-
sentante de Santiago del Estero manifestó su 
respaldo a la «conformación de un corredor 
de afrodescendientes de las provincias» (no-
tas de campo, Santa Fe, 2013), buscando así 
señalar las particularidades, pero también 
las diferentes modalidades de visibilización 
afrodescendiente en ámbitos distintos a la 
ciudad de Buenos Aires.

La sanción de la Ley Nacional N.º 26.852, que 
declara el 8 de noviembre como el Día Na-
cional de los/as afroargentinos/as y de la cul-
tura afro, terminó por poner el debate sobre 
el carácter federal de la visibilización afro-
descendiente en el centro de la agenda del 
movimiento afrodescendiente. Si en sus co-
mienzos, la actividad pionera de la Casa de la 
Cultura Indo-Afro-Americana de Santa Fe y 
la Cofradía de San Baltazar en Corrientes ha-
bían logrado al menos señalar una pluralidad 

14.	 La participación de distintas personas 
santiagueñas en la agenda afrodescendiente incluyó 
varias instancias. Además de las referidas en el cuerpo 
del texto, estuvieron presentes en los festejos por el 8 
de noviembre en Buenos Aires (desde el año 2014 en 
adelante), el Congreso Argentino de Cultura (Chaco, 
2013), las Jornadas de investigación del geala (Buenos 
Aires, 2015), y las Jornadas de Reflexión y Trabajo para la 
comunidad afrodescendiente en Argentina (Buenos Aires 
2016, Misiones 2017, Salta 2018 y Santiago del Estero 2019), 
entre otras.

15.	 La actividad, desarrollada el 29 de junio, 
se denominó «De las palabras a la acción. Taller 
para la construcción de políticas públicas locales 
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con afroargentinos», fue moderada por la activista 
afroargentina Lucía Molina, y contó con el financiamiento 
de la Agencia Española de Cooperación y Desarrollo 
(aecid).

16.	 En marzo de 2019, el Grupo de Expertos sobre 
Afrodescendientes de las Naciones Unidas hizo una visita 
a la Argentina, manteniendo reuniones con un amplio 
espectro de actores institucionales, políticos, movimientos 
sociales e investigadores. Su visita también incluyó viajes 
fuera de Buenos Aires, entre otros a la provincia de 
Santiago del Estero.
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ron luego en 2017, 2018 y 2019, y —en forma  
virtual— en 2020.18
En la introducción de este trabajo referimos 
a la edición de las Jornadas Federales en 
el predio campesino de la localidad de San  
Félix, en septiembre de 2019. Su realización 
no estuvo desprovista de los desafíos pro-
pios de una actividad llevada a cabo con re-
cursos limitados y múltiples miradas sobre 
sus prioridades, agendas y definiciones. Las 
tensiones entre los organizadores locales y 
la comisión de Buenos Aires emergieron en 
algunos momentos de las Jornadas, cuando 
se cuestionó el carácter «centralista» con el 
que se habían propuesto las intervenciones. 
Estas tensiones se potenciaron y, a su vez, se 
disiparon con el curso de las jornadas, en-
marcadas por la confraternización, el baile y 
el compromiso por consolidar un movimien-
to de carácter nacional. Las mismas prácticas 
de escenificación afrodescendiente no esca-
paron a los entreveros, en una provincia don-
de el folklore y la figura del bombo legüero 
comenzaron a integrar signos relativos al le-
gado de la esclavitud. En una compleja rela-
ción entre candombes, djembes, capoeira y 
el folklore, había porteños que buscaban dar 
un cuidadoso protagonismo a los santiague-
ños, y santiagueños interesados en atender la  
experiencia de los porteños.

afrodescendiente de la Comisión 8 de no-
viembre complejizaron los «usos del fede-
ralismo» (Tcach, 2022), implementando una 
estrategia de alcance nacional: las ya men-
cionadas Jornadas Federales, que incluían 
un enfoque ampliamente debatido en el 
movimiento, pero que no se había llegado 
a concretar. En su proclama fundacional, se 
decidió como primera medida «fomentar la 
articulación de las organizaciones de africa-
nos y afrodescendientes en todo el territorio 
nacional» (Comisión 8 de noviembre, 2019).	
	

La primera de estas reuniones se realizó en la 
Casa Central de la Cultura Popular Villa 21/24 
de Barracas (Ciudad de Buenos Aires), en 
julio del 2016, y fue motorizada por los refe-
rentes del campo afrodescendiente nuclea-
dos en la Comisión 8 de Noviembre, con la 
participación de referentes de varias provin-
cias17. El trabajo se dividió en «mesas», donde 
se buscó incidir en una agenda centrada en 
temáticas específicas orientadas principal-
mente a la formulación de propuestas de po-
lítica pública, en sintonía con la tríada de ejes 
propuestos por el Decenio: Reconocimiento, 
Justicia y Desarrollo. Este esquema de traba-
jo en mesas se mantuvo a lo largo de la serie 
de encuentros presenciales que se realiza-

17.	 En un documento de la Comisión 8 de Noviembre, 
además de Santiago del Estero, se listaba la participación 
de afrodescendientes de las provincias de Córdoba, Santa 
Fe, Corrientes, Entre Ríos, Misiones, Chaco y Salta.
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18.	 La última edición de las Jornadas Federales se 
dividió en 12 mesas: a) derechos humanos, b) cultura, c) 
educación, d) desarrollo social y trabajo, e) salud sexual 
y reproductiva, f) salud, g) religión y espiritualidad, h) 
infancias, juventudes y adultos mayores, i) comunicación, j) 
turismo y deporte, k) géneros, y m) el Decenio propiamente.
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19.	 Las conclusiones de las jornadas tuvieron 
distintas ediciones. La última incluyó un apartado sobre 
«derechos laborales y perspectiva étnico racial», pero 
recogió parcialmente los debates mantenidos debajo del 
quebracho.

Figura 1
Jornadas Federales Afrodescendientes, San Félix (2019)

Fotografía: Nicolás Fernández Bravo.

tacional del limón. A pesar de esto, la proble-
mática del trabajo rural migrante estacional 
(Ledesma et al., 2011) no pareció ocupar un 
lugar destacado en las conclusiones.19

Las jornadas se habían realizado práctica-
mente sobre el inicio de la veda electoral, de 
cara a una nueva elección presidencial en oc-
tubre del mismo año. A poco de ser electo, el 
Presidente de la Nación jerarquizó la repar-
tición20 encargada de dar seguimiento a la 
agenda del Decenio, y uno de los organiza-
dores de las Jornadas fue confirmado como 
titular del área, demostrando la relevancia 
que habían tenido estas en el desarrollo del 
movimiento afrodescendiente.

Durante las jornadas, distintos asistentes 
manifestaron su preocupación al interpre-
tar que «la comunidad» se iba «desintegran-
do de manera poblacional, con el riesgo de 
convertirse en un pueblo fantasma» (Informe 
Comisión 8 de Noviembre). Del mismo modo, 
muchos participantes se mostraron intriga-
dos por la paradójica escasa visibilidad de los 
propios afrodescendientes santiagueños, y 
llegaron a objetar la presencia mayoritaria de 
estudiantes de distintos profesorados, des-
de educación física hasta educación inicial 
(notas de campo, monte santiagueño, 2019). 
Durante una de las mesas de trabajo —que 
en verdad se desarrolló debajo de un que-
bracho— una afrodescendiente de la locali-
dad de La Guanaca expuso sobre las críticas 
condiciones laborales en las que trabajaban 
sus hijos, específicamente en la cosecha es-
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20.	 La administración del Presidente electo creó la 
Dirección Nacional de Equidad Étnico Racial, Migrantes 
y Refugiados, en la órbita de la Secretaria de Derechos 
Humanos de la Nación. Esta dependencia daba renovada 
continuidad a la anterior Dirección Nacional de Pluralismo 
Cultural.
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La aceleración virtual: las políticas de identidad vía Zoom

Artículo 1: Créase la Dirección Provincial de 
Diversidad Étnico Racial, la cual funcionará 

bajo dependencia de la Secretaría de Derechos 
Humanos en la Jurisdicción del Ministerio de 

Justicia y Derechos Humanos de la Provincia

Decreto 2022-59-E, Provincia de Santiago del Estero 

internacionalmente y Nacional» (sic) (Conver-
satorio virtual sobre «Reparación Histórica y 
Políticas Públicas en el Decenio Afrodescen-
diente», Julio 2021).

Los «conversatorios», talleres y encuentros vir-
tuales evocaron el dinamismo con el que se 
había impulsado la visibilización de la temá-
tica afrodescendiente en la provincia hasta el 
año 2016. La participación directa del Gober-
nador de la Provincia y del Coordinador Resi-
dente de Naciones Unidas en Argentina en al 
menos cuatro actividades virtuales, sumado 
a la intervención de autoridades provinciales 
en foros e instancias regionales21, terminaron 
por «reposicionar» la localidad de San Félix en 
el centro del imaginario sobre la afrodescen-
dencia. El respaldo recibido por las Agencias 
del Sistema de Naciones Unidas y distintos 
organismos del Estado Nacional llevaron in-
cluso a que Cascos Blancos, el organismo del 
Ministerio de Relaciones Exteriores, Comercio 
Internacional y Culto encargado de diseñar y 
ejecutar la asistencia humanitaria en el exte-
rior, desplegara cuatro módulos habitaciona-
les para instalar un parque temático22 en las 
inmediaciones de la escuela. 

El 3 de marzo de 2020 se conocía en Argenti-
na el primer caso positivo de Covid-19. Pocos 
días después, el aislamiento social, preventivo 
y obligatorio decretado por el Poder Ejecutivo 
nacional en todo el territorio, transformó sus-
tantivamente la dinámica social y dio paso a 
una progresiva virtualización de la vida social. 
Las consecuencias de este acontecimiento 
han sido experimentadas por la humanidad 
en su conjunto, y su relevancia excede los 
objetivos de este trabajo. No obstante, su in-
cidencia en el desarrollo de una política de 
identidad referida a los afrodescendientes en 
Santiago del Estero generó una muy destaca-
da materialidad virtual. 

A partir de mediados del mismo año, una 
copiosa serie de «encuentros virtuales» (ma-
yormente a través de la plataforma Zoom) 
comenzó a poblar las pantallas de los dispo-
sitivos electrónicos de activistas, funcionarios, 
periodistas e investigadores. En uno de estos 
encuentros, una diputada provincial expre-
só: «Estamos construyendo esta política de la 
cultura afrodescendientes a través de un con-
versatorio y distintas acciones que hemos po-
dido lograr dentro de este momento que es la 
pandemia (…) que venimos siendo apoyados 

21.	 Por ejemplo, un diputado provincial de 
participación activa en la temática fue invitado al Encuentro 
Parlamentario con Líderes Afrodescendientes, realizado 
en forma híbrida con la intervención de la vicepresidente 
de Costa Rica, Epsy Campbell, de reconocida trayectoria 
en la promoción del Decenio Internacional de los 
Afrodescendientes.
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22.	 En noviembre de 2020, durante la pandemia, 
una delegación de Cascos Blancos se desplazó a Sgo. del 
Estero para instalar tres carpas de campaña. La primera 
fue ubicada junto a la Escuela Provincial N.° 693, con el 
objetivo de «mejorar la conectividad y fomentar el apoyo 
escolar»; la segunda propuso un «parque temático y 
cultural afrodescendiente», y la tercera albergó el «Museo 
Ara San Juan David Melián», en memoria de uno de los 
tripulantes del submarino hundido ara San Juan.
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de ser leída como el resultado de esta copiosa 
actividad virtual y como el último acto —hasta 
el momento de escribir este trabajo— de «insti-
tución estatal» tendiente a la formalización de 
una política de identidad centrada en la visibi-
lización de la temática afro en el territorio pro-
vincial de Santiago del Estero. A diferencia del 
área de gobierno que la antecedió, el Observa-
torio de Comunidades Indígenas, Campesinas 
y Afrodescendientes, el decreto especifica que 
el área «deberá impulsar el desarrollo del Plan 
Provincial para Personas Afrodescendientes». 
Dentro de las alternativas23 para definir contor-
nos, actores y modalidades de la población de 
descendencia africana, los agentes del Estado 
provincial y sus articulaciones con militantes y 
referentes del Estado nacional terminaron por 
priorizar intereses que no incluyeron la totali-
dad de formas de autopercibirse afrodescen-
diente, particularmente aquellas que excedían 
la idea de San Félix.

Por un lado, los contornos parecieron circuns-
cribirse cada vez más a las características ru-
rales de una población específica, en una rela-
ción oscilante tanto con las localidades vecinas, 
como en general con otras localidades rurales 
y no rurales de la provincia y del resto del país, 
donde evidentemente han migrado a lo largo 
del tiempo muchos santiagueños afro. A su vez, 
la limitación de la participación a ciertos actores 
cercanos al poder político por lo menos dificul-
tó la emergencia de otras referencias en condi-
ciones de ampliar la visibilidad —por ejemplo— 
en términos de género. La eficacia política con 
la que esta estrategia parece haberse desarro-
llado hasta el momento ha condicionado la 
identificación con la que los santiagueños afro 
se han acercado a «la temática». Por último, no 
es menos importante advertir los desafíos que 
presenta una modalidad de identidad centra-
da en un ideal de grupo racial perfectamente 
separado, sin relaciones manifiestas con otras 
identidades, como las indígenas o las criollas. 
Nuevamente, si bien la eficacia que esto puede 
tener al momento de dialogar con las agendas 
internacionales —como la del Decenio— puede 
ser valorada en términos estratégicos, ha lace-
rado la posibilidad de ampliar su ámbito de in-
fluencia entre las personas afro-santiagueñas 
realmente existentes.

Esta verdadera explosión de eventos virtuales 
se desarrolló en simultáneo a un renovado im-
pulso de los activistas afrodescendientes inser-
tos en distintas reparticiones públicas, en parti-
cular en la Secretaría de Derechos Humanos, el 
inadi y, en menor medida, en el Ministerio de las 
Mujeres, Género y Diversidad. En septiembre de 
2020, la Secretaría de Derechos Humanos con-
vocó en forma virtual a una «Mesa Interministe-
rial sobre Afrodescendientes». La presentación 
de este ámbito interministerial coincidió con la 
creación de la Comisión para el Reconocimien-
to Histórico de la Comunidad Afroargentina, en 
la órbita del inadi. Ambas agencias reunieron a 
las principales autoridades del Poder Ejecuti-
vo Nacional, y en ambas las autoridades de la 
Provincia de Santiago del Estero tuvieron una 
destacada participación. También allí se volvió 
a poner de manifiesto la voluntad de las autori-
dades santiagueñas de ejercer el mayor control 
posible sobre la agenda afrodescendiente en el 
territorio provincial. Tal como comentó uno de 
los influyentes docentes impulsores de la in-
clusión de contenidos afrodescendientes en la 
currícula, luego de analizar uno de los conversa-
torios afrodescendientes donde habían partici-
pado altas autoridades, sostuvo que la actividad 
se había realizado «en el marco de la reparación 
histórica de nuestra provincia, que no sólo de-
construye la resignación histórica impuesta 
por la hegemonía colonial y centralista, sino y 
sobre todo porque devuelve la esperanza a los 
pueblos todos» (notas etnográficas, Facebook, 
2020) [El énfasis es mío].

La actividad virtual y discursiva fue acompaña-
da, además, por dos proyectos de «Declaración» 
propuestos por un diputado nacional represen-
tante de la provincia: los referidos: a) al beneplá-
cito por haber incorporado los contenidos afro 
argentino-afro americano en la currícula del 
nivel secundario (sic) y b) la declaración de San 
Félix Patrimonio Histórico, Cultural, Educativo y 
Turístico. En el texto de este último, se hacía no-
tar que se trataba de «un espacio que se ampli-
fica desde la identidad afro descendiente, para 
promover el respeto hacia la diversidad cultural, 
desenterrando todo tipo de discriminación y xe-
nofobia a lo largo de todo el territorio del país».

La creación de la Dirección Provincial de Di-
versidad Étnico Racial, en enero del 2022, pue-

23.	 Las iniciativas de los educadores santiagueños 
Ariel Roldán y Silvia Starcich, como las de la activista de 
origen santiagueño Fabiana Altamiranda, son algunos 
ejemplos de estas alternativas.

Los entreveros de la «revisibilización»: 
Las políticas de identidad afro en Santiago del Estero (Argentina)



63

Conclusiones

En este trabajo me propuse analizar la inci-
piente conformación de una política de iden-
tidad definida desde un Estado provincial 
para atender las demandas de una pobla-
ción particular: la que se autorreconoce como 
afrodescendiente. El proceso de visibilización 
que acompañó esta iniciativa no ha estado 
exento de ambivalencias y controversias, y es 
necesario leerlo en el marco de futuras rein-
terpretaciones de hechos y acontecimientos 
que interpelan y seguirán interpelando pro-
fundamente los regímenes de identidad en 
Santiago del Estero. Es necesario insistir en 
que la visibilidad de la temática afrodescen-
diente comienza a materializarse en un con-
texto en el que el régimen de identidad «ta-
jante y antagónico» santiagueño ya se había 
comenzado a erosionar, especialmente en su 
relación con una población campesina ante-
riormente imaginada como homogénea, fa-
cilitando sino la misma posibilidad, al menos 
una apertura a otras formas de identificación, 
además de la étnica.

A los primeros indicios de una búsqueda por 
una alteridad histórica olvidada y de marcas 
exiguas, le correspondió una robusta —aun-
que oscilante— respuesta del Estado provin-
cial en pos del desarrollo de una identificación 
esencialmente política. El elemento aglutina-
dor de esta política provincial terminó por ser 
la incorporación de los contenidos afro en la 
currícula educativa. Es posible afirmar que 
la convocatoria que presentó esta temática 
tuvo alguna eficacia en el sistema educativo, 
pero parece haber generado un interés des-
igual entre las personas afrodescendientes en 
Santiago del Estero, acaso más preocupadas 
por la infraestructura vial, la tierra o el trabajo. 
Hasta entrado el año 2021, un funcionario del 
Gobierno Provincial afirmaba, en relación con 
los contenidos a ser incluidos en la currícula, 
que «habría que escribir también un poco de 
bibliografía» (notas netnográficas, octubre 
2020), deslizando alguna inquietud sobre la 
sustancialidad misma de esos contenidos.

Por su parte, el desarrollo de una iniciativa 
provincial, en el marco de entreveros, ten-
siones y discusiones sobre el significado del 
federalismo, estuvo dada por la voluntad de 
autoridades y referentes para desmarcarse de 
los modelos de gestión de la diversidad ema-
nados de procesos geopolíticos globales, tal y 
como habían sido pensados en Buenos Aires. 

La principal estrategia de autonomía, no obs-
tante, fue la búsqueda de apoyo por parte de 
agencias internacionales, en particular en la 
figura del Coordinador Residente del Sistema 
de Naciones Unidas en Argentina, quien visitó 
la provincia en más de una oportunidad du-
rante la pandemia.

El conjunto de procesos, decisiones admi-
nistrativas y actos estatales analizados aquí 
fueron dando cuenta de un desplazamiento 
desde un momento inicial, en el que «lo afro» 
parecía dialogar con otras diferencias de con-
tornos borrosos, presentándose abiertamen-
te a una conversación con las comunidades, 
hacia una forma más vertical y administrati-
vamente cerrada, como la obrante en el texto 
burocrático que crea la Dirección Provincial. 
Un aspecto intrigante de este proceso está 
dado por la aceleración suscitada duran-
te la pandemia, lo cual lleva a preguntarnos 
por el peso que ha tenido la virtualidad en la 
generación de respuestas administrativas a 
demandas políticas que se habían iniciado 
popularmente y tenían como protagonistas 
a personas distantes —real o imaginariamen-
te— de los centros de decisión. 
Los procesos de visibilización actualmente en 
curso en Santiago del Estero presentan, como 
hemos visto, un conjunto de problemas para 
las llamadas «políticas de la identidad», entre 
los cuales la propia gestión en los distintos 
niveles de estatalidad se presenta desafian-
te. Pese a esto, los procesos que justifican su 
emergencia se me han presentados llenos de 
verosimilitud, un término incómodo al mo-
mento de precisar decisiones administrativas, 
pero lo suficientemente inspiradores para 
la investigación social orientada a la cons-
trucción de políticas públicas que permitan 
reparar derechos. Los relatos de los sanfele-
ños y sus ancestros se encuentran poblados 
de nombres cuya existencia concreta se en-
cuentra olvidada e invisible en expedientes 
judiciales y actas notariales de hace más de 
doscientos años. También lo están prácticas y 
formas de estar en el mundo cuya particulari-
dad santiagueña no siempre parece encajar 
en el modelo de un federalismo concebido 
en la ciudad de Buenos Aires. Es plausible 
que su evocación y recreación, desde el pre-
sente, se encuentre mediada por la estructu-
ra de oportunidades que han abierto las po-
líticas de identidad en el marco del Decenio 
Internacional de los Afrodescendientes, con 
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mas alternativas de identificarse con una his-
toria no hegemónicamente europea, permi-
ten trazar un horizonte en donde los lugares 
de enunciación contribuyan, también, a am-
pliar los sentidos de la historia de las personas 
afroargentinas.

sus aciertos y sus limitaciones. La experiencia 
de los «profes» santiagueños interesados en 
incluir la temática, como así también aque-
lla de las personas que, aún distantes de las 
huellas biológicas a las que suelen apelar los 
discursos y prácticas esencialistas, buscan for-
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El presente artículo analiza la inclusión de una 
perspectiva antirracista en las luchas feminis-
tas desplegadas en Uruguay del año 2014 a la 
actualidad. Mediante técnicas de producción 
narrativa, videonarrativas y el relevamiento 
de fuente primarias se describen los avances 
y desafíos para la construcción de horizontes 
y prácticas antirracistas. Esto es, por un lado, 
un horizonte político que denuncie el racis-
mo como sistema de opresión y atienda la 
realidad específica de mujeres y disidencias  
sexo-genéricas afrodescendientes e indíge-
nas y, por el otro, prácticas políticas que reduz-
can las asimetrías de poder a la interna de los  

movimientos, y aborden la representativi-
dad y la visibilidad como elementos claves. 
Si bien se identifican algunos avances en la  
materia, las experiencias de mujeres y disiden-
cias afrodescendientes e indígenas señalan 
algunos desafíos, especialmente relacionados 
a la construcción de la agenda de los feminis-
mos actuales, y que reflejan formas de invisibi-
lización y de priorización de la dimensión del  
género por sobre la raza.

Palabras clave: feminismo, antirracismo, Uruguay,  
afrodescendiente, indígena.
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reduce power asymmetries within the move-
ments and tackle issues of representation and 
visibility as key elements. While some progress 
in this area is identified, the experiences of 
afrodescendant and indigenous women and 
gender dissidents point out some challenges, 
especially concerning the construction of the 
agenda of current feminisms, which reflect for-
ms of invisibility and prioritization of the gen-
der dimension over race.

Keywords: feminism, antiracism, Uruguay, 
Afro-descendant, indigenous.

This article analyzes the inclusion of an anti-ra-
cist perspective in the feminist struggles that 
took place in Uruguay from 2014 to the present. 
The advances and challenges for the construc-
tion of anti-racist horizons and practices are 
described through narrative production and 
video narratives techniques and primary sour-
ce surveying. On the one hand, this involves 
a political horizon that denounces racism as  
a system of oppression and addresses the spe-
cific reality of Afro-descendant and indige-
nous women and gender dissidents. On the 
other hand, it involves political practices that 
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En los últimos años se ha evidenciado un creci-
miento del movimiento feminista a nivel global. 
Las sucesivas convocatorias de huelga feminis-
ta en el marco del 8 de marzo han servido de es-
cenario para un movimiento que volvió a salir a 
las calles para reivindicar un fin de las violencias 
machistas, y el reconocimiento del valor del tra-
bajo no remunerado y su asignación histórica a 
las mujeres, como dos ejes principales. 

Uruguay no fue la excepción. Desde una mayor 
masividad y con el impulso de la fuerza femi-
nista transfronteriza, la lucha feminista en el 
país transita desde el año 2014 —con el llama-
do Primer Encuentro de Feminismos— un pe-
ríodo fértil de producción de política feminista 
que se propuso en dicha instancia «poner al 
movimiento en movimiento» y generar nuevos 
espacios de articulación entre feministas para 
coordinar acciones. Surge allí, un espacio de 
articulación llamado Coordinadora de Feminis-
mos, que tiene como primera acción convocar 
luego de cada femicidio a movilizaciones calle-
jeras denominadas Alertas. 

A su vez, el empuje de las movilizaciones en el 
marco de la campaña Ni Una Menos nacida 
en Argentina y replicada en distintas partes de 
Uruguay, fortaleció el surgimiento de organiza-
ciones y redes feministas en todo el país, que 
luego sostuvieron las sucesivas huelgas y paros 
feministas de manera descentralizada. A nivel 
global, la huelga realizada en el año 2016 por el 
movimiento de mujeres polacas para denun-
ciar el retroceso en el campo de los derechos 
sexuales y reproductivos y el Paro Nacional de 
Mujeres de Argentina, frente al fallo judicial que 
dejó libre a los sospechosos del asesinato de Lu-
cía Pérez, uno de los femicidios que más sensi-
bilizó a la opinión pública de aquellos años por 
lo cruento de este, servirían de antesala para la 
convocatoria, el año siguiente, del Paro Interna-
cional de Mujeres. En enero del 2017, la marcha 
global de mujeres contra la asunción de Donald 
Trump como presidente de los ee.uu. terminó 
de enmarcar un panorama mundial donde las 

mujeres, sus experiencias y reivindicaciones se-
rían el centro de la política en las calles y que 
vería toda esa fuerza desplegada el 8 de marzo.

Así, las convocatorias de paro de los 8 de mar-
zo del año 2017 y 2018 serán el punto álgido de 
un proceso de reactivación de lucha feminista 
a nivel global que se volvería masivo. Solo en 
Montevideo, en el año 2017 marcharon 300.000 
personas, lo cual representa un 10 % de la po-
blación total del país. Esto supuso  un hito de las 
luchas feministas desplegadas en el país, que 
se vio acompañado de un proceso de acrecen-
tamiento de las diferencias internas en la Coor-
dinadora de Feminismos, conllevando la crea-
ción de nuevos espacios de coordinación. Estas 
diferencias se centraron en dos componentes 
principales: por un lado, el viejo debate en torno 
a las formas autónomas o institucionales de ha-
cer política feminista, cuestión acarreada desde 
fines de los 80 en el feminismo latinoamerica-
no. Y por el otro, la composición mixta de varias 
de las organizaciones participantes, en contra-
dicción de algunas posturas separatistas de 
quienes participaban en el espacio. Así, luego 
de la organización del 8 de marzo del año 2017 
se crea la Intersocial Feminista, integrado por 
varias organizaciones feministas y de defensa 
de los derechos humanos, así como la Secreta-
ría de Género, Equidad y Diversidad Sexual del 
pit-cnt1. Finalmente, en el año 2021, algunas de 
las organizaciones que integraban la Coordina-
dora crean un nuevo espacio de articulación fe-
minista, llamado Tejido Feminista, desde donde 
se convocaría también a la huelga y a marchar 
en el marco del 8M. 

Al igual que en otros momentos históricos de 
despliegue, el crecimiento y fortalecimiento 
del feminismo evidenciado desde el año 2014 
no se vio acompañado siempre de un marco 
que comprendiera la pluralidad del sujeto po-
lítico mujer. La universalización de la categoría 
conllevó una vez más, a entender las experien-
cias de algunas mujeres como el centro de la 
política feminista, colocando en el análisis la 

Introducción

1.	 El Plenario Intersindical de Trabajadores-
Convención Nacional de Trabajadores, es la central única 
de trabajadores del Uruguay.
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categoría de género como eje central de las 
opresiones vividas. La necesidad de incluir 
otras dimensiones como la clase y la raza al 
análisis, es uno de los aportes teóricos que el 
feminismo negro ha creado, y sobre el que ha 
insistido históricamente. A continuación se 

presentan algunos marcos teóricos y concep-
tuales claves en este sentido, para luego pre-
sentar los aspectos metodológicos utilizados 
en la investigación, así como los resultados y 
conclusiones de esta.

Antecedentes claves

El célebre discurso ¿Y acaso no soy una mu-
jer? realizado en la Convención por los De-
rechos de las Mujeres en Ohio de 1851 por la 
afroamericana Sojourner Truth ya nos habla-
ba de un reclamo por el reconocimiento de 
las mujeres afroamericanas en la lucha de 
las mujeres. Allí, relata cómo las mujeres afro 
quedaban fuera del constructo mujer, ya que 
cuando los hombres hablaban de esta, lo ha-
cían en términos de frágil y no apta para el 
trabajo, cuestión que no se ajustaba a su rea-
lidad historia.

Durante la segunda ola del feminismo nortea-
mericano, una de las principales observacio-
nes sobre la universalización de la categoría 
mujer fue la realizada por Bell Hooks (2020) 
a la publicación «La mística de la feminidad» 
de Betty Friedan de 1963. Allí Friedan describe 
«el problema que no tiene nombre» como el 
vacío que las mujeres amas de casa de ee.uu., 
post Segunda Guerra Mundial, sentían al de-
dicarse únicamente a las tareas domésticas. 
Ese vacío era la falta de trabajo fuera del ho-
gar según Friedan, por lo que la solución sería 
la salida al mercado laboral de las mujeres.

Frente a ello, bell hooks plantea que el aná-
lisis de Friedan parte de la generalización de 
lo femenino a partir de la experiencia de las 
mujeres blancas clase media norteamericana, 
resultando en una invisibilización de las otras 
mujeres, desconociendo su realidad. Como 
plantea hooks: «Los problemas específicos y 
los dilemas de las amas de casa blancas per-
tenecientes a la clase ociosa eran preocupa-
ciones reales (…) pero no eran las preocupa-
ciones políticas más apremiantes de la gran 
masa de mujeres» (hooks, 2020, p. 29). Son 
contundentes los datos que presenta la au-
tora: «Cuando Friedan escribió La Mística de 

la Feminidad, más de un tercio de las muje-
res formaban parte de la fuerza de trabajo» 
(Hooks, 2004, p. 34). 

El proceso de universalización se desarro-
lla así a través de dos mecanismos paralelos: 
por un lado, se desconoce la multiplicidad de 
experiencias, y por el otro, se generaliza la de 
las mujeres de clase media, blancas, hetero-
sexuales como la de todas las mujeres, cons-
tituyendo a partir de allí su agenda en la prio-
ridad de todo el movimiento feminista. Para 
hooks, al igual que otras autoras, para contra-
rrestar esto, el feminismo debe incluir en su 
mirada las distintas experiencias de las muje-
res, considerando otros factores, —lo que hoy 
podemos llamar otros ejes de opresión— más 
allá del género. Se trata de reconocer las múl-
tiples vivencias de un mujeres en plural.

La crítica de bell hooks no sería la excepción, 
y durante el feminismo norteamericano de 
la segunda ola, otras autoras comenzaron a 
incluir en sus análisis la dimensión de clase, 
raza y sexualidad sumada a la de género, para 
denunciar los distintos sistemas de opresión 
que afectan las vidas de las mujeres y serían 
parte de lo que se denominaría black femi-
nism. Esta corriente criticó al movimiento fe-
minista por no integrar demandas antirracis-
tas, así como al movimiento antirracista por 
no incluir la perspectiva feminista. Esto no 
solo representaba una crítica a priorizar una 
determinada lucha por encima de la otra, per-
diendo de vista la complejidad del entramado 
de dominación, sino que además denuncia-
ba la no representatividad de las demandas 
de las mujeres afrodescendientes en ambos  
movimientos. 

La perspectiva antirracista en el feminismo uruguayo: 
avances y desafíos del último ciclo de luchas (2014-2021)



70

Esta corriente de pensamiento, encontró una 
de las primeras expresiones organizativas en 
el Combahee River Collective. Tal como afirma 
Ochy Curiel (2007), en su primera declaración 
de 1977 el colectivo «planteaba claramente su 
propuesta política con base a múltiples opre-
siones, tomando como marco el capitalismo 
como sistema económico» (Curiel, 2007, p. 10). 
Por ello este manifiesto será para varias auto-
ras (Ochy Curiel, 2007; Mara Viveros, 2016) la 
primera explicitación en torno a la idea que 
luego sería acuñada como interseccionali-
dad, esto es, una perspectiva que comprende 
que los sistemas de opresión se encuentran 
entrelazados. 

La crítica a la descentralización del «sujeto 
normativo» del feminismo, que denunciaba 
cómo se marginalizan las experiencias de las 
mujeres que no eran blancas, de clase me-
dia o heterosexuales (Brah, 2013), también se 
conjugó en el feminismo chicano y del tercer 
mundo de la mano de escritoras como Gloria 
Anzaldúa, Cherrie Moraga y Chela Sandoval. 
Estas feministas complejizaron el sujeto políti-
co mujer a partir de sus experiencias persona-
les en el libro Esta puente mi espalda. Voces 
de mujeres tercermundistas en los Estados 
Unidos (1988). Allí conjugaron las experien-
cias del feminismo chicano, negro, indígena 
y asiáticoamericano de los 70 y 80, y cuestio-
naron «la teoría feminista hegemónica blanca 
que ignoraba las diversas divisiones raciales, 
de clase, nacionales, al interior de la categoría 
esencialista mujer» (Bidaseca, 2021, p. 320).

Por su parte, en América Latina en la déca-
da de los 80 los feminismos disidentes de 
las mujeres de color y lesbianas comienzan 
a cuestionar por qué no se había introducido 
el racismo y el heterosexismo en la lectura de 
las opresiones. Estos debates se sucedieron  
en los Encuentros Feministas de América  
Latina y el Caribe, donde en su segunda  
edición de Lima, Perú, de 1983 ya se insistía 
en la necesidad de definirse como antirracis-
tas, pero sin éxito (Viveros, 2016). Como Aída  
Hernández señala (2008, pp. 90-91), la histo-
ria de los Encuentros Feministas Latinoame-
ricanos y del Caribe se trata de «una historia 
de exclusiones y silenciamientos», lo que llevó 
por ejemplo a que las mujeres afrolatinoame-
ricanas y afrocaribeñas crearán sus propios 
espacios, siendo el primero de ellos el En-
cuentro de Mujeres Negras de América Latina 
y el Caribe en 1992 en República Dominicana. 
Lo tanto sucedió con las mujeres indígenas 
«cuya participación ha sido nula en los dife-

rentes encuentros», y terminaron optando en 
1995 por construir sus propios espacios con la 
convocatoria de Encuentros Continentales de 
Mujeres Indígenas (Hernández, 2008, p. 92). 

Anterior a estos debates, la construcción dife-
rencial del género a partir de la raza fue un 
proceso relatado en América Latina por las 
académicas afrodescendientes de Brasil y 
Colombia. Según Viveros, los debates que se 
desarrollaron en Brasil desde la década del 60, 
por diversas activistas e intelectuales, refirie-
ron a la teoría de la tríada de opresiones «ra-
za-clase-género para articular las diferencias 
entre mujeres brasileñas que el discurso fe-
minista dominante había pretendido ignorar» 
(Viveros, 2016, p. 5). 

En este sentido, no se pueden dejar de men-
cionar los aportes de las activistas del movi-
miento de mujeres afro que cuenta con una 
trayectoria en Uruguay desde principios del 
siglo xx, y que, inmersas en el movimiento 
afro, relataron sus propias experiencias como 
mujeres afrodescendientes. Entre los hechos 
más destacados se encuentra la creación de 
la revista Nuestra Raza en 1917, que contó en-
tre sus fundadoras y redactoras a la afrouru-
guaya María Esperanza Barrios (Oliva, 2021). 
En el marco de la segunda etapa de la revista 
(de 1933 a 1948), se designó a Iris Cabral y Ma-
ruja Pereyra como delegadas del Comité de 
la Raza Negra Contra la Guerra y el Fascismo, 
ante el Primer Congreso Nacional de Mujeres, 
realizado en Montevideo entre los días 17 al 
23 de abril de 1936 (Oliva, 2021, p. 105). Allí Iris 
Cabral «argumenta sobre la necesidad de sin-
dicalización de las domésticas y la urgencia 
de conquistar leyes de protección a las mu-
jeres que trabajaban en los servicios, apun-
tando a que, en su gran mayoría son mujeres 
negras, desde las épocas coloniales» (Rodrí-
guez, 2006, p. 121). A partir de la aprobación 
de la propuesta, se conforma la Agrupación 
del Servicio Doméstico Pro Jubilación, que 
debido a discrepancias internas «el problema 
de la raza, lentamente, se va enfrentando al 
problema de clase, priorizado por las mujeres 
blancas» (Rodríguez, 2006, p. 144). Finalmen-
te, luego de un cambio en la dirección de la 
agrupación, se finaliza la discusión «negando 
el componente racial como fundamento para 
una mayor explotación y discriminación» (Ro-
dríguez, 2006, p. 144).

Este hecho es sumamente importante, ya 
que da cuenta de los procesos de larga data 
de incluir un enfoque étnico-racial en torno 
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ción de las mujeres en la revista Nuestra Raza 
(2021): 

dencia de Montevideo, 2020a, s.p.). Así como 
también se crea en el marco de la organiza-
ción del 8M de 2020 el Bloque Antirracista, 
conformado por mujeres y disidencias afro, 
indígenas y migrantes —nucleadas con la 
idea de mujeres racializadas— con el objetivo 
de dar visibilidad a su lucha y la necesidad de 
incorporar el antirracismo en el feminismo. 

Las mujeres charrúas también presentan un 
largo recorrido de organización; por ejemplo, 
en el año 2005 conformaron la Unión de Muje-
res de Pueblos Charrúas (umpcha) en conjun-
to con compañeras de Entre Ríos, Argentina, y 
en junio de ese mismo año se funda el Conse-
jo de la Nación Charrúa (conacha), «a partir de 
la fusión de seis organizaciones, asociaciones 
y comunidades indígenas existentes en ese 
momento en nuestro país» (Michelena, 2018, 
s.p.). Tanto desde umpcha como de la cona-
cha, las mujeres «reivindican su derecho a re-
conocerse descendientes Charrúas, a recons-
truir y fortalecer su memoria como pueblo, su 
cosmovisión y su cultura» (Reactiva Conteni-
dos, 2018), así como pretenden «romper esa 
representación simbólica de la extinción» (cce 
Montevideo, 2021, 53m32s). En una crítica a lo 
colonial, denuncian el genocidio cometido 
contra los y las charrúas, y el intento de elimi-
nación de su cultura, así como la expropiación 
de sus tierras, esperando hasta el día de hoy 
el reconocimiento de estos sucesos por parte 
del Estado uruguayo a través de la ratificación 
del Convenio 169 de la oit.

a las condiciones de las mujeres en Uruguay y 
las resistencias para ello. Como bien concluye 
Elena Oliva en su estudio sobre la participa-

Desde el retorno a la democracia, las muje-
res afrodescendientes e indígenas han con-
tinuado volcado sus experiencias concretas 
de opresión, y la necesidad de organizarse en 
función de esta, para desde allí, insistir en la 
necesidad de un feminismo que atienda esta 
realidad, y que incluya una mirada intersec-
cional a la lucha que despliega.

En 1993 se crea Organizaciones Mundo Afro 
y en el mismo año se conforma el Grupo de 
Apoyo a la Mujer Afrouruguaya (gama). Dos 
años después comienza a organizarse Afro-
gama, que en 2007 contaría con personería 
jurídica (Intendencia de Montevideo, 2020b). 
Por su parte, en el 2001 se funda la asociación 
de Universitarias/os, Técnicas/os e Investiga-
doras/es Afro-Uruguayas/os (uafro) que, en 
este período, pasará a ser parte del espacio de 
articulación feminista la Intersocial Feminista 
en el 2017. Tal como plantea Beatriz Ramírez 
(2018, p. 155), la primera década del 2000 esta-
ría caracterizada por un nuevo momento para 
las mujeres afro, que marcaría un «tiempo de 
ruptura» con los espacios mixtos de militancia. 
Tal es el caso de Mizangas, que se conformaría 
en 2006 como una organización de mujeres 
jóvenes afrodescendientes que provenían de 
Organizaciones Mundo Afro. 

Dentro del período de estudio, se crea en el 
año 2016 la organización Diálogo Político de 
Mujeres Afrouruguayas (dimafru), «con el fin 
de realizar una jornada de trabajo rumbo a la 
xiii Conferencia Regional sobre la Mujer en 
América Latina y el Caribe de Cepal» (Inten-

El pensamiento político y las articulaciones entre género y raza, y raza y clase, 
que ellas desarrollaron tempranamente y desde los territorios de habla hispana, 
nos deben hacer sopesar la relativa contemporaneidad de algunas categorías 
y argumentos del feminismo antirracista y del pensamiento crítico latinoa-
mericano, para reconocer más enfáticamente los ricos antecedentes que ellas 
aportaron y que han delineado una trayectoria de pensamiento propia de esta  
región, escasamente visibilizada. (p. 108)
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Para el presente análisis se tomará como ob-
jeto de estudio las luchas feministas en Uru-
guay, desplegadas desde el Primer Encuentro 
del 2014 hasta el año 2021, centrándose en los 
espacios de articulación. El objetivo es analizar 
los avances y desafíos para la inclusión de una 
perspectiva antirracista en dichos espacios, que 
incorpore la participación y reivindicaciones de 
mujeres y disidencias afro e indígenas.2

En cuanto a las técnicas de recolección, se uti-
liza en primer lugar la revisión documental  
y bibliográfica sobre organizaciones y espacios 
feministas, y la perspectiva antirracista desde el 
año 2014 a la actualidad. Esto incluye publica-
ciones académicas, revistas y diarios nacionales, 
audiovisuales de entrevistas, podcasts feminis-
tas, conferencias de prensa, mesas y jornadas 
de encuentro, así como registros de moviliza-
ciones. Además, se utilizaron los documentos 
publicados por los cuatro espacios principales 
a considerar: Coordinadora de Feminismos,  
Intersocial Feminista, Tejido Feminista y Comi-
sión Organizadora del Encuentro de Mujeres, 
Lesbianas, Trans y No Binaries en Uruguay.3

La metodología utilizada también parte de los 
aportes epistemológicos feministas y decolo-
niales. En ese sentido, es necesario considerar 
que uno de los aportes más importantes de 
la teoría del punto de vista, perteneciente a la 
epistemología feminista, es impulsar el desa-
rrollo del conocimiento opuesto a la visión do-
minante, o lo que Sandra Harding (2010, p. 41) 
denomina como un conocimiento hacia arriba. 
Esta forma de construir conocimiento «intenta 
ambiciosamente trazar el mapa de las prácti-
cas del poder, de las maneras en que las institu-
ciones dominantes y sus marcos conceptuales 
crean y mantienen relaciones sociales opre-
sivas» (Harding, 2010, pp. 49-51), esto es que la 
posición desde abajo permite desnudar las lógi-
cas del poder a partir de la experiencia, en este 
caso, las lógicas de poder marcadas por la raza 
a la interna del feminismo.

Por su parte, si bien la teoría de los conocimien-
tos situados de Donna Haraway (1995) defiende 
«el carácter situado del conocimiento sin otor-
gar privilegio epistémico a un tipo particular 
de situación» (Blázquez, 2010, p. 32), también 
plantea que es importante que existan sujetos 
marginalizados que puedan participar en los 
procesos de producción de conocimiento no 
porque tengan una mirada más pura, sino por-
que tienen una mirada diferente de lo que se ha 
hecho hasta el momento. Haraway (1995) esta-
blece que el punto de vista de los subyugados 
es preferido porque son los primeros en com-
prender la negación de la objetividad al ser los 
afectados en la producción de un conocimiento 
que les reprime, olvida e invisibiliza. 

Por ello, a la hora de estudiar formas de poder 
desde una propuesta decolonial y feminis-
ta resulta fundamental que las personas que 
ocupan los márgenes del tema a investigar 
sean priorizadas a la hora de recoger los rela-
tos. Deben participar porque aportan una voz 
distinta —no homogénea ni única— a las voces 
hegemónicas. Este enfoque propone incluir la 
mayor cantidad de miradas posibles en la in-
vestigación, pero con un énfasis en aquellas 
personas subalternizadas en el feminismo uru-
guayo, que poseen una episteme —que parte 
de la enunciación desde abajo, desde su expe-
riencia y conciencia— sobre el entramado de 
opresiones, las experiencias subjetivas de estas, 
y la incorporación de esto en la lucha feminista. 
Si tal como afirma Haraway (1995, p. 327) todos 
los ojos «son sistemas perceptivos activos que 
construyen traducciones y maneras específi-
cas de ver, es decir, formas de vida», se retira la 
pasividad del sujeto observado y se pasa a con-
siderar que la mirada desde la experiencia y la 
conciencia como sujeto/a subalternizado pro-
porciona un conocimiento parcial y específico 
pero fundamental para el abordaje de la temá-
tica. Este postulado debe, a su vez, abordarse 
sin «romantizar y/o apropiarse de la visión de los 
menos poderosos al mismo tiempo que se mira 
desde sus posiciones» (Haraway, 1995, p. 328). 

Aspectos metodológicos

2.	  Vale puntualizar, que la alusión de disidencias 
sexo-genéricas proviene de la ampliación del sujeto 
político del feminismo uruguayo, evidenciado en estos 
años de lucha (Casanova, 2022).
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3.	 Se incluye la Comisión Organizadora de los 
sucesivos encuentros ya que da cuenta de una instancia 
de articulación para la construcción de política feminista 
en distintas partes del país, y no solo Montevideo.
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Pero, ¿cómo incorporamos las voces sin refor-
zar patrones de dominación? (England, 1994) 
¿Cómo valoramos sin apropiarnos de esas ex-
periencias a través de la legitimidad de la pro-
ducción académica? Son necesarias técnicas 
que recojan, pero no se apropien, de estos co-
nocimientos, por eso este estudio incluye como 
propuestas metodológicas las producciones 
narrativas y videonarrativas militantes.

Pero, ¿cómo incorporamos las voces sin refor-
zar patrones de dominación? (England, 1994) 
¿Cómo valoramos sin apropiarnos de esas ex-
periencias a través de la legitimidad de la pro-
ducción académica? Son necesarias técnicas 
que recojan, pero no se apropien, de estos co-
nocimientos, por eso este estudio incluye como 
propuestas metodológicas las producciones 
narrativas y videonarrativas militantes.

Las producciones narrativas presentan «la po-
sibilidad de conexiones parciales con personas 
que están cerca del fenómeno a estudiar» (Ba-
lash y Montenegro, 2003, p. 44). A partir de se-
siones donde se produce un encuentro entre 
quien investiga y esas personas, «se construye 
un texto híbrido que expresa cierta manera de 
entender el fenómeno, garantizando la agen-
cia de quién participa sobre el texto producido» 
(Balash y Montenegro, 2003, p. 44). 

Tal como plantean García Fernández y Monte-
negro Martínez (2014), el texto que surge de la 
producción narrativa es susceptible de ser uti-
lizado del mismo modo que se hace con otros 
textos teóricos, otorgándole el mismo valor 
epistémico que el de otras autoras que han tra-
bajado la temática. Así, se valorizan y visibilizan 
los conocimientos que desde la propia expe-
riencia y militancia se gestan, y que muchas ve-
ces son extraídos, analizados o leídos a través de 
herramientas de interpretación que parten de 
lógicas asimétricas de poder. Un punto intere-

sante de esta técnica es que pone en discusión 
la figura de autoría, ya que como se verá, la cita 
de las producciones narrativas se realiza como 
si fueran un texto teórico más, y se pueden en-
contrar en la bibliografía del presente artículo. 

Si bien las producciones narrativas parecen un 
método más que indicado para el estudio de 
las luchas sociales desde una perspectiva femi-
nista, es necesario explorar el reconocimiento 
de experiencias subalternas en otros formatos 
de relevamiento. Es por ello, que se agrega una 
técnica donde las experiencias de las identida-
des subalternizadas del feminismo vuelquen 
estas experiencias en primera voz. 

Es en este marco que propongo la técnica de 
videonarrativas militantes en redes sociales 
como una forma de relevar, al mismo tiempo 
de difundir, narrativas de lucha feminista no 
hegemónica. La propuesta de videonarrativas 
militantes introduce la necesidad de contar con 
canales de difusión, en este caso visuales, de las 
experiencias y narrativas de las personas parti-
cipantes de la investigación. Sin desconocer el 
producto de la narrativa como confluencia de 
un diálogo entre las partes, las videonarrativas 
militantes tratan de visibilizar en primera perso-
na los aportes de las personas participantes a la 
conversación. 

Para ello, se elaboró un canal de YouTube llama-
do El Caldero, donde se subieron los encuen-
tros con activistas afrouruguayas y charrúas 
compartiendo su mirada sobre el feminismo 
uruguayo. 

La perspectiva antirracista en el feminismo uruguayo: 
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Se puede observar que en los principales  
espacios de articulación feminista en Uru-
guay se mencionan la pluralidad de formas 
de ser mujer, pero perpetuando una universa-
lización de sus experiencias y, por lo tanto, de 
sus reivindicaciones. Si bien en algunos casos 
se hace mención en la lectura sistemática de 
otras formas de opresión además del género, 
no se termina de explicitar cómo funciona esa 
interacción y qué efectos conlleva. Se encuen-
tran algunos avances para el caso de la Coor-
dinadora de Feminismos, que comienza en el 
año 2020 a hacer mención en los volantes y 
afiches del 8M de las opresiones específicas 
por razones de raza, y construye algunas rei-
vindicaciones para su erradicación. Esta línea 
política continuará en el Tejido Feminista en el 
2021 con la realización de un podcast llamado 
«Voces plurales caminando hacia la huelga», 
donde se incluyó un episodio de Antirracismo 
(Tejido Feminista, 2021). Por su parte, la Inter-
social Feminista también hace mención a las 
distintas identidades y formas de opresión en 
sus sucesivas proclamas, y avanza en algunos 
aspectos en una agenda que les incluya. 

Este señalamiento de minimizar las reivindi-
caciones del afrofeminismo también es de-

Destacan que «aún hoy tenemos que posicio-
narnos y decir: ¿y no somos mujeres?, ¿y no 
somos diversas?» (El Caldero, 2022a, 11m05s). 
De esta forma, Mizangas apela a la necesidad 
de construir un feminismo interseccional: «el 

Tal vez uno de los momentos más significa-
tivos como práctica antirracista se desarrolló 
en el año 2020, cuando el Bloque Antirracista 
logró encabezar la marcha del 8M en Mon-
tevideo de forma consensuada con otros es-
pacios feministas como la Coordinadora de  
Feminismos. 

Este hecho representó un avance significativo 
en términos de práctica antirracista, especial-
mente a lo que hace a la visibilización, no solo 
para las mujeres afro sino también para las 
mujeres charrúas, que tuvieron sus momen-
tos concretos de expresión durante la apertu-
ra y el cierre de la marcha. 

De todas formas, según las integrantes del 
Bloque, Nathaly Lewis y Yovanna Sánchez, el 
feminismo sigue sin priorizar las voces y de-
mandas de las mujeres racializadas, siendo 
que no son contempladas en los discursos 
propuestos, tendiendo a una universalidad, a 
una idea de «que está todo incluido» (El Cal-
dero, 2020, 12m0s). Como plantean en entre-
vista con El Caldero:

nunciado por las integrantes de Mizangas, 
Noelia y Adriele, en El Caldero:

feminismo tiene que luchar contra todas las 
desigualdades. Si se parte solo de un cierto 
sector o de una cierta identidad, y se deja por 
fuera muchas otras cosas e injusticias que la 
gente vive» (El Caldero, 2022a, 7m36s).

Avances y desafíos para la inclusión de una perspectiva 
antirracista en el feminismo uruguayo

Los discursos no nos contemplan... Existe un discurso hegemónico del feminis-
mo donde nosotras no estamos ahí, no nos sentimos identificadas, no sentimos 
que nos identifique, no somos prioridad, no se contempla... se entiende al ser 
mujer como algo general y no es general. (El Caldero, 2020, 5m10s)

Hay espacios dentro del feminismo blanco que vamos con nuestras demandas 
de feminismo afro y la consideran como exagerado: no necesitan de un espacio 
propio, no necesitan de un movimiento propio... son necesidades y realidades 
que son distintas, sí que necesitamos un espacio propio, sí que tenemos de-
mandas que son históricas. (El Caldero, 2022a, 13m4s)
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La carencia de una perspectiva antirracis-
ta en la práctica política se manifiesta en la 
definición de las agendas, donde se deter-
mina lo que entra y lo que no. En múltiples 
entrevistas realizadas a mujeres afro surge 
que sus experiencias son vistas «como un 
detalle», como algo a agregar al final de una 
proclama y no como clave fundamental de 
la enunciación política. Se vuelve a deposi-
tar en los márgenes sus reclamos y lecturas 
de cómo opera el patriarcado. Como plantea 
Alicia Esquivel —integrante del Diálogo Polí-
tico de Mujeres Afrodescendientes y referen-
te del movimiento de mujeres afro— en las 
Jornadas de Debate Feminista del año 2016, 
en la mesa titulada Feminismos y Diversida-
des: Racismo, «lo que nos sucede es que en 
la agenda del movimiento del feminismo es-
tamos en la cola, esperando que pase la ca-
lesita y nos podamos subir» (Cotidiano Mujer, 
2016, 8m11s).

Lo mismo plantea Fernanda Olivar del Blo-
que en las articulaciones sucedidas en es-
pacios feministas como la Coordinadora o 
Tejido: «Nos pasó varias veces, que cuando 
mencionamos que se olvidaban de lo afro, 
una compañera blanca decía: ‘sobre los deta-
lles nos ocupamos después’. Se denota que 
no es prioridad, y que puede por lo tanto di-
latarse su inclusión» (Olivar, 2022, p. 2).

La invisibilización es una de las formas de ex-
clusión que viven las identidades y organiza-
ciones afro dentro del feminismo, así como 
también la falta de interés por el tema. Un 
ejemplo de esto sucedió en el II Encuentro 
de Mujeres, Lesbianas y Trans en Maldonado, 
donde la ronda «Mujeres afrodescendien-
tes» no tuvo convocatoria, participando úni-
camente Lu Souza, activista afrofeminista. 
Sobre el hecho, ella dice: «Me encuentro en 
el espacio y nadie se interesaba por la discu-
sión... Más allá de lo gráfico de estar sola me 

La activista plantea que los cuerpos de las 
mujeres afros son «territorios en constante 
colonización» (Cotidiano Mujer, 2018, 37m51s). 
Al decir de la autora Katsí Yarí Rodríguez  

puse a pensar ¿soy la única que visibiliza esta 
problemática?» (El Caldero, 2019, 7m50s).
Se hace necesario, según las activistas, la 
reivindicación desde una identidad y agen-
da propia, en el entendido de los puntos co-
munes de lucha con el feminismo, pero sin 
negar las diferencias. Sobre este punto, Lu 
Souza planteaba: «creo que todes debemos 
tener la posibilidad de reivindicarnos desde 
nuestra identidad propia, sí tenemos una 
lucha común que para mí es el feminismo, 
pero también hay que entender que hay di-
ferencias dentro de esos feminismos» (El Cal-
dero, 2019, 2m30s).

Destacando la importancia de la construc-
ción de la agenda propia, Tania Ramírez del 
colectivo Mizangas decía en una actividad ti-
tulada Feminismo afro, agenda y prioridades 
para continuar avanzando, en el marco del 
Mes de las Mujeres del año 2018: «Tenemos 
una agenda política que no es la agenda de 
las mujeres blancas donde incorporamos la 
dimensión de la discriminación racial: tene-
mos una agenda propia» (Casa Afrourugua-
ya, 2018, 8m1s).

En cuanto a las reivindicaciones que son de-
jadas de lado por el feminismo hegemónico, 
Alicia Esquivel resalta la necesidad de incluir 
la división racial del trabajo en la agenda del 
feminismo, tomando como ejemplo que la 
mayoría de las empleadas domésticas son 
afro (Cotidiano Mujer, 2016). Este tipo de 
análisis no se identifica en las elaboraciones 
feministas, cuestión denunciada histórica-
mente por las mujeres afro en lucha. Basta 
recordar en este sentido el impulso realizado 
por las afrouruguayas Iris María Cabral y Ma-
ruja Pereira, ya mencionado en el apartado 
de antecedentes.

Esquivel se pregunta en las Jornadas de  
Debate Feminista:

Velázquez en su texto Entre la negación y la 
explotación: políticas de sexualidad sobre los 
cuerpos de las mujeres negras, «el cuerpo 
de la mujer negra carga con la accesibilidad  

Es una problemática que, si bien compartimos todas las mujeres, a nosotras 
como mujeres afro, como mujeres negras, de alguna manera lo vivenciamos 
de una forma mucho más violenta producto también de esta idea que está  
arraigada en nuestra sociedad de lo que es ser una mujer negra. (Cotidiano  
Mujer, 2018, 37m22s)
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y la explotación sexual atribuida y fijada en su 
cuerpo» (Rodríguez, 2021, p. 138), cuestión a 
considerar cuando se aborda la violencia se-
xual hacia las mujeres. Esto cobra aún mayor 
relevancia si se tiene en cuenta las estadísti-
cas producidas sobre el acoso sexual calleje-
ro (asc) en Montevideo, donde «los datos dan 
cuenta de que las mujeres afrodescendien-
tes son víctimas de asc en una magnitud 10 
% mayor respecto a otras mujeres» (Johnson 
et al., 2018, p. 31).

Existen múltiples problemáticas que el fe-
minismo tendría que incluir para avanzar 
en una agenda antirracista, según Lu Souza, 
además de los dos puntos señalados, temas 
como el rol de la mujer afro en la industria 
del entretenimiento, donde se reproducen 
estereotipos raciales y de género; la crimina-
lización de las personas afros, especialmente 
jóvenes y los índices de pobreza de la pobla-
ción afro que demuestran el carácter estruc-
tural del racismo, son algunas de ellas (El Cal-
dero, 2019). La criminalización y la portación 
de rostro también es mencionado por inte-
grantes del movimiento de mujeres charrúas 

En los últimos años, se destacan algunos 
avances del afrofeminismo y el feminismo 
antirracista como lo fue incorporar en la Ley 
de Violencia Hacia Las Mujeres Basada en 
Género, la violencia racial. También la mar-
cha del 8M de 2020 de Montevideo encabe-
zada por el Bloque Antirracista, con las im-
plicancias que esto tiene en la visibilidad de 
los sujetos en lucha y sus reivindicaciones. 
Sin embargo, aún queda camino para la in-
clusión de esta agenda en la lucha feminis-

Fernanda Olivar también señala ese camino:

como Mónica Michelena, que lo establecen 
como un punto común con las experiencias 
de las personas afrodescendientes (cce Mon-
tevideo, 2021, 56m45s).

Por último, otro punto importante para el 
activismo afrofeminista es la violencia obs-
tétrica marcada por la raza. El vínculo entre 
poder médico, violencia basada en género y 
el racismo, conlleva a tratar a «la mujer afro 
como más resistente» y «preparada para pa-
rir» según integrantes de Mizangas (El Cal-
dero, 2022a, 29m55s). Significa adjudicar a la 
mujer afrodescendiente con la capacidad de 
sostener cualquier situación durante el par-
to, puerperio y aborto, violentando esos pro-
cesos.

Sobre las formas de avanzar en la integración 
de estas reivindicaciones en la lucha feminis-
ta, las activistas hablan de empatía y escu-
cha. Sigue presente el desafío de un enfoque 
interseccional, tal como Esquivel lo explicita 
en las Jornadas de Debate Feminista:

ta, así como de los puntos mencionados y la 
transformación de los espacios feministas en 
antirracistas.

En ese sentido, menos se ha avanzado en la 
visibilización de las identidades indígenas 
como la charrúa en el feminismo uruguayo. 
La lucha por el reconocimiento de su identi-
dad, conocimientos, tierras ancestrales y cos-
movisión se presenta muy tímidamente en 
los feminismos uruguayos.

Personalmente sigo pensando... que la tarea que queda pendiente es que todas 
las feministas, hayan sido racializadas o no, de diversas clases y posiciones socia-
les, aborden todos los sistemas de opresión que afectan a las mujeres, sólo así 
el feminismo será una propuesta completa y transformadora de la humanidad 
como nosotras pretendemos. (Cotidiano Mujer, 2016, 10m39s)

Somos todos parte de esta sociedad, igualmente capitalista, xenófoba, racista, 
machista y patriarcal... es necesario que el movimiento feminista uruguayo se 
declare abiertamente antirracista... Hay que reconocer, tenemos que explicitar, 
hacer visibles que todas las violencias están interconectadas. Que todas las vio-
lencias se potencian mutuamente, pero que la violencia basada en género se ve 
agravada con la violencia racial. (Cotidiano Mujer, 2018, 36m25s)
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Mónica Michelena, integrante tanto de ump-
cha como de la conacha, plantea que al prin-
cipio las mujeres charrúas y sus luchas no 
eran abrazadas ni reconocidas por el femi-
nismo, pero que de a poco se van generando 
avances (cce Montevideo, 2021, 1h50m55s). 
Especialmente destaca dos espacios de 
construcción conjunta: por un lado, el Bloque 
Antirracista, donde participan los 8M con sus 
caracolas, en tanto instrumento sagrado, y 
donde tienen allí un momento para realizar 
el llamado a los espíritus de los ancestros y 
ancestras charrúas, y por el otro, la empatía 
que se tejió con el ecofeminismo por la de-
fensa de los territorios (cce Montevideo, 2021, 
1h51m45s).

Según Michelena, al día de hoy existe un mí-
nimo avance, pero se sigue sin cuestionar el 
privilegio blanco dentro del feminismo, en 
tanto resulta difícil también romper la lógi-
ca colonial imperante (cce Montevideo, 2021, 
1h53m7s). 

Por su parte, como práctica feminista an-
tirracista y descolonizadora, cabe destacar 
que el III emltnbu se realizó en el camping 

Además, tanto en la inauguración del Encuen-
tro como en la marcha que da cierre al mismo, 
las mujeres charrúas realizaron el llamado de 
los espíritus ancestrales en acompañamiento 
de quienes allí estaban presentes (MediaRed, 
2020). En palabras de Juli, activista feminista 
y charrúa, estos momentos representan que 

Sobre la participación en el Bloque, Fernan-
da Olivar plantea: «En el caso de compas  
indígenas contaron con un momento propio 
en la marcha, entendiendo lo que represen-
taba simbólicamente desde la consigna y la 
reivindicación de la lucha antirracista, en un 
intento de reencuentro para todes de nues-
tra ancestralidad» (Olivar, 2022, p. 2).

Esto no fue un acto solo de reconocimiento, 
sino también como forma de recuperación 
frente a la apropiación de ciertos símbolos 
como el grito de guerra indígena utilizado 
por los feminismos en las calles. Esta cues-
tión fue planteada en espacios como la Coor-
dinadora de Feminismos, que utilizan el grito 
en las marchas, pero fue desestimada. Como 
plantea Olivar:

Guyunusa de Paysandú, y en aras del reco-
nocimiento a esa figura como forma de re-
sistencia al genocidio charrúa, se realizó un 
mural que reivindicara la ancestralidad de 
las mujeres originarias (Cammarano, 2019). 
Como plantea Clara de la organización:

«nos vamos encontrando, en ese avance, en 
ese andar de la interseccionalidad... ese ten-
der puentes, desde la ternura» (El Caldero, 
2022b, 24m0s)
 

Entendimos necesario traer elementos culturales que se han intentado  
invisibilizar o apropiar. Tal es el caso del grito de guerra que es utilizado por algu-
nos feminismos como de grito de celebración, cambiando el acento a la acción 
en una especie de reseteo. (Olivar, 2022, p. 2)

Comúnmente, las personas de la zona se refieren al camping como «El Gu-
yunusa» desconociendo la referencia de la charrúa Guyunusa y su historia. Como 
acto político de reapropiación, quienes integramos la Comisión Organizadora 
comenzamos a referirnos al espacio como La Guyunusa, y realizamos —con la 
participación de una muralista argentina— un mural en el propio camping en 
referencia a ella. (Clara, 2022, p. 1)
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En los últimos años, la lucha feminista ha 
avanzado en reconocer la pluralidad de las 
mujeres y disidencias, reconociendo otras 
formas de opresión. Sin embargo, se observa 
como dificultad el poder profundizar en las 
formas específicas en que el género y la raza 
se entrelazan, afectando la vida de afrodes-
cendientes e indígenas. Esto supone un debe 
en el reconocimiento de las mujeres afro e in-
dígenas en la construcción del movimiento, y 
la integración de su realidad como centro de 
la política generada. La necesidad de incluir 
en las agendas y reivindicaciones la erradica-
ción de los efectos del racismo resulta funda-
mental para una lucha feminista antirracista. 

Si bien se han señalado episodios que dan 
cuenta de un avance en las prácticas políti-
cas de la lucha feminista —como lo es el en-
cabezamiento de marchas—, también se han 
volcado prácticas internas de acallamiento, 
invisibilización o priorización de unas dimen-
siones de opresión en detrimento de otras. 

Esto no quiere decir no priorizar las dimensio-
nes de la lucha de acuerdo a los contextos en 
los que se teje, pero sin que eso suponga una 
jerarquización de los sistemas de opresión a 
partir de la definición de un feminismo hege-
mónico. 

Frente a esto, continúa la necesidad de la re-
afirmación de la especificidad, a través de la 
creación de organizaciones y redes propias 
del feminismo antirracista, participando en 
algunos casos de espacios de articulación 
para el 8 de Marzo. Sin embargo, estas instan-
cias son muy pocas y no se sostienen más allá 
de fechas puntuales, así como muchas veces 
ese mismo espacio reproduce lógicas que ex-
pulsan a estas identidades. En dónde se tejen 
los encuentros, y cómo se hacen más inter-
seccionales, es parte de la construcción que 
tiene por delante el feminismo uruguayo ac-
tual y que, al igual que ayer, el feminismo afro 
e indígena reclama.
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Este artículo tiene como objetivo visibilizar la 
trayectoria activista y la producción académi-
ca de la antropóloga negra Marlene Cunha, 
mi madre, para la comunidad académica de 
habla hispana. De esta manera, comienzo el 
artículo que trata de la «casa de Marlene», el 
espacio donde se formó el primer movimien-
to negro universitario, el Grupo de Trabalhos 
André Rebouças-gtar (1975). También creó 
lazos familiares y de ascendencia africana 
entre estudiantes negros que sufrieron el ra-
cismo y la represión del gobierno militar en 
la década de 1970 y las semanas de estudio 
gtar, que eran espacios de debates y dis-
cusiones en la Universidad Federal Flumi-
nense-uff. En la segunda parte del trabajo,  

informo sobre la construcción teórica del tra-
bajo de Marlene Cunha en la Universidad de 
São Paulo-sp (1980-1986); en particular, su 
relación como estudiante de posgrado, así 
como la formación de sus ideas. y conceptos 
sobre el candomblé en Angola. Y finalmente, 
hago un retrato sobre el trabajo de recono-
cimiento del intelectual negro en Brasil que 
murió en 1988, pocos días después de mi  
nacimiento.

Palabras clave: Marlene Cunha, religión afrobrasileña, 
gestos, Antropología de la danza, movimiento  
negro universitario.
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dade Federal Fluminense - uff. In the second 
part of the work, I report on the theoretical 
construction of Marlene Cunha’s work at the 
University of São Paulo - sp (1980-1986), in par-
ticular, her relationship as a graduate student, 
as well as the formation of her ideas and con-
cepts about candomblé in Angola. And finally, 
I made a portrait about the work of recogni-
tion of the black intellectual in Brazil who died 
in 1988, a few days after my birth.

Keywords: Marlene Cunha; Afro-Brazilian religion; 
gestures; Anthropology of dance; university black 
movement.

This article aims to make visible the activist 
trajectory and academic production of the 
black anthropologist Marlene Cunha, my 
mother, for the Spanish-speaking academic 
community. In this way, I begin the article 
dealing with “Marlene’s house”, the space 
where the first black university movement 
was formed, the Grupo de Trabalhos André 
Rebouças - gtar (1975). It also formed family 
ties and African ancestry among black stu-
dents who suffered from racism and repres-
sion by the military government in the 1970s 
and the gtar study weeks, which were spaces 
for debates and discussions at the Universi-

Abstract
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Primeros gestos: introducción

Figura 1
Foto 1: Marlene Cunha

Nota. Autor desconocido. Fuente: Colección personal.

con el candomblé, la lucha antirracista y su 
producción académica, la intelectual llega a la 
Universidad de São Paulo-usp en los años 80, 
donde escribe la disertación Em busca de um 
espaço: a linguagem gestual no candomblé 
de Angola, publicado recientemente en libro.

Así, comienzo este artículo con un recorrido 
por los primeros años de la intelectual como 
activista en la lucha contra el racismo, don-
de las reuniones se pasaban, en la «casa da 
Marlene», expresión pronunciada por los pri-
meros integrantes del grupo y activistas de la 
causa negra que estaban allí.

La trayectoria de vida de la activista e intelec-
tual Marlene Cunha es parte de la historia de 
la antropología brasileña, especialmente en el 
campo de las religiones afrobrasileñas, aun-
que su obra aún es poco conocida y perma-
nece silenciada en la academia en Brasil.

Marlene Cunha fue pionera de diferentes 
formas en una extensa familia negra y prac-
ticante de las religiones afro-brasileñas. Fue 
la primera en tener título universitario, en la 
década de 1970, además de ser la fundado-
ra y presidenta del primero movimiento ne-
gro universitario brasileño, el gtar, actuando 
directamente en la lucha contra el racismo, 
dentro y fuera de la universidad pública. De 
esa trayectoria, que unió su relación familiar 
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La intelectual afrobrasileña Marlene Cunha 
ingresó al programa de graduación de la Uni-
versidade Federal Fluminense-uff, en la mu-
nicipalidad de Niterói, Rio de Janeiro, en 1970. 
Fue durante este período que conoció a Bea-
triz Nascimento1, una importante intelectual, 
activista y historiadora negra que se convirtió 
en una gran amiga y compañera de investi-

La amistad de ambas intelectuales negras 
se consolidó en las reuniones en el Centro 
de Estudos Afro-asiáticos-ceaa, con sede en 
el Centro Universitario Cândido Mendes, en 
Río de Janeiro, bajo la coordinación de Bea-
triz. En este lugar, sucedieron actividades y 
grupos de estudios formados por militantes, 
activistas y universitarios negros, con el obje-
tivo y propósito de debatir el tema racial, no 
solamente en Brasil, sino también en alcance 
mundial. Fue durante el período de dictadura 
militar que el centro de estudios se convirtió 
en uno de los principales espacios de investi-
gación, contando con una importante colec-
ción bibliográfica sobre el tema racial (Alberti 
y Pereira, 2007). 

Las reuniones de la ceaa contribuyeron direc-
tamente e indirectamente para la formación 
de organizaciones negras durante el régimen 
militar; podemos citar algunos ejemplos: la 
Sociedade de Intercâmbio Brasil-África (sin-
ba), Instituto de Investigações da cultura ne-
gra (ipcn) y el Centro de Estudos Afro-bra-
sileiros (ceab). Durante este período hubo 
también encuentros de estudiantes negros 
de graduación de la uff con la participación 
de Marlene Cunha, que luego resultó en la 
idea de desarrollo de una semana de Estudios 

gación académica, como también en la lucha 
contra el racismo (Nascimento, 2018). Marlene 
acredita a Beatriz Nascimento su proceso de 
introducción en el debate racial y del autoco-
nocimiento como mujer negra en Brasil: 

sobre la Contribución de los Negros a la Socie-
dad Brasileña, en la uff (Gomes et al., 2015). 

Además en la dictadura militar, los estudian-
tes negros experimentaron constante cen-
sura y vigilancia en el espacio académico, ya 
que el Estado y parte de la universidad abogó 
por el mito de la democracia racial2. De esta 
manera, las primeras reuniones de los univer-
sitarios negros que se conocieron en el ceaa 
tuvieron lugar fuera de la universidad en 1975 
en la «casa da Marlene». Estas reuniones para 
organizar las semanas de estudios eran consi-
deradas clandestinas por el gobierno dictato-
rial, y fueron fundamentales en el proceso de 
formación de afectos, amistades y diferentes 
lazos entre estos jóvenes negros que enfren-
taban numerosas barreras para introducir el 
debate sobre las relaciones raciales en las uni-
versidades brasileñas.

Ante la desfavorable coyuntura política y la 
falta de acogida en la universidad, las reunio-
nes se trasladaron a la casa de Marlene, un lu-
gar más seguro y razonablemente cerca de la 
uff. Durante una década, las reuniones tuvie-
ron lugar en la casa de la investigadora, que 
vivía de manera humilde con su familia. Este 
lugar servía al mismo tiempo como espacio 

«A casa da Marlene»

1.	 Beatriz Nascimento escribió dos poemas en 
honor a Marlene Cunha después de su muerte (en anexo).

Tivemos longas discussões que me auxiliaram a esclarecer algumas questões 
básicas nas relações raciais no Brasil. Ela mostrou me, através de sua experiên-
cia de vida, o que significa ser negro numa sociedade que discrimina e nega a 
existência desse indivíduo. (Cunha, 2022, p.12)

 Marlene Cunha:
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2.	 Este concepto entiende que Brasil no tenía la 
discriminación racial presente en países como los Estados 
Unidos. Fue utilizado como una forma de enmascarar el 
racismo y las desigualdades sociales que experimentan 
los negros en la sociedad brasileña.
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de acogida y protección de los estudiantes ne-
gros que, con el transcurso de las semanas, fun-
daron el gtar. También es importante destacar 
la participación de la madre de Marlene Cunha 
– «Doña Elydia», considerada la moderadora de 
los encuentros y encargada de cuidar como a 
sus propios hijos de los estudiantes negros de 
la universidad que participaron en la organiza-
ción del reciente colectivo negro universitario. 

«La casa de Marlene» era un espacio de acogi-
miento y también para compartir angustias, 
cuentos colectivos y comidas que involucran 
a los estudiantes. Estas acciones fueron fun-
damentales en la elaboración pedagógica del 
grupo que posibilitó la creación de la semana 
de estudios y después la institucionalización 
del gtar. Marlene Cunha fue la primera en 

En la «casa da Marlene» fueron formados vín-
culos importantes en la formación del gtar, 
que se daban a través de la interacción en un 
entorno familiar donde había una red de aco-
gida y solidaridad negra (Cunha y Silva, 2021; 
Silva, 2018).

asumir la presidencia, permaneciendo en el 
cargo hasta 1983 y su casa se convierte en la 
sede oficial del grupo. Durante este período, 
la «casa da Marlene» se convirtió en un lugar 
de encuentro para reunión de numerosos lí-
deres negros e investigadores de las relacio-
nes raciales.

Figura 2
Foto 2. “Casa da Marlene”

Nota. Autor desconocido. Fuente: Colección Marlene Cunha.
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Las semanas de estudios 

Figura 3
Foto 3. Semana de estudio GTAR. De arriba a abajo en la segunda línea está Beatriz Nasci-
mento, en la última línea en el segundo y quinto cuadro está el sociólogo negro Eduardo de 
Oliveira Oliveira. Marlene Cunha está en la última fila en el cuarto cuadrado.

Nota. Autora: Marlene Cunha, 1970. Fuente: Acervo Marlene Cunha

dense Michael Turner, el sociólogo argentino 
Carlos Hasenbalg, la antropóloga argentina 
Juana Elbein, etc. Estos encuentros tuvie-
ron lugar entre 1975 y 1995 y resultaron en la 
producción de cuatro cuadernos de estudio, 
publicaciones seriadas, artículos académicos, 
tesis y libros.

Las Semanas de Estudios del gtar fueron 
quizás las primeras iniciativas en universidad 
pública brasileña que permitieron un fruc-
tífero debate sobre los estudios raciales que 
involucraron investigadores blancos y negros, 
incluidos los extranjeros. Podemos mencio-
nar entre los intelectuales que participaron 
de los eventos: Beatriz Nascimento, Eduardo 
Oliveira y Oliveira, Deoscóredes M. dos San-
tos (maestro Didi), el antropólogo estadouni-

La organización de debates hecha por estu-
diantes universitarios tendría también como 
objetivo dar visibilidad a los negros y las cues-
tiones raciales. Además, estos encuentros se 
convirtieron en canales de comunicación para 

las demandas de los estudiantes negros para 
la comunidad académica, como la propuesta 
de cambio curricular en cursos específicos. 
Sobre eso, Marlene Cunha explica:

Na realização das semanas de estudos o grupo de alunos negros universitários 
tiveram como propósitos: introduzir gradualmente na universidade, créditos 
específicos sobre as relações raciais no Brasil, principalmente, nos cursos que 
abrangem as ciências humanas; tentar uma reformulação no programa de 
Antropologia do negro brasileiro, no Instituto de Ciências Humana e Filosofia; 
atualizar a bibliografia no que diz respeito ao assunto adotado pelo corpo do-
cente e discente da universidade e estabelecer contato entre os professores que 
desenvolvam teses sobre relações raciais fora da UFF com o corpo docente do 
Instituto de Ciências Humanas e Filosofia. (Cunha et al., 1979, pp. 3-4)
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2018). Este investigador también ayudó en la 
selección de investigaciones y textos que po-
drían componer las semanas de estudio. 

En 1979, Marlene Cunha articuló el apoyo de 
la Fundación Ford a la gtar, institución que 
pasó a invertir en las actividades de la organi-
zación con la ayuda del historiador negro es-
tadounidense J. Michael Turner, entonces re-
presentante de la fundación en Brasil y quien 
dio clases durante un período en el curso de 
Historia de África en la Universidade de Brasi-
lia (unb). Estas alianzas iluminan la calidad de 
Marlene Cunha como articuladora académica 
y política, ya que medió una serie de contac-
tos en Brasil y en el exterior que fortalecieron 
las actividades del gtar. Por otro lado, esta ca-
pacidad de la investigadora para establecer 
relaciones amplias es notoria, como hemos 
visto, desde las reuniones organizadas que se 
llevaron a cabo en la casa de su madre, involu-
crando a diferentes estudiantes y sus familias.

Cabe señalar que los miembros de gtar utili-
zaron las semanas de estudios como instru-
mento de movilización a favor de la reorga-
nización curricular en el Instituto de Ciencias 
Humanas en la uff, guiando la reformulación 
de disciplinas como «Antropología del negro 
brasileño». Estas afirmaciones surgieron de 
las críticas al eurocentrismo académico y la 
forma con que los investigadores retrataron a 
los negros en sociedad brasileña. Como seña-
la Sandra Silva (2018), el gtar en ese momento 
ejercía una pedagogía dual. El grupo se com-
prometió en la constitución de un campo de 
estudio sobre relaciones raciales en el ámbito 
académico, al mismo tiempo que en la forma-
ción de estudiantes negros y blancos.

Es importante resaltar que una parte signifi-
cativa de la pedagogía desarrollada en los se-
minarios contaron con la contribución directa 
del sociólogo afrobrasileño Eduardo Oliveira 
e Oliveira. Él utilizó en la organización de los 
seminarios de la uff un conjunto de dinámi-
cas que aprendió con otros investigadores de 
universidades negras norteamericanas en la 
Howard Universidad de Washington (Trapp, 

Trayectoria en la Universidade de São Paulo

Marlene Cunha hizo una importante contri-
bución al campo de la Antropología de las 
religiones afrobrasileñas. Los testimonios, re-
cogidos entre sus amigos, demuestran que 
la antropóloga quería discutir con líderes in-
telectuales de todos los espectros. Con esa 
experiencia como activista e intelectual inicia 
sus estudios en el programa de Antropología 
Social en la usp en el año de 1980, donde es 
una de las —o si no la primera estudiante afro-
brasileña— a estudiar en ese programa de 
posgrado que continúa hegemónicamente 
hasta los días actuales formado por blancos. 

Marlene antes de ingresar en la universidad 
ya tenía una relación con el candomblé, que 
era a través de la familia que eran practicantes 

de la religión. Pero el interés en investigar aca-
démicamente el candomblé de Angola fue a 
crecer en la uff durante el período de gradua-
ción y al acercarse al antropólogo y profesor 
de la Universidad Federal Fluminense Wag-
ner Neves.

Después de graduarse, ingresó al curso de 
Maestría en Ciencias Sociales de la usp, bajo 
la dirección del profesor João Baptista Borges 
Pereira, en un período histórico de grandes 
enfrentamientos raciales y profunda exclu-
sión negra en el mundo académico. Y Marlene 
como gran contestadora y activista describe 
en su trabajo académico lo incómodo de ser 
guiado por João Baptista, un profesor blanco:
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Aunque Marlene Cunha construyó una buena 
relación con su tutor, ella no dejó de denunciar 
las relaciones raciales desiguales dentro de la 
universidad fruto de una sociedad racista. 

Mermó con su indignación en relación con 
la universidad blanca. Marlene continuó el 
posgrado y se dedicó a cursos relacionados 
al debate racial. Según Marlene, dos cursos 
fueron fundamentales en la elaboración de 
su trabajo: el primero, «Diferentes posiciones 
metodológicas en estudio del negro brasile-
ño», a cargo de su tutor, y el segundo, «Sím-
bolos y función simbólica», organizado por el 
antropólogo Ruy Coelho. Estos cursos fueron 
espacios de discusión sobre el lenguaje en sus 
aspectos verbales y no verbales, lo que le per-
mitió pensar en la categoría de gesto como 

A través del testimonio de Ilka Leite, se nota 
que Marlene supo combinar una trayectoria 
de activismo en la lucha antirracista y una pro-
ducción académica centrada en los estudios 
de gestos. El trabajo de Marlene unió su tra-

lenguaje corporal, que allanó el camino para 
la construcción de su etnografía.

En 1986, Marlene Cunha defendió su diserta-
ción y terminó su ciclo en la usp. En su trayec-
toria en el posgrado dejó recuerdos en estu-
diantes blancos y negros que se convirtieron 
en docentes universitarios en las universida-
des públicas en diferentes espacios del Bra-
sil. Una de estas docentes, y gran amiga, es la 
antropóloga Ilka Boaventura Leite, docente 
jubilada en la Universidade Federal de Santa 
Catarina (ufsc) que describe, en su memorial, 
el período en que vivió y estudió con Marlene 
en la usp:

yectoria de vida con conocimientos y debates 
relacionados con el campo de la antropología 
de las religiones afrobrasileñas. Sobre eso, la 
antropóloga afrobrasileña señala:

Ao término de nossa primeira entrevista, constrangida, me perguntava da va-
lidade de eu, negra, trabalhando com a questão racial, ser orientada por um 
professor branco. Fiquei um bom tempo pensando o que conversaria com ele 
a respeito das relações raciais no Brasil, uma vez que ele representava o outro, o 
opressor, o dominador, o criador da ideologia racista, aquele que nega a minha 
existência. Entretanto, Borges Pereira se dispôs a cooperar para que eu pudesse 
ter um instrumento teórico de análise que me conferisse não só uma maior 
compreensão do meu universo, como também, condições de atuar denuncian-
do as injustiças que tem por vítima o negro brasileiro. (Cunha, 2022, p. 24)

Por um semestre, dividi também um apartamento com Marlene de Oliveira 
Cunha, ex-aluna, orientanda e uma das integrantes do Grupo André Rebouças, 
fundado por Beatriz Nascimento no Rio de Janeiro. Marlene, uma mulher ne-
gra e militante de Niterói, estava como eu em São Paulo, ensaiando uma vida 
migrante e em busca de formação universitária. Ela estudava o gestual do can-
domblé e me levou para as aulas do professor Ruy, a quem ela tomava como 
uma espécie de guru. Vivendo na mesma casa com Marlene, sem saber, eu es-
tava diante de duas histórias de mulheres intelectuais negras, Marlene e Beatriz 
que morreram violentamente, de forma injusta, vítimas das mesmas brutalida-
des e descasos de uma sociedade racista e misógina. Essa foi uma das lições 
mais duras da minha vida, sobretudo porque foi com elas e por meio delas que 
eu me percebi como mulher branca, ou parte de uma elite embranquecida que 
é sistematicamente preservada dos ataques diretos do racismo no Brasil. Esse 
foi um golpe muito pesado que me atingiu em cheio e aprofundou a minha 
percepção dos efeitos do racismo em nossa sociedade. (Leite, 2019, p. 25).
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La etnografía de Marlene Cunha fue realizada 
empíricamente a través de la observación y el 
registro fotográfico de los terreiros en que los 
rituales se llevaban a cabo sistemáticamente. 
Al principio, la antropóloga fotografió y regis-
tró a mano las secuencias de los gestos, lo que 
generó dificultades en el trabajo de campo, 
pero, debido a estos obstáculos, dividió su 
trabajo de campo en tres fases: 1) realizó sólo 
fotografías de los gestos, para descubrir la se-
cuencia en el ritual; 2) después hizo una obser-
vación de movimientos corporales, sin tomar 

fotografías; 3) entrevistó a los participantes del 
ritual y tomó notas de las lecturas realizadas 
por los informantes en el registro fotográfi-
co. Luego de realizar el trabajo de campo en 
la redacción de la disertación, Marlene utiliza 
constantemente dibujos realizados por ella 
para describir la lengua de los gestos de orixás 
del candomblé de Angola.

O curso, aliado a minha própria experiência de vida, mostrou-me que o código 
circulante e facilmente enquanto gesto e linguagem corporal no meu cotidia-
no. Isto, de certo modo, interferiria na minha vida acadêmica, no ato de verbali-
zar e de comunicar ideias. Assim, escolhi como proposta de trabalho fazer uma 
etnografia dos gestos, elaborar uma classificação e interpretar os principais 
gestos dos rituais de Macumba e Candomblé. No estímulo do conhecimento 
e na experiência vivida justifica-se o fascínio que o tema despertou em mim 
(Cunha, 2022, p. 25).

Conceptos centrales en la etnografía de Marlene Cunha

Marlene Cunha (2022), en su etnografía de los 
gestos rituales del Candomblé en Angola, des-
cribe en detalle el ritual de esa nación y clasi-
fica un gran de número de gestos expresando 
su significado. La descripción del ritual, la clasi-
ficación de movimientos y prácticas gestuales 
habladas por practicantes de la nación Ango-
la son observaciones realizadas, barracões de 
candomblé. En su trabajo académico, Cunha 
hace una pequeña historia de los terreiros, 
destacando la historia de cada uno de ellos, así 
como el espacio en el que se realiza el axé. 

La autora hace una clasificación de los orixás, 
trata la jerarquía de los terreiros, la compo-
sición del grupo y cómo se definen a sí mis-
mos en la religión. Las casas de santo investi-
gadas estaban ubicadas en São Gonçalo-rj  
y Niterói, ambos en la provincia de Río de Ja-
neiro y fueron los siguientes: Barracão Viva 

Deus y el Águas, Barracão Abassá Juremegi 
Oxosse Angolê, Barracão Abassá Gubeluando-
gi Oxosse Angolê do Obaluaê y Barracão Ilê de 
Iansã con Ossãe.

Marlene Cunha analiza y describe los gestos 
de los orixás en la preparación (preliminar o de 
purificación) y en el propio ritual del Candom-
blé (liminal o margen). Esta variedad de gestos, 
movimientos y acciones son definidos por la 
antropóloga, como postura. Al comienzo de la 
obra, Cunha (2022) nos ofrece una descripción 
detallada de la preparación del ritual público 
del candomblé de Angola, con énfasis en el 
participante y el espacio sagrado, donde ocu-
rre el axé. El primer movimiento descrito por 
ella es el «gingado». Ella afirma que el gingado 
se usa en la ritualización de todos los orixás y 
tiene diferentes características, antes y duran-
te el ritual.
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O gingado se diferencia das outras posturas por apresentar um constante mo-
vimento de flexão do pescoço, ombro, tronco e pernas. O indivíduo possuído, 
quando executa o gingado, curva completamente o corpo, abre as pernas e do-
bra os joelhos. Os braços ficam estendidos ao longo das pernas e as mãos se 
apoiam nos joelhos. Os pés acompanham a flexão do corpo levando o individuo 
a permanecer na ponta dos pés todas as vezes que efetua a postura. Os ombros 
se movem em uma cadência ligeira e repetitiva como um estremecimento. A 
cabeça inclinada balança, para baixo e para cima. (Cunha, 2022, p. 68).

A postura arrebate demarca o espaço sagrado quando forma o círculo no qual 
vão se desenrolar todas as sequências dos gestos rituais. Ela abre e fecha o círcu-
lo em dois momentos principais. O primeiro momento é o início do ritual mar-
cando a entrada dos participantes e em seguida definindo o espaço sagrado de 
forma circular e o término do ritual dedicado aos orixás do sexo masculino. O 
segundo momento é o início, e o término do ritual dedicado aos orixás do sexo 
feminino. (Cunha, 2022, p.59)

La postura gingado presenta una serie de 
gestos y movimientos corporales y se da en el 
momento anterior y en el propio «transe» del 
practicante de candomblé, también llamado 
de «bolar en el santo». Por lo tanto, esta pos-
tura marca la experiencia del individuo en el 
mundo sagrado. Con su ejecución en el círculo 
móvil donde se encuentra el axé, el poseído va 
al medio del patio y baila los movimientos del 
orixá incorporado. 

Otra postura importante del candomblé en 
Angola descrita por Cunha (2022) es el «arre-
bate». Describe el arrebate como movimientos 
que parecen expresar la entrada (la prepara-
ción del ritual) y la salida de los practicantes del 
espacio sagrado. En ese momento, la gente re-
gresa a la casa de Exu, que se encuentra fuera 
del «barracão». Además, esta postura está liga-
da al alineamiento de la persona, desde el mo-
mento de la iniciación y formación del círculo 
ritual. En las palabras de Marlene:

Figura 4

Postura gingado. Fuente: Marlene Cunha, 2022.
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El arrebate, a través del movimiento de gestos 
de abrir y cerrar el círculo ritual, nos presenta 
una visión del mundo a través del cuerpo. 

En seguida, en su libro, Marlene destaca una 
tercera postura descrita en el ritual de can-
domblé que es el «Adobá». El adobá marca 
el comienzo del ritual en el tiempo. Está vin-
culado no sólo a la apertura del ritual mismo, 

sino también al orixá Ogum, que abre el ritual. 
Ogum es el orixá que manda la ceremonia y 
hace la apertura. Todos los participantes rea-
lizan esta postura, es obligatoria para quienes 
están en la ceremonia religiosa, ya que está 
asociada a la obligación, el respeto y la obe-
diencia. Como dice Cunha:

Essa postura também se apresenta todas as vezes que se evocam nomes de 
entidades originárias de cultos da religião africana que estão diretamente liga-
das ao axé do terreiro e às pessoas da hierarquia. Nesse caso, os participantes 
repetem todo o percurso enquanto cantam e tocam para o santo da casa. Todos 
os mais novos efetuam essa postura diante dos mais velhos quando os orixás 
dos mesmos estão sendo objeto de ritualização. Não realizam, entretanto, todo 
o percurso. Só o fazem no caso da abertura de Ogum, do orixá do pai-de-santo 
e do seu próprio orixá. (Cunha, 2022, p. 62)

Figura 5

Nota. Postura Adobá del orixá Ogum Fuente. Marlene Cunha, 2022.

De hecho, podemos ver que la postura de ado-
bá representa la importancia que el grupo de 
la ascendencia y respeto por la sabiduría de 
los mayores, así como la jerarquía del terreiro. 

La última postura analizada por Cunha (2022) 
fue el barravento, secuencia gesto que dife-
rencia un momento ritual de otro, aunque esté 
presente en todos los rituales de los orixás. El 
conjunto de gestos distintivos que genera la 
postura del barravento está relacionado con 

los ritos de purificación y con la entidad cono-
cida como Exu. En su descripción etnográfi-
ca, el ritual se divide en dos partes, en las que 
la distinción entre los sexos es evidente. En la 
primera parte, los orixás adoradores rinden 
culto a los orixás masculinos y, en la segunda 
parte, a los orixás femeninos.
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Figura 6

Nota: Barravento del orixá Ogum. Fuente: Marlene Cunha, 2022.

Colectivo Marlene Cunha

Cinco años después de la aprobación de la po-
lítica de acción afirmativa en el Programa de 
pós-graduação em Antropologia Social, Museu 
Nacional, Universidade Federal do Rio de Janei-
ro (ppgas/mn/ufrj) surgió el colectivo Marlene 
Cunha, uno de cuyos miembros fundadores es 
el hijo de la investigadora, João Alípio Cunha, 
doctorando de posgrado. Actualmente, el co-
lectivo Marlene Cunha está formado por más 
de cincuenta estudiantes de posgrado en an-
tropología social, todos los miembros negros 
de entre 24 y 38 años. La mayoría de los miem-
bros nacieron fuera de Río de Janeiro, en esta-
dos como Maranhão, Pará, Ceará, Río Grande 
do Norte, Goiás, Alagoas, Bahía y Brasilia. La 
heterogeneidad del colectivo es el resultado, 
en particular, de un curso preparatorio que 
surgió en 2017 en Río de Janeiro, articulado por 
el colectivo Marlene Cunha en conjunto con el 
Núcleo de Estudos Afro-Brasileiros (neab) del 
Centro Federal de Educação Tecnológica (ce-
fet). Se trata de un grupo de estudio gratuito, 
organizado de forma pionera en Brasil por es-
tudiantes negros de posgrado del ppgas/mn/
ufrj, ofrecido a los negros titulares interesa-
dos ​​en cursar la maestría y el doctorado en el 
programa.

El colectivo Marlene Cunha tiene como obje-
tivo promover el acceso y la permanencia de 
estudiantes negros en el ppgas/mn/ufrj, que 
es el más antiguo y uno de los dos más presti-
giosos del Brasil.

En los últimos cuatro años, el colectivo organi-
zó —además del curso preparatorio— una se-
rie de seminarios de gran relevancia científica. 
Entre ellos, destacamos la clase inaugural de la 
Antropología social con el profesor emérito Ka-
bengele Munanga de la usp (amigo personal 
de Marlene Cunha), articulado en el año 2018 
en alianza con la coordinación del programa, 
evento que reunió más de trescientas perso-
nas en el Museo Nacional. Era la primera vez 
que este antropólogo, especialista en relacio-
nes raciales, estuvo en el Museo Nacional para 
dar una conferencia.

Los seminarios del colectivo negro siguen el 
mismo ideal de las semanas de estudio orga-
nizadas por la gtar bajo el régimen militar, o 
sea, la circulación de epistemologías negras en 
la universidad pública, que es un espacio de 
saber aún marcado por el eurocentrismo. Es 
posible imaginar el gtar como organización 
que antecedió a la formación de los Núcleos 
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de Estudos Afro-Brasileiros (neab), que tiene 
como protagonistas a maestros y doctores ne-
gros, en colaboración directa o indirecta con 
investigadores blancos. Es importante señalar 
que otras Iniciativas relativamente recientes se 
inspiraron en gtar, como la creación en 2005 
del «Programa de Educación del Negro en la 
Sociedad Brasileña (penesb)» de Iolanda de 

Oliveira, en sociedad con Márcia Pessanha, am-
bas docentes de la uff, que realizaron semina-
rios y cursos de extensión para universidades  
y escuelas públicas para discutir el tema racial, 
como también el colectivo Marlene Cunha con 
los cursos preparatorios que influenciaran en 
otros posgrados.

La búsqueda del reconocimiento de mi madre

Mi madre Marlene Cunha falleció días después 
de mi nacimiento, lo que generó y aún genera 
mucho dolor en nuestra familia y amigos hasta 
el día de hoy. Después de su partida, gran par-
te de la producción del gtar y sus investigacio-
nes acerca del Candomblé de Angola fueron 
guardados en un armario por mi abuela doña 
Elydia y mi tío Mauricio. Mi abuela dice que 
hubo varias iniciativas de amigos investigado-
res que querían publicar el trabajo de mi ma-
dre, pero ella no lo autorizó y señaló que sólo 
se publicaría cuando yo creciera y me sintiera 
preparado para abrir el armario con las «cosas 
de Marlene».

A lo largo de mi infancia crecí escuchando his-
torias sobre mi madre, Beatriz y otros activis-
tas del gtar. Y durante muchos años mi familia 
inculcó en mí la importancia de hacer visible 
el trabajo de mi madre, como importante in-
telectual y activista que actuó, en diferentes 
ámbitos de la sociedad brasileña. Durante mu-
chos años, las «cosas de Marlene» estuvieron 
guardadas en un armario, y recién cuando en-
tré al ppgas/mn/ufrj, en 2016, me sentí prepa-
rada para visitar el armario y finalmente hacer 
visible la trayectoria de mi madre.

Así, como una forma de abrir mi corazón para 
el que sentía escribí artículos relacionados con 
la biografía de mi madre, sobre el colectivo 
Marlene Cunha y uno utilizando sus concep-
tos y categorías en mi propia etnografía sobre 
el grupo cultural Jongo de Pinheiral, descen-
dientes de esclavos y que aún hoy practica el 
tamborileo y el baile en círculos. (Cunha, 2021). 
Y finalmente, en el año 2022, lancé el trabajo de 
Marlene Cunha en un libro en las universida-
des públicas, como la ufsc, la Universidade Fe-
deral de Rio Grande do Sul-ufrgs, la Universi-
dad Federal de Sergipe-ufs, la Universidad del 
Estado de Río de Janeiro-uerj. Sigo llevando la 
biografía y las palabras de mi madre dentro de 
la academia brasileña para que llegue al mayor 
número de personas, con el fin de visibilizar su 
relevancia en los estudios antropológicos.

Algunos de esos lanzamientos contaron con 
profesores amigos de Marlene, como Ilka Boa-
ventura de la ufsc y Kabengele Munanga de la 
usp, que me contaron recuerdos e historias de 
mi madre que yo no conocía. Con eso, en todo 
caso, este camino de lanzamientos ha sido una 
búsqueda de reconocimiento de la obra y tra-
yectoria de Marlene Cunha, más también, una 
oportunidad de conocer a mi madre a partir 
de diferentes perspectivas.

 Marlene Cunha:
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Últimas palabras

En este artículo busqué hacer un relato bio-
gráfico de la intelectual negra Marlene Cunha. 
Primero, traté de describir su encuentro con la 
historiadora Beatriz Nascimento, donde juntos 
crearon el grupo de trabajo André Rebouças, 
el gtar en la década de 1970. El grupo que ac-
tuó en la «casa da Marlene» construyó afectos y 
aprendizajes en la lucha contra el racismo.

En un segundo momento de este trabajo, 
abordé las semanas de estudio del gtar donde 
se realizaron diferentes encuentros, semina-
rios y debates en el campo de las discusiones 
étnico-raciales que contribuyeron directa-
mente a la elaboración de disertaciones y tesis 
en el campo de la antropología y la sociología 
en Brasil. Después, hice una descripción de la 
etnografía de Marlene realizada en los terrei-
ros de candomblé de Angola en Río de Janeiro, 

y hablé sobre sus principales conceptos y ca-
tegorías para el análisis de los rituales practi-
cados por los orixás durante sus actuaciones, 
como el gingado, arrebate, adobá y barravento.

Y finalmente, traté de los movimientos por el 
reconocimiento de Marlene Cunha como una 
importante intelectual y activista negra en Bra-
sil. Primero con las políticas y acciones realiza-
das por el colectivo negro universitario y luego 
personalmente por mí, como hijo único de la 
antropóloga. Espero que este artículo pueda 
contribuir a dar a conocer la obra de Marlene 
Cunha en las universidades de idioma español 
en América Latina.
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Anexos

Seu nome era dor. Seu sorriso dilaceração. Seus 
braços e pernas, asas. Seu sexo seu escudo. Sua 
mente libertação. Nada satisfaz seu impulso. 
De mergulhar em prazer. Contra todas as co-
rrentes. Em uma só correnteza. Quem faz rolar 
quem tu és? Mulher!... Solitária e sólida. Envol-
vente e desafiante. Quem te impede de gritar. 
Do fundo de sua garganta. Único brado que al-
cança. Que te delimita. Mulher! Marca de mito 
embotável. Mistério que a tudo anuncia. E que 
se expõe dia a dia. Quando deverias estar res-
guardada. Seu ritus de alegria. Seus véus en-
trecruzados de velharias. Da inóspita tradição 

Disseram que não. Que minha existência havia. 
Que em algum egun, tua matéria havia. Que 
ainda estavas em mim apaziguada como subs-
tância. Que me propuseste uma herança que 
não podia negar! Oh! Sister, cisne cinzento. Em 
que terrível advento nos vieram prostrar. Será 
que há aurora no caminho que seguirás? No 
axé que te incrustaste. Concha, perplexo Zim-
bo. Será que há uma senda pra minha herança 
deixar. Presente que a ti deixe como bastão de-
volvido à companheira de torneio em fraterna 
competição. Meu sonho de folha e papel, pre-
ceptora que André nos legou. Rebouças, nosso 
mentor. Encarnação de Tião. Irmãos, por favor. 

Poema sonho

Poema mar

irradias. Mulher! Há corte e cortes profundos. 
Em sua pele, em seu pelo. Há sulcos em sua 
face. Que são caminhos do mundo. São mapas 
indecifráveis. Em cartografia antiga. Precisas 
de um pirata. De boa pirataria. Que te arran-
ques da selvageria. E te coloque, mais uma vez, 
diante do mundo. Mulher. 

A todas as mulheres pretas espalhadas pelo 
mundo, a todas as demais mulheres e a Isabel 
Nascimento, Regina Timbó e Marlene Cunha/ 
1989.

Irmãos! Éramos assim no princípio. Enquanto 
não havia risco em nossa congregação. Onde 
ela está. Digam-me com certeza. Em qual co-
rrenteza Oxum a ousou levar. Brota de nossa 
vitória. Mar-lene de mim. De vocês? 

Este poema foi escrito em folhas de uma agen-
da de agosto de 1988. Dedicado a Marlene 
Cunha de Oliveira, antropóloga, falecida após o 
parto de seu único filho.

 Marlene Cunha:
gestos y posturas en el campo de la Antropología



96

Alberti, V. y Pereira, A. (2007). Histórias do mo-
vimento negro no Brasil: depoimentos 
ao CPDOC. Pallas/cpdoc-fgv.

Cunha, J. (2017). Em busca de um espaço: a 
linguagem gestual no candomblé de 
Angola. À memória de Marlene de Oli-
veira Cunha. Cadernos de Campo, 6(1). 
https://www.revistas.usp.br/cadernosde-
campo/article/view/133686/140837

Cunha, J. (2021). Gestos e posturas: dançan-
do com os espíritos. Dossiê Religiões e 
Raça, 41(3), 145-168. https://www.scielo.
br/j/rs/a/S3JyS5Zx3C3NXjXVccXBw4v/
abstract/?lang=pt

Cunha, M. (2022). Em busca de um espaço: a 
linguagem gestual no Candomblé de 
Angola. Selo Diálogos da Diáspora. Edi-
tora Hucitec. 

Cunha, M. (Org.). (1979). Cadernos de Estudos 
da IV Semana de Estudos sobre o negro 
na formação social brasileira. Universi-
dade Federal Fluminense.

Cunha, M. y Cunha, J. (2020). Dançando pro 
santo: um estudo de gestualidade no 
Candomblé de Angola do Rio de Janei-
ro. En M. Acselrad y L. Garrabé (Orgs.), 
Campo de Forças: olhares antropológi-
cos em dança e antropologia. Programa 
de Pós-Graduação em Artes - ppgartes/
ufpa. https://livroaberto.ufpa.br/jspui/
handle/prefix/1007

Cunha, J. y Silva, R. (2021). Da «casa da Marlene» 
para universidade: uma análise sobre as 
pedagogias negras. Aceno-Revista de 
Antropologia do Centro-Oeste, 8(17), 31-
52. https://periodicoscientificos.ufmt.br/
ojs/index.php/aceno/article/view/12508

Bibliografía

Gomes, F., Ioruba, T. y Martins, S. (2015). Re-
democratizando na raça: sobre memó-
rias, intelectuais negros e movimen-
tos sociais contemporâneos. História: 
Questões e debates (UFPR), 63, 195-210. 
https://revistas.ufpr.br/historia/article/
view/46707

Hasenbalg, C. (2005). Discriminação e Des-
igualdades Raciais no Brasil. Editora 
ufmg.

Leite, I. (2019). Memorial de concurso para 
professor titular Carreira de Magistério 
Superior. Universidade Federal de Santa 
Catarina.

Nascimento, B. (2018). Beatriz Nascimento: 
Quilombola e Intelectual: Possibilidade 
nos dias da destruição. Editora Filhos da 
África.

Silva, S. (2018). O GTAR (Grupo de Trabal-
hos André Rebouças) na Universidade 
Federal Fluminense: memória social, 
intelectuais negros e a universidade 
pública (1975/1995). [Dissertação] Uni-
versidade Federal do Rio de Janei-
ro. https://ppghc.historia.ufrj.br/index.
php?option=com_docman&view=down-
load&alias=250-o-gtar-grupo-de-tra-
balhos-andre-reboucas-na-universida-
de-federal-fluminense-memoria-so-
cial-intelectuais-negros-e-a-universida-
de-publica-1975-1995&category_slug=-
dissertacoes&Itemid=155

Trapp, R. (2018). O Elefante Negro: Eduardo de 
Oliveira e Oliveira, raça e pensamento 
social no Brasil [Tese Doutorado, Univer-
sidade Federal Fluminense]. https://app.
uff.br/riuff/handle/1/13520

 Marlene Cunha:
gestos y posturas en el campo de la Antropología



97

Guzmán Arnaud2

Explorando la Diversidad en el proyecto 
artístico Humanæ: 

Un Análisis sobre su construcción
de raza y racismo1

1.	 Este artículo surgió a partir de un trabajo de 
reflexión del curso Antropología social III (Sistemas 
socioculturales de Uruguay y América Latina) de la 
Licenciatura en Ciencias Antropológicas, edición 2023. 
En el curso las docentes propusieron analizar una nota 

de prensa o producción artística utilizando los conceptos 
de raza/racismo, etnicidades/etnia y nación/nacionalismo 
abordados durante el semestre.

tanto matriz de opresión, precisa ser abordado 
social y culturalmente.

Utilicé como fuentes las fotografías del proyec-
to y la entrevista a la autora para dar cuenta 
de esta discusión, articulada con perspecti-
vas antropológicas latinoamericanas sobre  
el racismo. 

Palabras clave: raza, racismo, regímenes de verdad,  
antropología latinoamericana.

En este artículo analizo el proyecto Pantone 
Humanæ de la fotógrafa brasileña Angélica 
Dass en clave de su representación de la diver-
sidad humana y su construcción del racismo. 
Según su autora, el proyecto artístico buscó 
documentar los «verdaderos colores de la hu-
manidad», no las etiquetas: blanco, negro, rojo 
y amarillo asociadas al imaginario sobre lo ra-
cial. Propongo identificar las concepciones 
de raza, cuerpo, color en las que se inscribe la 
obra para explorar de qué forma el racismo en 
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We use photographs of the project and the 
interviews with the artist to tackle this discus-
sion, articulated with latin american anthropo-
logical perspectives of racism. 

Key words: race, racism, regimens of truth, 
latin american anthropology. 

In this reflexive article I decided to analyze 
Humanae, an artistic project created by the 
brazilian photographer Angélica Dass in its 
representations of human diversity and its 
construction of racism. According to Dass, this 
artistic project seeked to document the «true 
colors of humanity», instead of its labels: black, 
white and yellow associated with races. We 
propose to identify the conceptions of race, 
body and color in which the artwork stands, 
to demonstrate how racism as a matrix of 
oppression needs to be approached in a social 
and cultural way.

Abstract
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Introducción

retratada y el entorno fotográfico con el códi-
go Pantone correspondiente que aparece en 
la parte inferior de cada retrato (Dass, s.f; La 
Trobe-Bateman, 2019; Macdonald, 2017). 

El sistema Pantone aplicado en el proyecto es 
un sistema de identificación y comunicación 
de color ampliamente utilizado en diversas in-
dustrias, como el diseño gráfico y la impresión 
que, como paleta de colores estandarizados, 
proporciona un lenguaje común para descri-
bir y representar colores con precisión.

En el trabajo de Dass, la precisión en la repre-
sentación ha sido cuestionada tanto a partir 
de lo técnico, al no poderse replicar la selec-
ción de color —es posible identificar hasta 
cinco colores en la nariz de un retrato sin que 
coincida con el código asociado por la artis-
ta—, como de las interpretaciones/percepcio-
nes que produce: desde una exitosa puesta 
en diálogo de las percepciones del sistema de 
color racializado hasta su ocultamiento de la 
«blanquitud» (La Trobe-Bateman, 2019). 

De este modo, los objetivos de la creación ar-
tística de presentar la diversidad humana pa-
recen tener implícita una construcción biolo-
gicista, objetivista y universalizante de la raza 
que buscamos reflexionar en este artículo. 

En este artículo de reflexión analizamos el 
proyecto Humanæ de la fotógrafa brasileña 
Angélica Dass en clave de su representación 
de la diversidad humana y su construcción 
del racismo. Como declara en su sitio web, se 
trata de una obra que busca documentar los 
«verdaderos colores de la humanidad» —en 
lugar de lo que denomina las falsas etiquetas 
«blanco», «negro», «rojo» y «amarillo» asocia-
das a las razas —con el objetivo de presentar-
nos a «todos nosotros, sin etiquetas»—. Afir-
ma que los retratos de quienes conforman la 
obra, sin importar orígenes sociales, estatus 
económico, creencias, identidad de géne-
ro, o diversidad corporal «juntos, constituyen  
Humanæ» (Dass, s.f.).

El proyecto Humanæ se inició en 2012 y ha 
crecido de manera continua desde enton-
ces (Dass, s.f.; Macdonald, 2017). Sin una fecha 
concreta de finalización, se desarrolla a partir 
del siguiente método: la artista comienza fo-
tografiando a personas de diversos orígenes 
geográficos que voluntariamente se ofrecen 
a ser fotografiados. Posteriormente, selec-
ciona un fragmento de piel de la nariz como 
punto de referencia que, con un tamaño de 
tan solo 11 x 11 pixeles, se convierte en la base 
para extraer el código de color Pantone que 
representa esa tonalidad específica de piel. Fi-
nalmente, al extraer el color Pantone del frag-
mento de piel seleccionado y aplicarlo como 
color de fondo, Dass (s.f.) vincula a la persona 
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Una mirada de la diversidad humana en el Proyecto Humanae

Figura 1
Dieciséis piezas de fotografía de 20 x 20 x 4 cm impresas en Bilbao por Estudios Durero. 
Del proyecto: Humanæ & Tako — Angélica Dass 

Nota. Fotografías de Angélica Dass. https://angelicadass.com/ 

con los rasgos observables físico-corporales 
asociados a las singularidades y a la diver-
sidad, en tanto sujetos racializados o no ra-
cializados. También podemos interrogarnos:  
¿a qué verdad pretende convocar la autora al 
poner de manifiesto las diferencias en estas 
cuadrículas?

Con relación al proyecto artístico en cues-
tión identifico por un lado, el problema de 
que se trata de un sistema de clasificación 
y comunicación de colores concebido como 
neutral, aunque tenga su origen en un cen-
tro de hegemonía económica y, por tanto, sea 
producto y partícipe en la reproducción de la 
colonialidad del poder (Quijano, 2014). En la 
retórica de presentación del proyecto vemos 
una reproducción de esa colonialidad del po-
der desde un discurso global que promueve 
la diversidad sin examinar sus construcciones 
(Segato, 1997).

Estos discursos y los esquemas de percepción 
racial no se sustentan únicamente en la ca-

En este apartado reflexiono sobre el princi-
pal objetivo del proyecto artístico Humanae: 
la representación de la diversidad humana 
utilizando la clasificación de colores de Pan-
tone para desarmar las etiquetas basadas en 
el color de piel que su autora identifica con 
las razas humanas. A partir de esta reflexión 
buscamos problematizar sus concepciones 
de raza, cuerpo y color desde la antropología 
latinoamericana. 

Con Humanae, Angélica Dass se propone 
mostrarnos «los verdaderos colores de la hu-
manidad» (Dass, s.f.) en una cuadrícula sin fin 
previsto, que incluye más de cuatro mil ros-
tros y colores. Los verdaderos colores son mu-
chos, podría pensar un observador casual. 
Según la autora, es un proyecto en constan-
te evolución que busca demostrar que lo que 
define al ser humano es su ineludible singula-
ridad y, por lo tanto, su diversidad.

Este planteo nos interpela y nos cuestiona 
dónde está puesta nuestra mirada en relación 
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manae se reproduce mediante un proceso 
de sublimación en una placa de aluminio que 
luego se incorpora al taco de madera. 

Para comprender que los esquemas de per-
cepción racial no se sustentan únicamente 
en la clasificación por colores, precisamos 
comprender que la raza actúa como un signo 
que en diferentes contextos (históricos, geo-
gráficos y políticos) es interpretado de formas 
disímiles. Por ejemplo, en América Latina la 
negritud visible es la marca que permite de-
codificar la racialización, a diferencia de lo 
que sucede en ee.uu. donde la gota de sangre 
o la ancestría es la que determina la identidad 
de los sujetos racializados (Segato, 2007; Vive-
ros, 2020). 

y aislada de las otras, no permite analizar la 
raza como signo en sus diferentes contextos 
(Segato, 2017).

La autora de Humanae se refiere a la forma 
social de nombrar las pigmentaciones de la 
piel presentes en la diversidad humana con el 
término etiqueta. Como expone en las charlas 
abiertas de su trabajo, las «etiquetas», no esta-
ban presentes en el contexto familiar donde 
creció como algo determinante en las valo-
raciones corporales (Dass, 2016, 2h30m). Aun 
así, utiliza los mismos términos para definir 
los colores de piel predominantes en ese mis-
mo contexto familiar. Es decir, se apoya en las 
mismas etiquetas como forma de desarticu-
lar el concepto occidental de raza. Esta ope-
ración analítica termina conduciendo a un 
argumento que contrapone etiqueta (o raza 
basada en el color de piel) con verdad cuando 
podemos argumentar que la verdad, en este 
caso vinculada al concepto de raza, respon-
de a un régimen de poder-saber científico 
establecido histórica y socialmente (Foucault, 
citado en Raffin, 2019, p. 21). Las diferencias fí-
sicas más manifiestas de color de piel, pelo y 

tegorización por colores (Segato, 2017). Me-
nos aún, por los colores de un área específi-
ca de 11 x 11 píxeles de piel. En este sentido, la 
obra comporta una reducción de la discusión 
a la óptica del color, acotando el espectro de 
elementos presentados para la creación de 
diálogo con un público de escala mundial. 
La imagen que referencio en este apartado 
forma parte de un proyecto educativo sur-
gido a partir de las fotografías del proyecto 
Humanæ cuyo objetivo es difundir el antirra-
cismo, la diversidad, la identidad y la empatía 
como valores sociales. Consiste en una serie 
limitada a cincuenta ejemplares que presen-
ta dieciséis imágenes de Humanae en un for-
mato de taco de madera de la empresa: Tako 
Chromaluxe Art + madera. El retrato de Hu-

La importancia del lugar de enunciación sale 
a la superficie especialmente cuando se en-
tiende a la raza como signo, ya que, en tan-
to tal, mantiene relaciones ineludibles con el 
contexto, y así como los signos artísticos des-
tacan en su polisemia, tanto en ellos como en 
«raza» es posible identificar diferentes formas 
de interpretarlo y exponerlo (Segato, 2017). 

Podríamos preguntarnos: ¿Qué caracterís-
ticas corporales construyen nuestra idea de 
raza actualmente? Precisamos reconocer pri-
mero que la raza es una construcción social 
basada en la jerarquización de ciertas caracte-
rísticas corporales: color y forma del pelo, color 
de piel y cierta estructura ósea/esqueleto de 
diferentes grupos sociales (Du Bois, citado en 
Hall, 2017). A la materialidad del cuerpo que 
percibimos como natural se le atribuyen sig-
nificados que colocan como relevantes esas 
características arbitrariamente (Hall, 2017). El 
caso del proyecto artístico que analizamos es 
exitoso en demostrarnos cómo una de esas 
características, la relevancia del color de piel, 
es arbitraria. Sin embargo, esta característica 
descontextualizada de su trasfondo histórico 

La metáfora del color, un signo que comunica y genera sensaciones en rela-
ción con la diferencia, es una invitación a hablar, en primer lugar, de la diver-
sidad y heterogeneidad del racismo y del antirracismo local, de sus tensio-
nes, ambigüedades y contradicciones en sociedades pigmentocráticas, como 
puede ser la colombiana y la brasileña. En segundo lugar, es una imagen que 
nos permite poner en perspectiva nuestros distintos lugares de enunciación. 
(Viveros, 2020, p. 21)
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miento específicas de lo humano en oposi-
ción a lo no-humano, excluyendo miembros 
de la especie asociados con la barbarie que al 
día de hoy consideramos como humanos. Lo 
humano como una noción histórica, no uni-
versal, jerárquica y hegemónica, no incluía a 
todas las personas genéticamente humanas 
como lo vemos ejemplificado en la historia de 
la esclavitud. (Ferrando, 2019).

De este modo, en la obra Humanae la aplica-
ción de un sistema de clasificación hegemó-
nico como es el Pantone, junto al concepto de 
lo humano sin examen, y el destaque de una 
única dimensión de la diferencia, contribuyen 
a la perpetuación de la mirada de prejuicio y 
discriminación racial, así como a la universali-
zación del problema (Segato, 2017).

Entendemos que la crítica al proyecto artís-
tico y su universalización del problema racial 
tienen que partir de cuestionar la raza como 
categoría histórica-colonial.

esqueleto (Du Bois, citado en Hall, 2017), antes 
mencionadas, se estabilizaron a través de este 
poder-saber como certezas acerca de la dife-
rencia racial en el cuerpo. De esta forma nin-
gún sujeto está por fuera de las formas sub-
jetivas de percepción del cuerpo racializado; 
estas formas se enmarcan en las relaciones 
de poder que el discurso científico construyó 
históricamente como verdad auténtica para 
definir la diversidad humana (biológica, cul-
tural y social) (Raffin, 2019).

Asimismo, el título de la obra nos habla de una 
pretensión de corte universalista para pro-
blematizar la idea de raza basada en colores, 
puesto que no duda en apelar al concepto de 
lo humano para auto-nombrarse: con la desi-
nencia ae del latín, se muestra la pluralidad 
humana retratada en la obra, y con Human 
se alude a la especie. Se trata de un concepto 
cuyas raíces etimológicas se hallan en la an-
tigua Roma, donde un círculo de pensadores 
comenzó a llamarse homo humanus, en aso-
ciación con ideas de educación y comporta-

La raza como matriz colonial de poder

tegui, 2007; Quijano, 2014). Podemos pensar 
la ideología del blanqueamiento consecuente 
de la ideología del racismo como uno de los 
efectos de la matriz colonial de poder: una je-
rarquización de los cuerpos e identidades que 
colocó al criollo, afrodescendiente e indígena 
en diferentes estatus sociales (Quijano, 2014). 
Estos estatutos sociales, que construyeron 
nuestra forma de ver los cuerpos e identida-
des, se basaron en la idea moderna de raza. 
La idea moderna de raza comienza su cons-
trucción a partir de la Conquista de América 
(Quijano, 2014). 

La raza funcionó históricamente como cate-
goría organizadora de las diferencias cultura-
les, sólo posteriormente servirá para clasificar 
la diversidad humana en términos biológicos. 
La idea moderna de raza nacida en Europa 
que ubicamos en el período de la Conquista 
de América estuvo en primera instancia vin-
culada con la doctrina religiosa cristiana. Bus-
có ordenar la diferencia entre dos creaciones 

En este apartado pretendo reconstruir desde 
una perspectiva latinoamericana el concepto 
de raza histórica y socialmente como parte 
de una matriz colonial de poder. Realizamos 
este recorrido para demostrar cómo la raza no 
puede reducirse a las etiquetas basadas en la 
pigmentación de la piel (colores de piel) como 
pretende el proyecto Humanae. 

En este sentido, el objetivo principal del pro-
yecto artístico Humanae (representar la di-
versidad humana utilizando una paleta de 
colores infinita y suprimiendo la idea de raza 
vinculada al color de piel), se interpone con la 
historia colonial de este concepto cargado de 
significación para definir las diferencias cultu-
rales. 

Nuestras sociedades latinoamericanas com-
parten un proceso colonial que instauró lo que 
denominamos el régimen de blanqueamien-
to sobre la diversidad de cuerpos e identida-
des que habitaron nuestros territorios (Mariá-
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Al estar en vigencia la clasificación biológica 
de los tipos raciales y su imbricación con las 
diferencias corporales y sociales, ese sistema 
teórico para explicar la evolución cultural ter-
mina reforzando el viejo mito de la superiori-
dad racial antes mencionado.

Ahora bien: ¿Cómo explicamos la permanen-
cia en nuestro sentido común de las diferen-
cias fenotípicas corporales, las más manifies-
tas de color, pelo y esqueleto vinculadas a las 
razas biológicas que en el anterior apartado 
problematizamos? Es debido a que, como se-
ñalo en este apartado, el sistema global de las 
diferencias culturales humanas se imbrica y 
corresponde entre sí con el sistema global de 
diferencias biológicas fenotípicas (Hall, 2017). 

Si el discurso racial aún se interpone en nues-
tros discursos cotidianos sobre las diferencias 
corporales de los grupos humanos y las per-
sonas, es debido a que conserva una herencia 
de ambos sistemas de clasificación. En con-
junto, este sistema se intentó asentar como 
la verdad natural sobre las diferencias huma-
nas (culturales y biológicas). Las diferencias 
fenotípicas quedan estabilizadas en el cam-
po visual como datos fisiológicos brutos: ver 
es creer (Hall, 2017). Stuart Hall nos habla de 
una metonimia entre ambos sistemas de cla-
sificación: el sistema global de las diferencias 
culturales (grados y niveles de barbarie y civili-
zación) con el fenotípico-corporal (las diferen-
cias manifiestas de color, pelo y esqueleto, las 
que acotaba y definía la ciencia). La cadena 
de equivalencias de estos sistemas persiste 
no solamente como un discurso; tiene efectos 
reales en diferentes niveles: efectos materia-
les en cómo se distribuye el poder y los recur-
sos materiales entre los grupos sociales vistos 
como no-racializados y los grupos sociales ra-
cializados; efectos simbólicos en la forma en 
que se clasifican los grupos entre sí y efectos 
físicos en la autoimagen que las personas ra-
cializadas realizan sobre sí mismas (Hall, 2017).

Cuando revisamos estos procesos históricos 
podemos afirmar que el intento de supri-
mir la raza del discurso sobre la diversidad 
humana con el propósito de emanciparnos 
de su herencia biológica, como propone el 
proyecto artístico Humanae, nunca puede 
ser completamente exitoso como combate 
al racismo. Esta afirmación se sustenta en la 
evidencia histórica de que la raza ha respon-
dido a formas de clasificar la diferencia cultu-
ral en vínculo con las diferencias biológicas y 
psicológicas. Pensamos, en consonancia, que  

de la raza (o especies) excluyentes entre sí: 
las razas europeas del Viejo Mundo y las ra-
zas africanas, excluyendo el Nuevo Mundo 
(actual América) que aún no estaba clasifi-
cado. Fue a partir de la Ilustración (siglo xvi-
ii) y el discurso de la filosofía natural que los 
grupos humanos fueron clasificados en torno 
a las razas dentro de un mismo sistema. En 
este momento, el discurso sobre la diferencia 
se concentró ya no en especies excluyentes 
entre sí; sino en distintos grados y niveles de 
civilización y barbarie dentro de un mismo 
sistema. Este sistema era aún más complejo 
y requería de delimitaciones de mayor rigor 
para sostener los distintos grados, niveles  
y valores dentro de un sistema global de dife-
rencias humanas (Hall, 2017). Este sistema de 
clasificación y valorización de los cuerpos for-
mó parte del imaginario occidental de la raza 
inaugurado por el viejo mito de la superiori-
dad racial. En ese mito, Occidente se constru-
yó a sí mismo como el centro del globo, de la 
razón, de la vida universal y de la verdadera 
humanidad, excluyendo al resto de los grupos 
humanos con diferentes marcas: la marca de 
pueblos no sociables, como manifestación 
de vida titubeante entre devenir-humano  
y devenir-animal y la marca de casi-humanos 
pasibles de ser civilizados. En esas construc-
ciones subyace un poder legitimador de la 
violencia moral hacia esos otros que justificó 
la empresa colonial (Mbembe, 2016).

La antropología clásica o colonialista ha tenido 
un rol en la construcción de esas diferencias 
humanas. A partir de su formalización como 
disciplina científica en el siglo xix construyó 
su objeto de estudio: la diferencia cultural y 
social a partir de los esquemas de interpreta-
ción que ofrecía ese sistema de clasificación 
de las diferencias humanas en grados de evo-
lución cultural. Ese contexto de surgimiento 
de la disciplina coincide con la vigencia del 
paradigma científico positivista evolucionista, 
para este caso de las ciencias biológicas, que 
se traslada al campo de las ciencias humanas 
y sociales. El objetivo de la Antropología (¿oc-
cidental?) que actualmente denominamos 
clásica o colonialista, estuvo directamente 
vinculado con el sistema de valoración de las 
diferencias humanas en una escala de evolu-
ción cultural y social utilizado para compren-
der el desarrollo humano hacia la civilización 
(occidental). La escala de evolución cultural 
y social que clasifica los grados o niveles de 
evolución de las sociedades a nivel global in-
cluía elementos técnico-tecnológicos, organi-
zativo-sociales y religiosos (Boivin et al., 2004). 
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solamente a través de reflexionar sobre la raza 
como formación discursiva histórica y social 
podremos desarmar este sistema de equiva-
lencias simbólicas entre diferencias fenotípi-
cas y culturales (Hall, 2017).

El dispositivo de visualidad de la raza en Humanae

inciden en nuestra lectura de los cuerpos e 
identidades sociales asociadas a estos cuer-
pos si consideramos su imbricación. 

La visualidad en tanto forma de ver el cuer-
po racializado es diferente en este caso de la  
visibilidad que define las condiciones sociales 
en las que ese cuerpo puede adquirir visibi-
lidad en su diferencia. Nuestra forma de ver 
está condicionada por sistemas de clasifica-
ción racial de los cuerpos que actúan como 
dispositivos de visualidad sobre ellos (La trotte 
Bateman, 2020). Este hecho tiene una funda-
mentación en las formas que se ha construi-
do conocimiento sobre el cuerpo en general 
y, en particular, las diferencias raciales. En 
esta construcción de conocimiento sobre el 
cuerpo racializado, Occidente ha privilegiado 
la mirada como dispositivo de conocimiento 
del otro frente a otros medios de conocer. La 
colonialidad del ver es constitutiva de la mo-
dernidad occidental y debe entenderse como 
maquinaria heterárquica que se expresa a lo 
largo de todo el capitalismo con variantes se-
gún el siglo histórico como desarrollamos en 
el apartado anterior. En la construcción de 
ese régimen visual subyacen las construccio-
nes del mito de la superioridad racial basa-
das en un sujeto imaginado como universal 
que mira a un objeto (o sujeto) inferiorizado, 
en este caso el otro racializado (Barriendos, 
2011; Mbembe, 2016). Aunque se trate de un 
dispositivo de visualidad con pretensiones 
universales, la mirada está localizada, y esto 
implica que el mito de la superioridad racial 
pueda incluir diferentes relatos históricos 
para las construcciones; tanto sobre lo indíge-
na y los imaginarios sobre el «Nuevo Mundo»  

La raza formó parte de un discurso social e 
histórico que jerarquizó los cuerpos adjudi-
cándose un valor diferencial, pero tiene efec-
tos materiales concretos en los cuerpos, algu-
nos de los cuales fueron desarrollados en el 
apartado anterior. En este apartado nos con-
centramos en analizar el dispositivo visual de 
la raza y su intento de deconstrucción en la 
obra Humanae.

En la muestra fotográfica Humanae, el inten-
to de deconstruir la raza basada en el color de 
piel, si bien olvida otros elementos que cons-
truyeron esa diferencia corporal, nos es útil 
para pensar la concordancia que esa mirada 
sobre la diferencia pretendió generar entre 
un fenotipo y un color de piel. ¿Cómo imagi-
namos esos rostros que aparecen en la obra; 
a partir de qué dispositivos de visualidad? El 
pelo, el color de piel, los tamaños y formas 
de los elementos del rostro forman parte de 
un fenotipo esperado, una concordancia que 
buscamos inconscientemente entre los ele-
mentos que forman parte de esta clasificación 
de los cuerpos. La propuesta de pensar los fe-
notipos esperados es una forma de interpe-
lar nuestra mirada racializada sobre el cuerpo 
para entender cómo puede estar operando 
en nuestro imaginario sobre lo racial, dónde 
inciden elementos corporales junto con otros 
como pertenencia nacional, sexo-género, cla-
se social a los cuales también asociamos con 
esos fenotipos (Viveros, 2020). El imaginario 
sobre los cuerpos racializados y no racializa-
dos actualmente precisa ser abordado desde 
la perspectiva interseccional donde inciden 
múltiples sistemas de opresión más allá del 
racismo, tales como: el patriarcado, el capaci-
tismo y el capitalismo. Podemos pensar cómo 
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¿Cómo pueden aparecer otros cuerpos que 
desestabilizan nuestra mirada en este pro-
yecto fotográfico, cuando se omiten todas sus 
singularidades para brindarnos una mirada 
pretendidamente escéptica enfocada en una 
región del cuerpo y un elemento único de la 
diversidad como es el color de piel?. 

El proyecto artístico parece intentar decons-
truir esa mirada sobre los cuerpos utilizando 
la misma estrategia de clasificación que los 
pone en evidencia. Una estrategia que con-
duce a la reproducción acrítica de la mirada. 
Detrás de la mirada fotográfica que se propo-
ne como neutralidad técnica para la demos-
tración de la diversidad de pieles se oculta 
el dispositivo de visualidad occidental de la 
raza y sus mitos asociados. (Barriendos, 2011; 
Mbembe, 2016). 

(América); como los imaginarios sobre la iden-
tidad africana (Barriendos, 2011; Mbembe, 
2016). 

Como desarrolló Stuart Hall en su investi-
gación sobre la raza, esta puede entender-
se como significante resbaladizo, pasible de 
adoptar diversos significados de acuerdo 
con los contextos en los que se reproduce. 
Nuestra mirada siempre contextualizada está 
siendo constantemente atravesada por las 
construcciones de visualidad históricamen-
te construidas hacia el otro racializado: indí-
gena, afrodescendiente y otros que forman 
parte de la muestra fotográfica analizada. La 
visibilidad, por otra parte, como planteó La 
trotte Batternam, autora que analiza la obra 
de Dass, es la posibilidad de que algo de lo 
diferente vinculado con esos sistemas que 
construyen nuestra mirada pueda irrumpirlos 
o desestabilizarlos (La trobe-Bateman, 2020). 

Consideraciones finales

un sujeto como miembro de un grupo social 
étnico, y un componente de exo-adscripción 
que sucede cuando analizamos formas de 
identificación que diferentes grupos étnicos 
(incluido el blanco occidental) realizan entre 
sí (Barth, 1976). 

La obra Humanæ se propone mostrar la di-
versidad de pigmentaciones de piel en el 
mundo, y la singularidad del color de piel en 
cada individuo en lugar de las etiquetas basa-
das en el color de piel. El problema que pre-
senta eliminar del discurso estas etiquetas 
para combatir el racismo es que no nos per-
mite comprender cómo estas siguen operan-
do en nuestras formas de percibir las diferen-
cias raciales. Asimismo, no permite analizar 
la autoadscripción que los diferentes sujetos 
que participaron de esta obra realizan sobre 
su identidad étnico- racial. Considero impor-
tante esta discusión situada en el marco de 
las luchas por la identidad y el reconocimien-
to actuales, por medio de las cuales se han ve-
hiculizado categorías raciales como apropia-

Propongo finalizar esta reflexión y análisis con 
algunos relativismos. Más allá del origen de las 
categorías de lo humano y su vínculo con la 
pigmentación de la piel, la obra Humanae en 
su conjunto busca poner en cuestión la ideo-
logía del racismo, aun si solamente refiere a 
la herencia de los tipos raciales vinculados al 
color de piel. Como ya dijimos anteriormen-
te, este enfoque es reduccionista de la crítica 
al racismo que requiere incorporar dimen-
siones históricas sobre la diferencia cultural 
que han construido sus argumentos. El pro-
yecto relativiza las construcciones automáti-
cas del sistema de clasificación racial (Segato, 
2017), pero solo sobre la base del color de la 
piel. Nosotras, como investigadoras en forma-
ción, nos posicionamos antropológicamente 
desde un concepto de identidad relacional y 
contrastiva (Barth, 1976; Bonfil, 1991; De Olivei-
ra, 1963) útil para pensar la identidad étnica 
y la raza desde un enfoque histórico y social. 
Esta mirada implica entender un componen-
te intra-subjetivo de la identidad, vinculado 
a la autoadscripción identitaria que realiza 
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concepciones neoliberales de la identidad 
que privilegian la construcción individual del 
sujeto por encima del contexto en el que se 
identifica. 

Para finalizar, podemos preguntarnos si el 
proyecto Humanæ puede sernos útil como 
herramienta antirracista teniendo en consi-
deración estas visiones de la raza universa-
lizantes y su visión de la identidad en gene-
ral. Si entiendo al antirracismo como postura 
ideológico-política que procura identificar, 
desarmar e intentar deconstruir el concepto 
de raza como construcción social universali-
zante de las diferencias humanas, entonces la 
posición de la autora de representar las dife-
rencias utilizando el color de piel y reafirman-
do la matriz biológica universalizante de la 
raza no permite comprender esa visión. 

En este sentido, existen proyectos artísticos 
con alcance también global en los que se po-
nen en diálogo las categorías de identidad 
racial diferentes según las regiones geográfi-
cas a las que se refiere. En esos casos vemos 
como se pone en diálogo el color de piel en 
tanto signo puesto en relación con el contexto 
geográfico, social y político.4

Precisamos reconocer los diferentes enfoques 
artísticos actuales y su posición en los proce-
sos políticos de forma de comprender sus 
construcciones de raza, cuerpo y color y rela-
cionarlos con las luchas antirracistas actuales 
(Viveros, 2020). 

ciones políticas del estigma racial (ejemplos 
se pueden encontrar en el movimiento «ma-
rrón» que reivindica esta categoría del mes-
tizaje racial como posición política identitaria 
en América).

Por otra parte, no aporta una mirada de las 
identidades culturales. De esta forma no per-
mite visualizar otras manifestaciones de la dis-
criminación racial: raza con etnicidad, cuando 
se interseccionan la discriminación cultural 
basada en una identidad cultural atribuida y 
la discriminación basada en el fenotipo racial, 
y raza sin etnicidad cuando la discriminación 
racial sólo se basa en el fenotipo racial y no en 
la identidad cultural de la cual el observador 
no tiene información (Segato, 2017). Este últi-
mo elemento, la falta de información adicio-
nal sobre las personas fotografiadas, es uno 
de los fundamentos del proyecto. 

A primera vista, el proyecto artístico resulta 
útil para pensar la arbitrariedad del sistema 
de clasificación racial basado en colores de 
piel, y el racismo como ideología basada en la 
jerarquía global de los tipos raciales; pero de 
forma individualizada, descontextualizando 
el problema y buscando la identificación con 
una diversidad humana infinita. Además, lo 
hace sin escrutar la mirada cargada de discur-
so racial con que construimos las categorías. 
Mirada que entiendo debemos analizar desde 
una perspectiva dialogante, dispuesta a inter-
cambiar sobre las diferencias y no solamente 
exponerlas. Por otra parte, la empresa Panto-
ne promueve con la difusión y promoción del 
proyecto, un «lavado rosa (pinkwashing)3 de 
las diferencias» y se vincula directamente con 

3.	 Pinkwashing es un término popularizado por 
los movimientos sociales lgbt para referirse a la actitud 
de las empresas que utilizan políticamente los símbolos 
de la diversidad sexual y de género para su presentación 
publicitaria sin incorporar una mirada de la diversidad 
en su proceso productivo y la selección de su personal 
laboral. Es un término que puede extenderse a otras 
diferencias como en este caso la étnico-racial, cuando 
se utiliza como fachada de inclusión en estos discursos 
empresariales. Esto se debe a que habilita a hablar sobre 
la interseccionalidad de opresiones (género, sexual, étnico-
racial y de clase social) que atraviesan las identidades 
disidentes de esas normas sociales. https://ladiaria.com.
uy/feminismos/articulo/2022/9/pinkwashing-el-lavado-
de-cara-de-empresas-e- instituciones-que-toma-fuerza-
durante-el-mes-de-la-diversidad/
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4.	 Adriana Varejao, artista brasileña propone 
explorar los temas del mestizaje y el color de piel a través 
de la exposición de un set de óleos poniéndolos en diálogo 
con una «lista de 136 definiciones de color de piel de 
la encuesta de hogares realizada por ibge en 1976». En 
este censo llevado adelante por el Instituto Brasileño de 
Geografía y Estadística se realizó la pregunta abierta de 
auto identificación racial por el color de piel, dando como 
resultado esa lista de 136 definiciones singulares. La artista 
eligió trabajar con este censo para contrastarlo con el 
censo brasileño del mismo período donde se pedía a las 
personas autoidentificarse en cinco categorías de colores 
de piel: blanco, negro, rojo, amarillo y marrón. https://
artishockrevista.com/2013/10/21/adriana-varejao-polvo/
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lógicas locales. Por otro, profundizamos en la 
pertinencia de introducir esta categoría como 
dimensión de análisis en los estudios sobre 
desigualdades urbanas, sistema penitenciario 
y su intersección, identificando e historizando 
su implicancia en la conformación de nuestra 
identidad nacional, en diálogo con los proce-
sos de segregación residencial y mecanismos 
de selectividad penal. Esto nos obliga a identi-
ficar el nexo entre el racismo de nuestra socie-
dad y lo que sucede en el ámbito universitario, 
señalando la necesidad de interpelar y trans-
formar esta realidad.

Palabras clave: raza, antropología, segregación 
urbana, selectividad penal, racismo.

En el presente artículo nos proponemos discu-
tir la pertinencia de utilizar y problematizar la 
categoría raza en ciencias sociales y, particu-
larmente, en la antropología. Esta necesidad 
surge de reconocer su ausencia en nuestras ex-
periencias de trabajo en el campo de estudios 
de desigualdades urbanas y sistema penal, así 
como de la motivación por su profundización 
durante la formación de posgrado compartida 
en la Facultad de Humanidades y Ciencias de 
la Educación de la Universidad de la República. 
Para ello hacemos una breve revisión de cómo 
la antropología ha ido transformando la noción 
de raza a través de algunas discusiones claves. 

Por un lado, identificar dimensiones estructu-
rales y epistemológicas en que «lo racial» viene 
siendo abordado en las producciones antropo-

Resumen

into the relevance of introducing this category 
as a dimension of analysis in studies on urban 
inequalities, the penitentiary system and its in-
tersection, identifying and historicizing its im-
plication in the conformation of our national 
identity, in dialogue with the processes of re-
sidential segregation and penal selectivity me-
chanisms. This forces us to identify the link be-
tween racism in our society and what happens 
in the university environment, pointing out the 
need to question and transform this reality.

Key words: race, anthropology, urban segregation, 
penal selectivity, racism.

In this article we propose to discuss the rele-
vance of using and problematizing the race 
category in social sciences and particularly in 
anthropology. This need arises from recog-
nizing its absence in our work experiences in 
the field of urban inequalities and penal sys-
tem studies, as well as from the motivation 
for its deepening during shared postgradua-
te training at the Faculty of Humanities and 
Educational Sciences of the University of the 
Republic. To do this, we briefly review how an-
thropology has been transforming the notion 
of race through some key discussions.

On the one hand, to identify structural and 
epistemological dimensions in which «the ra-
cial» has been addressed in local anthropolo-
gical productions. On the other hand, we delve 
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Introducción

¿Por qué hablar de «raza»? 

disciplinariamente por la antropología social, 
sus propuestas teórico-metodológicas, sus 
formas de concebir la evidencia empírica y 
la producción de conocimiento, así como su 
abordaje etnográfico (Peirano, 2014).

El artículo contiene posibles respuestas a al-
gunas interrogantes conceptuales que quere-
mos poner sobre la mesa. ¿Por qué es impor-
tante hablar e introducir la categoría «raza» 
en nuestras investigaciones? ¿Qué argumen-
tos pueden ser usados en contra de ello y 
cuáles logran refutar esta imposibilidad? En 
lo que refiere a nuestras antropologías, ¿qué 
abordajes ha tenido y cuáles se han ausenta-
do en la comprensión de los fenómenos que 
se desarrollan en nuestra sociedad? ¿Cómo 
podemos construir conocimiento sobre la di-
mensión racial de forma situada y reflexiva en 
nuestras investigaciones? El campo de estu-
dios de desigualdades urbanas y la cuestión 
carcelaria ofrecen un terreno especial para 
abrir ciertas preguntas al respecto; cabe pre-
guntarnos entonces ¿cómo se han relaciona-
do conceptual y teóricamente las categorías 
de clase y raza, con relación a la segregación 
urbana y selectividad penal en estas inves-
tigaciones? Y más particularmente, ¿cómo 
se intersectan en la acumulación de conoci-
miento en nuestra academia?

análisis desde las ciencias sociales y humanas. 
Precisamente por su historicidad y los usos 
políticos (y científicos).

El concepto de raza configura un problema y 
eje de discusión en la antropología desde sus 
inicios. Este surge entre los siglos xii y xiv en 
relación con la clasificación de linajes y estir-
pes de animales y humanos; se asoció desde 

Este artículo pretende ser un manifiesto  
conceptual, y en menor medida analítico, 
de la pertinencia de introducir la dimensión  
racial en investigaciones en ciencias sociales 
y en especial en antropología. Esta necesi-
dad surge a partir de dos cuestiones: nuestra  
experiencia de trabajo en torno las desigual-
dades urbanas y el sistema penitenciario,  
y nuestro tránsito compartido por formación 
de grado y posgrado en Antropología en 
la Facultad de Humanidades y Ciencias de 
la Educación (fhce) de la Universidad de la  
República (Udelar). La importancia de forta-
lecer nuestras herramientas de análisis sobre 
esta dimensión social de las relaciones de 
poder e interacciones humanas, en diálogo 
con lo problematizado en diversos cursos y 
experiencias, motivaron a la coproducción de  
este artículo.

Nos proponemos hacer un breve recorrido 
por aquellos elementos que entendemos 
claves para identificar por qué (ya) no habla-
mos de raza y de colocar argumentos funda-
dos de por qué entendemos que sí debemos 
hacerlo. Profundizaremos en la pertinencia 
de analizar en clave racial los estudios sobre 
fenómenos como la segregación urbana, sis-
tema penitenciario y su intersección, en diá-
logo con nuestras trayectorias formativas y 
de investigación. Este itinerario está marcado 

Como señalamos, pretendemos dar cuenta 
de la importancia de visibilizar la noción de 
raza en tanto categoría de análisis, haciendo 
una breve revisión de cómo la antropología 
ha ido transformando esta noción a través de 
algunas discusiones claves. El recorrido nos 
permite comprender los elementos por los 
cuales esta discusión y la dimensión racial re-
sultan hoy difíciles de identificar en muchos 
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La propuesta de Boas (1943) surge en un con-
texto en el cual imperaba una noción de raza 
indisociable de sus usos racistas, terreno fértil 
para la proliferación de lo que hoy denomina-
mos como «racismo científico». Este surgió a 
fines del siglo xix y se abocó a establecer re-
laciones entre fenotipos y comportamientos 
humanos desde las ciencias de la naturaleza 
(Grosfoguel, 2012). Asimismo, esta propuesta 
adquiere sentido en el marco del fin de las 
guerras mundiales y de las revisiones histó-
ricas, geopolíticas, que buscan identificar los 
alcances del concepto de raza en términos 
ideológicos y políticos2 en clave de derechos 
humanos. Estas discusiones se dieron en un 
momento bisagra, ya que a partir de 1950 el 
bagaje sobre el tema comenzó a dialogar con 
los aportes de una incipiente rama de la bio-
logía: la genética.

Los conocimientos de la genética aplicados 
al problema de la clasificación de las pobla-
ciones humanas según marcadores raciales 
iluminaron el tema. En este recorrido, el ca-
pítulo genético tomó distancia de la antropo-
logía en lo que refiere a su objeto de estudio, 
pero no de sus preguntas. Barbujani y Colon-
na (2010) esbozan dos argumentos consisten-
tes para rechazar la clasificación genética de 
la diversidad humana en razas. Primero, que 
la especie humana en comparación a otras 
especies animales es poco diversa en su va-
riabilidad genética, en gran medida debido 
a nuestra historia de movilidad (y por ende 
reproducción) donde las condiciones de ais-
lamiento no permiten identificar una clara di-
ferenciación genética. Segundo, que la diver-
sidad fenotípica humana no se condice con 
la diversidad genética, es decir, que pobla-
ciones con fenotipos similares, pueden ubi-
carse en regiones geográficas, con orígenes  
y genotipos diferentes. 

sus comienzos a sentidos de «pureza sanguí-
nea» y afiliación religiosa (Foucault, 2000). Es 
a partir de la conquista de América que estas 
nociones fueron adaptadas a las relaciones 
de los encuentros coloniales. Con el desarro-
llo de la biología y la antropología física en el 
siglo xix, los tipos humanos fueron compren-
didos como entidades física y biológicamen-
te distintas, con caracteres heredables e in-
mutables, jerarquizados de acuerdo a valores 
biológicos y culturales (López-Beltrán et al., 
2017). De esa manera, a través del concepto 
de raza la biología incorporó el pensamiento 
genealógico.

Los primeros postulados que interpelan la 
clasificación racial vigente en la comunidad 
científica desde nuestra disciplina son los 
del antropólogo estadounidense Franz Boas 
(1943), quien a partir de la revisión de investi-
gaciones sobre diversidad humana, cuestio-
na las nociones de raza y cultura, y el nexo 
establecido entre estas. Demuestra que los 
criterios utilizados para clasificar los datos 
existentes sobre la diversidad fenotípica hu-
mana1 encierran la jerarquización o la selec-
ción de determinados marcadores por sobre 
otros, y que debido a la variabilidad en su dis-
tribución y frecuencia, los criterios para deli-
mitar las categorías de clasificación resultan 
arbitrarios. Boas no niega la existencia de las 
«razas»; es más, asume su uso como «...una 
unidad biológica, como una población que 
desciende de antepasados comunes y que 
en virtud de su origen está dotada de carac-
terísticas biológicas definidas» (1943, p. 51). 
Pero sí cuestiona las clasificaciones imperan-
tes, investigando la frecuencia y variabilidad 
de los marcadores morfológicos y fenotípicos 
de las poblaciones humanas a partir de la in-
formación disponible, marcando una distin-
ción entre la noción de «cultura» —asociada a 
lo comportamental— y la de «raza», asociado 
a «lo biológico».

1.	 El fenotipo designa a los caracteres visibles de un 
individuo y que son el resultado de la interacción entre su 
genotipo y el medio.

2.	 Durante los años sesenta, las Declaraciones 
de la onu sobre el tema racial son revisadas y criticadas 
recurriendo a argumentos de antropólogos, los cuales 
contemplan las dos caras de la moneda racial: lo biológico 
y lo cultural. Por una lado, Hiernaux (1969) mantiene 
la misma línea argumental de Boas: las diferencias 
comportamentales y actitudinales entre los seres humanos 
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no pueden adjudicarse a diferencias genéticas, dado que 
estas no son perceptibles a través de la categorización 
racial, la cual a su vez opera generando una jerarquización 
(racista) a partir de este supuesto erróneo. Al mismo tiempo, 
Banton (1969) en sus críticas se centra en la pertinencia 
del uso social del concepto de raza en tanto necesidad de 
identificar e investigar las formas de discriminación racial 
que operan entre las personas, a sabiendas del consenso 
(científico) de que las razas biológicamente no existen y de 
la condena moral y cívica hacia las expresiones políticas de 
racismo, como ser el nazismo.
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personas en términos de apariencias o rasgos 
fenotípicos; sino que sus mecanismos de cla-
sificación y jerarquización dependen del con-
texto en el cual estas tienen lugar y se ejercen 
(Wade, 2010).

Las teorías sociales poscoloniales y decolo-
niales (Fanon, 1952; Grosfoguel, 2012; Quijano, 
2014; Segato, 2011) muestran los mecanismos 
de subordinación y opresión que operan so-
bre las personas no blancas en las sociedades 
y países ex colonias, lo cual obliga a visibilizar 
las relaciones de poder basadas en lo racial. 
Aquí surgen dos conceptos centrales en el 
análisis social: el de personas no blancas, en 
tanto poblaciones sometidas históricamente 
a procesos de deshumanización (Grosfoguel, 
2012), y de personas racializadas en tanto 
marcadores sociales de la diferencia que de-
terminan jerarquías en contextos específicos 
en función también de aspectos fenotípicos 
(Segato, 2011). En este artículo hablaremos 
entonces de raza, personas racializadas, per-
sonas no blancas, o de marcadores raciales 
para hacer alusión a la construcción social de 
raza. Una aclaración fundamental es que de-
bido a los cometidos de este artículo, a nues-
tros objetos de estudio y la convocatoria del 
presente dossier, nos ceñiremos a problema-
tizar la cuestión afro.

En suma, la información existente hasta el 
momento sobre la genética de poblaciones 
apunta a que cualquier clasificación racial 
humana esconde arbitrariedades en la selec-
ción de los marcadores genéticos. Más aún; 
cada arbitrariedad resultaría en una clasifi-
cación diferente, la cual tampoco se corres-
pondería con aquella que pueda llegar a ser 
construida a través de marcadores fenotípi-
cos, los cuales, como ya bien señalaba Boas 
(1943), también resultan arbitrarios. La litera-
tura en el tema respalda y profundiza estos 
argumentos (Gannett, 2004; Wade, 2010), lo 
que permite identificar un consenso en que 
no es posible agrupar personas o poblaciones 
en términos biológicos y genéticos en algo 
así como «razas».

Ahora bien, ¿el consenso de la imposibili-
dad de entender el concepto de raza en  
términos biológicos, elimina la posibilidad de 
que resulte útil para comprender las relacio-
nes humanas? Negar que la categorización  
y jerarquización de personas en razas3 generó 
y genera formas específicas de socialización y 
organización político-económica no debiera 
ser una posibilidad considerando la experien-
cia de las personas racializadas y el acumula-
do de investigaciones empíricas. Esta suerte 
de «pensamiento racial» no está asociado a 
las características innatas e inmutables de las 

3.	 Utilizaremos de aquí en más el término raza sin 
comillas ni cursivas para hacer alusión al concepto de raza 
en tanto construcción cultural, en términos sociales.

El abordaje de la cuestión racial en la antropología uruguaya: 
lo que (no) vemos

entendemos que la tarea académica no ha 
priorizado esta línea de análisis. Esto no sólo 
se refleja en la falta de líneas de investiga-
ción en la temática, sino también en las po-
cas referencias a la racialización y la falta de 
incorporación de la dimensión racial en otras 
líneas investigativas.

Como muestra este recorrido, la noción de 
raza, la diversidad humana y las relaciones de 
opresión han sobrevolado las producciones 
de la antropología contemporánea. Sin em-
bargo, la producción de las ciencias sociales 
en nuestro país en relación con lo racial es 
escasa, por ello uno de nuestros cometidos 
es desglosar los elementos por los cuales 
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dística5 con relación a sus estudiantes, de los 
cuales, según el informe de la DGPlan (Direc-
ción General de Planeamiento, 2022) el 4,7 
% se identifica como afrodescendiente. Esto 
evidencia su subrepresentación en este ám-
bito educativo, ya que según datos del Censo 
2011 la población afrodescendiente asciende a 
un 8 % (Cabella et al., 2013).

Adentrándonos en los contenidos curricula-
res, Lourdes Rodríguez (2016) señala desde la 
bibliotecología que sólo el 1,02 % de los artí-
culos de todos los números de la Revista de 
Ciencias Sociales posee alguna referencia a 
descriptores tales como «racismo» y/o «discri-
minación». Esto ha sido denunciado y aborda-
do por quienes buscan desarrollar una pers-
pectiva afrocentrada en nuestra Universidad, 
exigiendo el ingreso de intelectuales afro a 
los espacios académicos para reconfigurar los 
marcos teóricos existentes «…en tanto lo que 
se escribe, piensa y produce surge indefecti-
blemente del lugar que ocupamos dentro de 
un determinado campo sociocultural» (Oli-
var, 2021a, p. 178). Esta propuesta nos invita a 
pensar en una estrategia de reapropiación del 
saber hegemónico mediante la escritura, lec-
tura, referenciación y traducción de produc-
ciones académicas afro.

Se destaca la conformación, en 2018, del  
Grupo de Investigación Colectivo de Estudios 
Afrolatinoamericanos que introduce la temá-
tica en la Udelar mediante eventos acadé-
micos y espacios de formación. Este colecti-
vo propone la definición de «pedagogía afro  
y explicitar una serie de elementos que se 
consideran necesarios para el abordaje, la 
comprensión y el análisis de contenidos en 
clave de africanía» (Martínez et al., 2020, p. 
168). A su vez, denuncia el lugar otorgado a la 
población afrodescendiente de la «ausencia 
física y simbólica» donde «…aún somos objeto 
de estudio y no hemos llegado a la institución 

Nos convoca el ser tres antropólogas/os social-
mente blancas/os que a lo largo de nuestras 
trayectorias investigativas hemos abordado 
temas referentes a la pobreza, las violencias 
y las desigualdades sociales sin profundizar 
en su dimensión racial4. Consideramos que 
esta dimensión ha sido relegada de nuestro 
análisis, puesto que no portamos atributos ra-
cializados en los que se asientan los procesos 
de discriminación racial. Efectivamente, este  
hallazgo vino de la mano del propio ejercicio 
de extrañamiento sobre nuestras prácticas 
antropológicas atravesadas por la construc-
ción de la mitología e identidad nacional 
(Guigou, 2018). Abordaremos dos dimensio-
nes que subyacen a la invisibilización de esta 
perspectiva: una dimensión estructural y una 
epistemológica. Esta distinción responde  
a una necesidad analítica de establecer un  
orden que contribuya a la lectura y al hilo  
argumental del artículo, pero son aspec-
tos entrelazados que debemos pensarlos en  
términos dialógicos.

El aspecto estructural resulta más evidente, 
pues es a través del racismo estructural que 
se establecen las relaciones entre raza y cla-
se que determinan las posiciones jerárquicas 
en nuestra sociedad, ubicando a las perso-
nas no blancas en lo más bajo de la escala de  
prestigio, poder y remuneración económi-
ca (Segato, 2011). Esto permea el ámbito  
académico definiendo a quiénes son sujetos de  
enseñanza y aprendizaje, quiénes intervienen  
e investigan; y a quiénes son excluidos/as 
u objetos de estas prácticas.

Empezando por casa, la Udelar no tiene linea-
mientos ni especial atención política sobre el 
lugar de lo afro en la enseñanza, investiga-
ción, extensión y gestión, tanto en los conteni-
dos y tareas, como en quienes son los sujetos 
que las realizan. No obstante, recientemente 
ha comenzado a generarse visibilidad esta-

4.	 En este artículo nos centraremos en la 
problematización conceptual y situada del problema de la 
raza, particularmente con relación a lo afro. Sin embargo, 
aclaramos que omitiremos profundizar en la dimensión 
metodológica y reflexiva de cómo esto se inmiscuye en 
nuestras prácticas de investigación, enseñanza y extensión.

5.	 La visibilidad estadística es una reivindicación de 
los colectivos afrodescendientes en toda América Latina 
desde las últimas décadas del siglo xx, con el objetivo de 
reconocer las desigualdades y violencias estructurales 
que vivencian como población racializada, a partir de 
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la cual es posible sustentar políticamente una serie de 
políticas afirmativas y restitutivas de derechos humanos 
(Olaza, 2011). Sin embargo, la manera en que se mide la 
variable étnico-racial es compleja. Si bien existe consenso 
en considerar la categoría «afrodescendiente» como un 
atributo subjetivo al que las personas se autoclasifican, 
la raza en términos políticos opera a pesar de estas 
adscripciones y es indisociable de los conflictos que 
en torno a la percepción étnico-racial tenemos los/as 
uruguayos/as desde el relato hegemónico de identidad 
trasplantada.
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al conjunto de valores, creencias y jerarquiza-
ciones de la sociedad de la cual formamos par-
te, las cuales incluyen una jerarquización racial 
(Grosfoguel, 2012; Quijano, 2014; Segato, 2011). 

Desde la antropología local han sido varios/as 
los/as colegas que han hecho énfasis en esta 
dimensión epistémica para el abordaje de lo 
racial. Fernanda Olivar (2021b), colega que se 
posiciona desde una perspectiva afrocentra-
da, entiende este proceso, en sintonía con lo 
planteado por Carneiro (2005), como un espis-
temicidio producido por el colonialismo que 
destituyó la racionalidad y la cultura afrodias-
pórica. La autora se centra en problematizar 
cómo en Uruguay las diferencias y discrimi-
naciones raciales siempre fueron silenciadas 
en la construcción mítica del relato nacional,  
negando así los conflictos y desigualdades en 
su interior. Estos son mecanismos de discrimi-
nación racial subyacentes, internalizados por 
los sujetos discriminados mediante mecanis-
mos de «blanqueamiento ideológico», que 
implican la negación de la raza y la cultura en  
virtud de asumir como ideales los valores  
y jerarquías occidentales/blancas (González, 
2020). De este modo, la invisibilización con-
ceptual se torna un borramiento epistémico 
en nuestras disciplinas.

En cambio, la perspectiva afrorreferenciada 
propuesta por Valentina Brena (2017) traza un 
recorrido reflexivo partiendo del modo en que 
la antropología le da relevancia al/a la investi-
gador/a en el proceso etnográfico, al poner en 
juego su propia subjetividad en la producción 
de conocimiento en relación con marcadores 
tales como identidad de género, orientación 
sexual, nacionalidad, ascendencia étnico-ra-
cial, edad, condición de clase, etc. Esto la lleva 
a abordar su temática de estudio «desde la vi-
sión del nosotros y no de la otredad» (2017, p. 
28). La autora analiza los desafíos de estudiar 
lo afro sin ser afro y no experimentar direc-
tamente la opresión racial, proponiendo que 
esto no es un impedimento para identificarse 
con las personas que la sufren, ni integrarse a 
la lucha anti-racista, al mismo tiempo que ad-
vierte sobre los riesgos de la esencialización, 
al asociar aspectos biológicos y/o fenotípicos 
con cuestiones culturales.

En lo que atañe a los efectos de las concep-
ciones nacionales y cómo estas permean en 
la comunidad científica, Nicolás Guigou (2018) 
sostiene que la perspectiva estado-céntrica 
ha tendido a la invisibilización de aspectos 
claves para la vida social como el estudio de 

como sujetos de derecho, productores de co-
nocimiento, contemporáneos y vitales, no solo 
historiográficos» (Martínez, et. al., 2020, p. 172).

Desde 2014 se han implementado propuestas 
formativas que incorporan la cuestión racial 
desde la perspectiva de las migraciones re-
cientes y la afrodescendencia en la fhce. Uno 
de los antecedentes es la realización de Espa-
cios de Formación Integral (efi), en el marco 
de la Licenciatura en Antropología. Este tuvo 
como objetivo tomar contacto con experien-
cias de migrantes afrodescendientes en Mon-
tevideo para problematizar aspectos relativos 
a los mecanismos de discriminación racial y 
xenófobos, siendo dimensiones poco abor-
dadas en las currículas universitarias y que 
nuestra formación debiera priorizar (Uriarte  
y Ramil, 2019).

El carácter dialógico de los aspectos formula-
dos queda en evidencia cuando definimos las 
bases epistemológicas de las ciencias sociales 
y humanas, en especial de la antropología. La 
perspectiva hermenéutica reúne un conjunto 
de características que nos permite compren-
der cómo se entretejen aspectos epistemoló-
gicos, teóricos y metodológicos. Desde esta 
óptica, se niega la existencia de un objeto o 
fenómenos dados, aludiendo a que es una 
construcción de quienes lo investigamos y 
formulamos como tal. Esto implica que, más 
que buscar la objetividad, buscamos meca-
nismos que identifiquen nuestro involucra-
miento en ello (mediante el ejercicio reflexivo) 
y que estas deben estar en diálogo con nues-
tro marco de interacción en campo (Bourdieu 
et al., 2008). 

Al mismo tiempo, la construcción de nuestro 
punto de vista está anclado en nuestros con-
textos y experiencias en/con el mundo, siendo 
situado y necesariamente parcial (Haraway, 
1991). Esto es decisivo al momento de deli-
mitar lugares en una escritura en la cual las 
prácticas discriminatorias se hacen cuerpo (o 
no), obligándonos a problematizar las voces 
que ponemos en juego (Bidaseca, 2011) y las 
representaciones que generamos de los suje-
tos de nuestras etnografías, particularmente 
cuando trabajamos con interlocutores sub-
alternos/subalternizados (Chakravorty Spivak  
y Giraldo, 2003).

Considerando estos elementos no resulta  
difícil identificar que las serias dificultades 
para la aprehensión del fenómeno responden 
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vergen en la necesidad de profundizar en este 
campo y en la pertinencia del análisis con 
perspectiva racial. Estas posturas son tam-
bién indisociables de una lectura antropológi-
ca (aunque no únicamente) de acumulado de 
evidencia científica sobre la inexistencia bio-
lógica de las razas y de su persistencia como 
categoría marcadora de diferencia y desigual-
dad en las sociedades contemporáneas occi-
dentales. Veamos entonces qué utilidad tiene 
introducirla en el análisis social de campos de 
estudios específicos.

religiones de matriz africana, produciendo 
ausencias conceptuales y de percepción de la 
evidencia empírica y el análisis sobre las cues-
tiones que investigamos, por lo que sostiene 
que reproducimos una antropología caucá-
sica. Esta perspectiva no sólo se refleja en la 
escasez de investigaciones sobre la cuestión 
afro, sino también en su ausencia en otros 
campos de estudios.

Estos últimos párrafos muestran aportes re-
cientes a la discusión sobre cómo abordar la 
cuestión racial y, en particular, lo afro desde 
las antropologías uruguayas, pero todas con-

Segregación urbana, sistema penal y racialidad:
nociones para interpretar el escenario nacional

de quienes delinquen (Zaffaroni, 2016). Asi-
mismo, como señala este autor, los mecanis-
mos selectivos del sistema penal en sus tres 
niveles —policial, carcelario y judicial— están 
signados por marcadores de clase, raciales, 
étnicos y de género. La selectividad del sis-
tema penal se sustenta en los estereotipos 
criminales, donde la intersección de dichos 
marcadores juega un rol central y conforman 
un círculo vicioso en que el estigma origina-
rio se ve incrementado por el estigma moral 
y jurídico de la propia criminalización (Sega-
to, 2007).

Retomando la propuesta de Foucault (2000), 
el sistema penal sintetiza la guerra social por 
la cual el castigo del criminal es justificado 
por la desviación de su conducta de la «vida 
social»: la relación entre crimen y castigo es 
más arbitraria de lo que suponemos, y lleva 
intrínseca la valoración moral frente al deli-
to que supone que la jerarquía de los actos 

Estudiar el fenómeno de la segregación ur-
bana y el sistema penal en las sociedades 
contemporáneas nos obliga a identificar los 
aspectos que están en juego en la construc-
ción y reproducción de relaciones de poder 
y jerarquías socialmente establecidas. Pese a 
que los marcadores de clase han sido siem-
pre ponderados en la comprensión de estos 
fenómenos, la perspectiva interseccional 
hace necesaria la identificación de mecanis-
mos de opresión y dominación, y en cómo 
operan de forma específica en los contextos 
que investigamos (Viveros Vigoya, 2016). Des-
de una revisión de la literatura en la temáti-
ca, abordaremos estas intersecciones en cla-
ve racial en estudios históricos y de ciencias 
sociales sobre segregación urbana y sistema 
penal. La sociología y la criminología crítica 
proponen que la distribución del castigo so-
bre quienes recae el andamiaje del sistema 
penal no se vincula directamente con el tipo 
de delito, sino con los estereotipos sociales 
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de acuerdo a la posición de clase, la mem-
bresía étnica o el estatus cívico, y el lugar de 
residencia» (Wacquant, 2014, p. 201).

En una línea similar, en lo que respecta a la 
marca de clase de sistema penitenciario, para 
el caso portugués Ivones Cunha (2005) en-
cuentra un estrecho vínculo entre los barrios 
periféricos y las cárceles, a lo que denomina 
geografía previsible de la prisión, identifi-
cado también en nuestras latitudes (Bossio, 
2017; Ferreccio, 2014; Mancini, 2020). Siguien-
do a Segato (2007), la importación de siste-
mas penales del norte global se acopló con la 
estructura de colonialidad latinoamericana. 
No obstante, la raza de nuestras cárceles no 
es la de aquellos que se consideran parte de 
identidades políticas o autodeclaradas como 
afrodescendientes, sino la de no blancos: la 
propia racialización es construida sobre un 
capital racial negativo (Segato, 2007) para el 
no blanco, lo que permite la segregación es-
pacial y el encarcelamiento selectivo.

Caggiano y Segura (2014) critican los mode-
los dominantes que contraponen la guetifi-
cación étnico-racial estadounidense con la 
dimensión socioeconómica como factor ex-
plicativo de la segregación en las ciudades 
latinoamericanas. Analizan la circulación y 
residencia de personas migrantes en Buenos 
Aires, para comprender la manera en que 
la distribución espacial en torno a variables 
de género, raza, clase, etnia y edad actúan 
como estigmas territoriales que acompañan 
los recorridos de las personas en la ciudad, a 
la vez que muestran sus estrategias para de-
safiar las imposiciones sociales que buscan  
constreñirles.

Estos antecedentes colocan la importancia 
de pensar el fenómeno carcelario y los al-
cances del sistema penal en clave espacial y 
en diálogo con fenómenos tales como la se-
gregación urbana, la pobreza y desigualdad. 
¿Qué podemos decir entonces de esta inter-
sección a partir de los estudios en Uruguay? 
Para comenzar, podemos afirmar que la 

delictivos se corresponde con la jerarquía 
de sus actores (Baratta, 2002; Fassin, 2018). 
En síntesis, los delitos y las características de 
las personas presas no necesariamente son 
reflejo de los «más cometidos» en nuestra 
sociedad sino de los «más captables» por el 
sistema penal.6

Una revisión de antecedentes sobre las pers-
pectivas criminológicas durante el siglo xx 
arroja luz sobre el vínculo entre criminalidad, 
racialidad y posteriormente, la ciudad. La con-
dición de inferioridad y de deshumanización 
de las personas racializadas, especialmente 
afro, tuvieron su reflejo en la criminología de 
fines del siglo xix denominada criminología 
positivista, eco del racismo científico men-
cionado en el primer apartado. Esta estable-
ce relaciones entre aspectos morfológicos, 
fenotípicos y tendencia a cometer delitos; de 
hecho las tipologías construidas en la épo-
ca eran resultado de las características de 
quienes eran captados por el sistema penal 
policial, teniendo una muestra selectiva del 
fenómeno delictivo (Anitua, 2015). Resulta 
interesante identificar esta matriz de análi-
sis del riesgo para el caso del sistema penal 
en Argentina, en un contexto donde la aso-
ciación entre el delito e inmigración estaba 
dirigido hacia migrantes racializados —sí, 
varones— y a colectivos organizados política-
mente (Sozzo, 2016).

La intersección entre raza y clase en los me-
canismos de segregación urbana y de se-
lectividad penal es expuesta por Wacquant 
(2002/2014) al enseñar la manera en que el 
estado neoliberal en el norte global despliega 
simultáneamente políticas sociales y pena-
les sobre territorios y poblaciones margina-
lizadas, con el fin de gestionar los conflictos 
que el modelo político-económico genera. El 
estado se configura como agente estratifica-
dor y organizador de las jerarquías urbanas al 
aplicar criterios diferenciales en el tratamien-
to de la ciudadanía; desde la desigual distri-
bución de servicios e infraestructuras, hasta 
«…la extrema selectividad de la penalización 

6.	 Este fenómeno tiene efectos específicos desde 
una perspectiva de género que no serán contemplados 
en este artículo, debido a que excede los cometidos de 
este. No obstante, existe evidencia acumulada de que la 
población captada por el sistema carcelario ha sufrido 
modificaciones en las últimas décadas que cabe recalcar. 
Muestran que: 1) estrechar el vínculo entre barrios y 
cárceles debido al crecimiento de la población presa por 
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dicha causa sustentado en políticas de «guerra contra las 
drogas»; 2) generar continuidad en el tráfico a partir de los 
lazos familiares, principalmente de mujeres emparentadas 
con traficantes presos; 3) vincular a las mujeres en el 
mundo del tráfico de drogas en un lugar de eslabón 
débil, lo que ha redundado en un incremento abismal de 
mujeres en cárceles (Cunha, 2005; Wacquant, 2002). En 
Uruguay, ver Mesa Varela (2016).
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estrecho entre las personas en situación de 
calle y la privación de libertad (Ciapessoni y 
Vigna, 2018). Según datos del Censo de Re-
clusos, sabemos que de los varones presos: 
24 % vivían en asentamientos irregulares, el 
4,5 % vivían en situación de calle y 2,7 % en 
pensiones o albergues. Estos números po-
nen de manifiesto la precariedad de la vi-
vienda que muestra esta población, apenas 
más acentuada en los varones (Vigna, 2013).

La ausencia de datos sobre el origen étni-
co-racial de las personas presas en Uruguay 
coloca la pertinencia de introducir esta pers-
pectiva en la comprensión del fenómeno. 
Un primer acercamiento explícito al tema 
lo realiza Leguizamón (2020), para aludir al 
vínculo entre sistema penal y población afro 
en su carácter selectivo, en tanto productor 
y reproductor de desigualdades racializadas. 
Si bien varias investigaciones antropológicas 
han señalado esta sobrerrepresentación en 
cárceles uruguayas (Garibaldi, 2017: Matto, 
2021; Mesa Varela, 2012), aún no tienen visi-
bilidad estadística en el plano de produc-
ción de datos estatales. El único estudio que 
incluye esta variable es reciente y arroja, a 
partir de una muestra representativa, que el 
24 % de las mujeres privadas de libertad se 
identifican como afrodescendientes (claeh 
et. al., 2023): porcentaje tres veces mayor al 
indicado por el Censo. Esto no es una excep-
cionalidad de nuestro país, sino que, tanto la 
sobrerrepresentación como la ausencia del 
dato son un elemento común a los sistemas 
penitenciarios latinoamericanos (Segato, 
2007). Esta ausencia pone de relieve el alcan-
ce del desconocimiento de esta categoría en 
términos de análisis, así como su pondera-
ción en la agenda pública.

En virtud de lo reseñado, podemos sostener 
que ambas formas de racismo vienen ope-
rando históricamente desde la época colo-
nial y la transición a la república, en un «do-
ble proceso de racialización de las relaciones 
de clase y de enclasamiento de las relaciones 
raciales» (Caggiano y Segura, 2014, p. 40). Ha-
gamos entonces un análisis retrospectivo de 
este proceso en nuestro país.

distribución residencial en Montevideo es 
desigual, en la que los sectores de mayo-
res ingresos ocupan la zona costera al este 
y otras áreas centrales de la ciudad, mien-
tras que los sectores de menores ingresos se 
concentran en la periferia (Aguiar, 2016) y se 
encuentran dispersos en el tejido urbano in-
termedio (Recalde, 2016). La espacialización 
de las desigualdades es producto de la con-
figuración histórica de Montevideo y su área 
metropolitana, que a lo largo de distintos 
momentos y transformaciones político-eco-
nómicas ha generado procesos de diferen-
ciación social por medio de la segregación y 
fragmentación residencial, educativa y labo-
ral de sus habitantes (Boronat, 2017; Couriel, 
2010; Rossal et al., 2020).

Al superponer la lectura de esta capa con la 
de residencia de la población afrodescen-
diente, observamos que existe una mayor 
concentración de esta en las áreas más aleja-
das de la costa (donde no alcanza el 5 %), ubi-
cándose principalmente en los barrios peri-
féricos (Cabella et al., 2013). En estos barrios la 
población afro supera el 8,1 % nacional según 
el Censo 2011, ascendiendo hasta el 21 % en 
algunos casos. Es en esta línea que Magnone 
(2017) propone que la segregación étnico-ra-
cial en Montevideo se expresa fundamental-
mente por la existencia de espacios urbanos 
propios de sectores privilegiados económica-
mente, conformados homogéneamente por 
población blanca, donde las personas pobres 
y racializadas acuden en calidad de emplea-
das domésticas o de servicios.

Cabe señalar que la intersección entre raciali-
zación y segregación urbana, está atravesada 
también por el origen nacional (Caggiano y 
Segura, 2014). Nuestras periferias no son sólo 
pobres, sino que también son afro y, recien-
temente, migrante racializada y de orígenes 
nacionales específicos. En Montevideo de 
manera reciente se evidencia un desplaza-
miento residencial hacia la periferia de gru-
pos de personas migrantes principalmente 
de República Dominicana (Bengochea y Ma-
deiro, 2020), en sintonía con las dificultades y 
experiencias de discriminación en el tránsito 
de personas migrantes racializadas de países 
del sur global en zonas céntricas capitalinas 
(Fossatti y Uriarte, 2018).

En lo que atañe a la población carcelaria, 
si bien desconocemos la distribución resi-
dencial de la población privada de libertad 
en Uruguay, sabemos que existe un vínculo 
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Procesos de segregación urbana, racialidad y sistema 
penal en retrospectiva 

yo Miguelete «…un espacio-otro, marginado y 
alejado del espacio reglado de la ciudad» (p. 
16). Quienes permanecían esclavizados/as en 
la ciudad eran empleados/as como mano de 
obra portuaria, de la producción ganadera y 
de la industria saladeril que se ubicaban en 
la periferia (Collazo, 2022), viviendo en un es-
pacio especialmente destinado en el recinto 
doméstico de sus amos, o en barracas junto a 
otras personas en su misma condición.

El pasaje del gobierno monárquico al go-
bierno republicano conlleva a la transición 
del estatus jurídico de los/as esclavos/as en 
ciudadanos/as, lo que implicó en los hechos 
que aquellas cuestiones que sus amos te-
nían obligación de brindarles (habitación, 
alimentación, vestimenta (Martínez, 2019) se 
convirtieron en responsabilidad de los pro-
pios sujetos, que no poseían ningún tipo de 
bien, propiedad o medio de producción pro-
pio. Es decir, debieron comenzar a vender su 
fuerza de trabajo para acceder a esos bienes 
y mercancías, incorporándose a los trabajos 
de peor estatus en la escala social y econó-
mica: peones, barrenderos, amas de leche, 
sirvientas, lavanderas, etcétera, o buscando 
otras formas de subsistencia.

Con el desarrollo de la ciudad por fuera de 
los muros que habían contenido su creci-
miento durante el gobierno colonial, la in-
corporación de la población que había sido 
esclavizada fue procesada por parte del Es-
tado mediante mecanismos disciplinarios en 
un primer momento, y, más avanzado el si-
glo, por medio de mecanismos biopolíticos. 
Afirma Alpini (2017) que desde su origen la 
policía tuvo una función moralizante, civiliza-
toria y disciplinaria, además de represiva: «…
teniendo en cuenta un criterio económico, el 
control de la policía recayó, principalmente, 
sobre tres sectores de la población: los hom-
bres sin ocupación, los negros libres y los  

En este apartado nos proponemos pensar la 
raza y el racismo a través de la selectividad 
penal y la segregación urbana desde una 
perspectiva histórica y situada en nuestro 
país. Es así que identificamos y ordenamos 
cronológicamente, desde la colonia hasta el 
presente, una serie de hechos históricos que 
dan cuenta de los fundamentos políticos, 
prácticas e instrumentos de poder estatal di-
rigidos a gobernar a las personas racializadas 
que amalgaman la segregación residencial 
con la selectividad en el tratamiento penal

El otro elemento a destacar son las prácticas 
estigmatizantes, una política de destierro de 
la memoria, del borramiento de la huella afro 
en la ciudad y del ocultamiento de la violen-
cia del estado hacia este grupo social que 
acompaña el proceso histórico de segrega-
ción territorial, lo que está directamente rela-
cionado con la forma en que se construyó la 
identidad nacional uruguaya.

La fundación de las ciudades rioplatenses 
de Buenos Aires, Colonia del Sacramento y 
Montevideo está directamente ligada a la es-
clavización7. Inicialmente las personas escla-
vizadas que desembarcaron en Montevideo 
eran recluidas dentro de la ciudad amura-
llada, pero debido al reclamo de vecinos/as, 
el Cabildo definió la construcción de un re-
cinto extramuros para evitar contagiarse de 
las enfermedades que pudieran portar estas 
personas trasladadas por la fuerza y en inhu-
manas condiciones, a la vez que les mante-
nían a una distancia segura en caso de levan-
tamiento, la que alcanzaban las balas de los 
cañones amurallados (Collazo Maceira, 2022). 

Llaman la atención Bracco et al. (2012) res-
pecto del lugar asignado al Caserío de los Ne-
gros o Caserío de Filipinas dentro del sistema 
urbano colonial, el límite del área destinada 
a las chacras en la desembocadura del Arro-

7.	 De acuerdo a Borucki (2023), fueron las 
disputas entre las coronas española y portuguesa las 
que contribuyeron a concretar la formación de esta 
última a partir de 1724, cuando comenzó la construcción 
de las murallas y baterías de defensa en los bordes de la 
península que hoy ocupa la Ciudad Vieja, y la construcción 
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nombre en homenaje al representante de la monarquía 
hispana que se valió de barcos esclavistas para embarcar 
las tropas que expulsaron a los portugueses de este sitio.
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derna, cuyo modelo era la Europa ilustrada e 
industrial (Barrán, 2015).

La estigmatización de la población africana y 
afrodescendiente también se produjo a tra-
vés de la estigmatización de sus prácticas y 
formas de vida. Bolaña (2019) señala cómo la 
palabra conventillo pasó de referir a un tipo 
arquitectónico de vivienda colectiva a repre-
sentar el modo de vida adjudicado a sus ha-
bitantes caracterizado por la promiscuidad, 
la falta de orden e higiene.

La preocupación por el contagio de enfer-
medades transmisibles, así como la moda  
importada de Europa de los balnearios coste-
ros, llevó a que los sectores económicamente 
privilegiados de la población trasladasen su 
lugar de residencia y ocio a las afueras de la 
ciudad: en la segunda mitad del siglo xix ha-
cia Prado y Capurro, y a principios del xx ha-
cia regiones segregadas de la costa, particu-
larmente Pocitos8 y Carrasco. El «Caserío de 
los negros» en Capurro fue material y simbó-
licamente borrado del mapa, lo que Bracco 
et al. (2012) interpretan como una intención 
exprofesa de resignificar los atributos de ese 
espacio para la construcción de un área de 
esparcimiento, y de borrar los vestigios de un 
pasado violento del cual hay responsabilida-
des históricas particulares.

Debido a su aridez y lejanía del centro de la 
ciudad, el páramo donde se instaló Pocitos 
había carecido de interés económico hasta 
bien entrada la segunda mitad del siglo xix, 
cuando comenzaron los loteos con destino 
a familias de alto poder adquisitivo que de-
seaban construir un balneario segregado de 
las populares playas montevideanas. Sin em-
bargo, el promisorio desarrollo urbanístico 
e inmobiliario se chocaba con un elemento 
que ponía en peligro sus aspiraciones. «Es 
un pueblo esencialmente obrero. La mayoría 
de sus hombres son canteros y lavanderas 
sus mujeres» (Barrios Pintos, 1968, p. 4). Es-
tos no poseían la propiedad de la tierra, pero 
habían generado otra forma de derecho me-
diante su presencia sostenida en el tiempo, 
dando lugar a enfrentamientos entre los/as  
trabajadores-habitantes y las autoridades 
públicas a principios de 1900.

esclavos» (p. 229). Quienes no se amolda-
ban a las nuevas relaciones que imponía la  
norma pública, si bien ya no eran devueltos 
a su propietario para ser castigados, eran  
encarcelados, incorporados al ejército, des-
terrados, forzados hacer trabajos públicos  
o internados en el Asilo de Mendigos.

Es al final de la Guerra Grande (1939-1952) 
que en Montevideo se fijan los límites de la 
«Ciudad Novísima» trazados por un bulevar, 
actualmente llamado Artigas (Carmona y 
Gómez, 2002). La especulación inmobiliaria 
fue fundamental en la consolidación urba-
na, siendo uno de sus negocios la construc-
ción de «conventillos» los cuales responden 
«a una necesidad que surge de los sectores 
desplazados (negros libertos, trabajadores 
rurales desplazados e inmigrantes pobres)» 
(Magri, 2015, p. 47). En este proceso priorizó el 
lucro por sobre las condiciones de habitabili-
dad e higiene.

Existieron diferencias en relación con la po-
blación alojada en estos edificios: los de la 
zona norte alojaron a la «población obrera 
[europea] de esa primera zona fabril de la 
ciudad», mientras que los de la zona sur con-
centraban a «los negros libertos». Su progra-
ma arquitectónico incluía piletas de lavar, 
destinadas a la labor de las mujeres que tra-
bajaban para las familias que residían en los 
barrios Centro y Cordón (Conti de Queiruga, 
1986, p. 8), actividad concentrada en perso-
nas afrodescendientes (Thul, 2019; Trías Cor-
nú, 2019).

La primera norma estatal en materia de vi-
vienda fue una legislación conocida como la 
ley de conventillos, en 1878 (Magri, 2015). Esta 
regulaba las condiciones sanitarias de las ca-
sas de inquilinato, estableciendo obligacio-
nes para los propietarios e inquilinos, con el 
fin de contener los focos de fiebre amarilla 
que amenazaban de manera recurrente a la 
ciudad. El enfoque higienista buscaba inter-
venir sobre la moral y el cuerpo de la pobla-
ción modificando hábitos y conductas, en el 
contexto de un proceso de transformación 
cultural impulsado desde el poder hegemó-
nico para pasar de una sociedad considerada 
bárbara y atrasada, hacia una civilizada y mo-

8.	 El nombre del barrio Pocitos proviene de las 
excavaciones hechas por las lavanderas en los arenales 
que bordeaban los arroyos de esa zona para realizar su 
labor (Barrios Pintos, 1968).
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formaciones urbanas, el aumento del valor 
del suelo y el desplazamiento paulatino de 
parte de la población hacia formas aún más 
precarias de vivienda en ranchos o barrios de 
emergencia que la Intendencia construyó en 
la periferia, Nuevo París y Casavalle, para su-
primir los «rancheríos» de migrantes rurales 
y utilizó para realojar a los habitantes de los 
conventillos demolidos entre 1950 y 1965. 

Durante el período dictatorial (1973-1985), la 
legislación que regulaba el valor de los al-
quileres dejó de tener vigencia y se desalojó 
forzosamente las viviendas alquiladas, con-
ventillos y casas de inquilinato en los barrios 
Centro, Sur, Palermo, Ciudad Vieja para darle 
cabida al boom inmobiliario que duró hasta 
la crisis de 1982 (Boronat, 2017; Roland, 2011). 
Las malas condiciones de mantenimien-
to de muchas construcciones ocasionaron 
derrumbes, los cuales sirvieron de justifica-
ción para las expulsiones, ejecutadas de ma-
nera compulsiva: «la práctica de desalojos 
y realojos violentos en el contexto del auge 
constructivo y en zonas revalorizadas por la 
especulación inmobiliaria fue común a los 
gobiernos represivos de la época en el Cono 
Sur, como parte de políticas de ordenamien-
to territorial» (Bolaña, 2019, p. 188). Tras este 
desalojo trasladaron a estas personas a vi-
viendas de emergencia en Casavalle y Cerro 
Norte, mientras que algunas fueron alojadas 
en condiciones de reclusión en el Hogar Mar-
tínez Reina, el Corralón Municipal, el Hogar 
Garibaldi y el Hogar Arenal Grande.

Por último, cabe señalar que las voces de las 
víctimas del terrorismo de estado recogidas 
por Martínez Araújo (2009) y Rodríguez Ta-
borda (2022) expresan el alcance afectivo y 
material del destierro forzado de su barrio: 
pérdida de vínculos sociales, el alejamiento 
de todo lo que contenía ese espacio de la ciu-
dad para ellos, el reforzamiento del estigma 
social de estas poblaciones en el imaginario 
colectivo. Esto contribuyó al señalamiento 
de los lugares de realojo como «zonas rojas» 
y a consolidar un discurso en el cual las per-
sonas afro no son merecedoras de derechos 
y, por ende, a concebir las condiciones de 
desigualdad como naturales, asociadas a un 
grupo con características fenotípicas y confi-
guraciones culturales compartidas.

El gobierno instrumentó el saber/poder mé-
dico-higienista en la formulación de una nor-
ma, un digesto municipal, que declaraba la 
incompatibilidad de la actividad de las lavan-
deras con la del balneario, movilizando el po-
der coercitivo de la policía para hacer cum-
plir su determinación, con la aspiración de 
construir una ciudad semejante a Europa, el 
«Biarritz Oriental», tanto en su arquitectura, 
como en su cultura y sus rasgos fenotípicos, 
constituyendo el primer proceso de gentrifi-
cación de Montevideo (Rossal et. al., 2020).

Algunas de las formas de resistencia y afir-
mación de la colectividad africana y afrodes-
cendiente se despliegan a través de las mani-
festaciones artísticas y espirituales grupales 
basadas en un sistema de creencias compar-
tido. Las personas que fueron capturadas en 
África y trasladadas por medio de la violencia 
para someterlas a la esclavitud pertenecían a 
diversos orígenes territoriales e identidades 
culturales. Parte del proceso que llevaron 
adelante estos grupos en la diáspora africa-
na tuvo que ver con la construcción de una 
identidad común, lo que Segato (2011) de-
nomina como «identidades políticas» y «una 
política de la identidad».

Esas expresiones tuvieron como principal 
lugar de concentración y desarrollo la costa 
sur de Montevideo. Una zona que careció de 
interés habitacional y urbanístico para quie-
nes detentaron el poder político y económi-
co desde el período colonial hasta principios 
del siglo xx. Habiendo sido el lugar habilitado 
para la expresión de las prácticas colectivas 
de los grupos esclavizados, con la construc-
ción de los conventillos y casas de inquilina-
to se produjo el afincamiento residencial de 
miles de personas que adquirieron su liber-
tad con el nuevo régimen político y de las ge-
neraciones siguientes. El habitar de manera 
sostenida ese espacio social y geográfico fue 
construyendo una territorialidad, un sentido 
de identidad y pertenencia colectiva.

Bolaña (2019) indica que, a diferencia de otros 
sectores subalternos con los que la población 
afrodescendiente compartió la vida en los 
conventillos y casas de inquilinato, como los/
as inmigrantes europeos/as, por razones que 
obedecen al racismo estructural, aquellos/as 
no pudieron ascender socialmente y mudar-
se a los barrios de viviendas obreras que se 
formaron a partir de la década de 1920 en el 
área suburbana. La construcción de la rambla 
sur en esa época provocó importantes trans-
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Palabras finales 

nuestra disciplina debe reconocer la impor-
tancia de identificar la racialidad en nues-
tras investigaciones en términos metodoló-
gicos y analíticos; de lo contrario, daremos 
continuidad al legado colonial, eurocéntrico 
y racista de esta.

Consideramos que esta omisión no es  
exclusiva de nuestro campo de estudios, sino 
que está anclada en cuestiones estructurales  
y epistemológicas de nuestra academia, la 
cual reproduce aspectos que se encuentran 
en la base de la construcción del estado y 
la nación uruguaya. En este sentido, el aná-
lisis histórico deja en evidencia que nuestra 
identidad nacional está moldeada por una 
política de destierro de la memoria afrodes-
cendiente —e indígena—, por el borramien-
to de su huella en nuestra ciudad capital, 
así como el ocultamiento de la violencia del 
estado hacia este grupo social. Esto exhibe 
la persistencia de estructuras de poder que 
provienen de nuestro pasado colonial, las 
cuales es necesario estudiar en profundidad 
y transformar.

En este trabajo ensayamos posibles res-
puestas al porqué es pertinente continuar 
hablando de raza en las ciencias sociales, a 
partir de reconstruir su derrotero teórico en 
la antropología y de analizar la persistencia 
del racismo en nuestra sociedad. El racconto 
pone sobre la mesa la evidencia acumulada 
sobre la imposibilidad de hablar de razas en 
un sentido biológico y la necesidad de hablar 
de raza en tanto construcción social sobre 
las diferencias fenotípicas que demarcan re-
laciones jerárquicas. Esto nos obliga a cate-
gorizar lo racial en tanto marcador de jerar-
quías sociales basadas en el color de piel, sin 
que se eclipse con el eufemismo de lo «étni-
co»: hablar de racialización y raza en tanto 
construcción social es imprescindible.

La teoría y la evidencia revelan que esta ca-
tegoría se encuentra profundamente imbri-
cada con la de clase social al momento de 
comprender fenómenos como la segrega-
ción urbana y la selectividad penal; por ello 
resulta fundamental incorporarla en nues-
tros análisis en pos de visibilizar cómo opera 
el racismo distintos niveles. Entendemos que 
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artístico nacional. Através da investigação das 
práticas curatoriais e das dinâmicas de colabo-
ração entre artistas e curadores, visito e revisito 
autores que cruzam experiencias para funda-
mentar meu olhar acerca do pensamento críti-
co na condução da prática reflexiva, buscando 
compreender os desafios e as oportunidades 
proporcionadas por essa residência virtual. 

Palavras-chave: Residência Artística, Black Brazil Art, 
Curadoria Colaborativa, Arte Decolonial, 
Processos Artísticos. 

Nesta escrita reflexiva, exploro as experiên-
cias de processos e curadorias no programa 
da residência artística virtual compartilhada 
da Black Brazil Art, apresentando um resumo 
das atividades, processos e práticas realizadas 
nas três edições da residência artística on-line. 
Uma iniciativa que busca fornecer uma visão 
geral do programa e suas contribuições para 
o desenvolvimento e a promoção de práticas 
artísticas e culturais inovadoras e inclusivas. A 
escrita analisa como este programa têm sido 
fundamental na seleção de projetos para a Bie-
nal Black, um evento de destaque no cenário 
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artistic scene. Through the investigation of 
curatorial practices and the dynamics of co-
llaboration between artists and curators, I visit 
and revisit authors who intersect experiences 
to substantiate my view on critical thinking 
in conducting reflective practice, seeking to 
understand the challenges and opportunities 
provided by this virtual residency.

Key words: Artistic Residence, Black Brazil Art, 
Collaborative Curatorship, Decolonial Art, 
Artistic Processes.

In this text, I explore the experiences of pro-
cesses and curations in the program of the 
shared virtual artistic residency of Black Bra-
zil Art, presenting a summary of the activities, 
processes, and practices carried out in the 
three editions of the online artistic residency. 
An initiative that seeks to provide an overview 
of the program and its contributions to the de-
velopment and promotion of innovative and 
inclusive artistic and cultural practices. The 
text analyzes how this program has been pi-
votal in the selection of projects for the Black 
Biennial, a prominent event in the national 
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O novo espaço de produção 

estão à frente das mudanças que ocorrem 
no mundo. Sua arte é moldada no processo 
de trabalho com os outros e dentro das ins-
tituições da vida cotidiana. Em termos mais 
amplos, a forma de arte está sempre carre-
gada de significado, pois possui implicações 
que transcendem as intenções individuais do 
artista.

À medida que as relações são estabelecidas 
entre as pessoas e os lugares, a arte se torna 
intrinsecamente política. A tarefa de atribuir 
significado e construir pontes para conectar 
a arte com o cotidiano não pode mais ser de-
legada exclusivamente aos curadores. A pro-
dução artística agora inclui uma consciência 
da maneira pela qual ela se comunica com os 
outros, reconhecendo seu potencial transfor-
mador e seu papel na interação com a socie-
dade. 

Com uma abordagem puramente analítica 
do espaço geográfico, essa escrita-reflexiva 
aborda a noção de prática artística na visão de 
nossa relação com o espaço. Se por um lado, o 
espaço definido como físico, é um movimento 
físico do corpo que se encontra em um novo 
ambiente, por outro, há também um movi-
mento de práticas artísticas voltadas para re-
lações mais intuitivas e empáticas já que nos-
sa relação com o espaço é tão emocional e 
intelectual do que física. Portanto, pergunta-
mos como recriar, sentir e propor que o artista 
seja capaz de gerar uma narrativa de proces-
so artístico que facilite a reancoragem para 
um novo espaço de criação colaborativa que 
não seja físico. Se por um lado sustentamos 
que sempre pensamos em outro lugar e que 
esse lugar move-se como um exercício de li-
gação para o outro em estado de descoberta 
e conhecimento, uma oportunidade de agir, 
falar e co-criar, passa de um estado passivo à 
mobilização pelo exercício do processo artís-
tico em meio digital. Com isso, a organização 
de uma residência artística on-line exige uma 
reflexão sobre a mudança na relação humana 
com o espaço no atual cenário global, além 
de considerações adicionais em relação às es-
pecificidades culturais de cada participante. 

O filósofo francês Michel Foucault (1966/1999) 
abordou a relação entre o ser humano, a so-
ciedade moderna e o espaço, sugerindo a 

A tarefa crítica diante de uma residência ar-
tística virtual compartilhada como a da Black 
Brazil Art vai além de simplesmente relatar ou 
justificar preferências individuais, pois busca 
uma forma de comunicar os significados que 
emergem no encontro com a prática artística.
 
Esses significados podem ser compreendidos 
em duas direções distintas. Primeiramente, 
ao conectar uma obra ao seu contexto dentro 
da história da arte, é possível apreciar a pre-
sença material da obra e estabelecer o grau 
de inovação estética que ela representa. Essa 
abordagem permite uma apreciação formal 
que considera a trajetória artística e a con-
tribuição da obra para o campo da arte. Em 
segundo lugar, o significado também pode 
ser encontrado ao relacionar uma obra ao 
seu contexto social. Nesse sentido, é possível 
identificar a relevância política e as referên-
cias culturais presentes na obra, analisando 
como ela se insere no campo mais amplo do 
poder e do saber. Dessa forma, a combinação 
entre apreciação formal e engajamento social 
aprimora a escrita do relato de preferências.

Appadurai (1996) argumenta que no cenário 
das práticas artísticas contemporâneas, per-
cebe-se uma dualidade entre o desejo de 
mobilidade e o apego ao lugar. No entanto, é 
importante observar que a natureza desse en-
gajamento sofreu transformações no contex-
to da globalização (Appadurai, 1996). A ideia 
de representar um local ou reagir a questões 
políticas não pode mais ocorrer de forma iso-
lada, dissociada das preocupações globais. O 
mito da autonomia do artista e sua separação 
da vida cotidiana também foram questiona-
dos. Os artistas atualmente trabalham cada 
vez mais em colaboração com comunidades 
e grupos, explorando as histórias complexas 
e as tradições visuais que se formam nesses 
lugares. Embora sejam comprometidos com 
esses lugares, eles também têm consciência 
de seus vínculos com debates globais e parti-
cipam de diálogos transnacionais sobre o sig-
nificado de sua prática e sua relevância para 
os outros (Appadurai, 1996). Nesse processo, 
as antigas hierarquias que colocavam o artis-
ta em uma posição acima ou à margem do 
cotidiano desaparecem. Os artistas agora se 
encontram no meio do fluxo da vida cotidiana, 
não podendo mais se isolar ou presumir que 
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emerge como uma crítica essencial, buscan-
do oportunidades para reexaminar conceitos, 
perspectivas e fazer uma crítica direta ao ca-
pitalismo e à modernidade. Historicamente, 
os seres humanos foram considerados dis-
tintos de todas as outras criaturas do planeta 
devido à sua capacidade racional e ao fato de 
que, como mencionado na Bíblia, fomos cria-
dos por último e à imagem de Deus. 

Enquanto os artistas em residência ques-
tionam sobre a forma como poderíamos in-
ventar novos caminhos, novos percursos para 
descobrir novos territórios, histórias e suas an-
cestralidades para estabelecer uma nova co-
nexão, os mentores direcionam sua atenção 
para exercitar as práticas alavancadas por en-
cruzilhadas, linhas imaginárias, mapas men-
tais e associações livres em busca da poéti-
ca de uma construção coletiva. Nos tempos 
atuais, o mundo inteiro parece estar numa 
encruzilhada e a redefinição das múltiplas 
identidades (nacionais, territoriais, religiosas, 
étnicas) é um tema quente em todos os luga-
res (Castells, 2000). No entanto, as três edições 
da Residência Artística Virtual Compartilhada 
da Black Brazil Art, exploraram temas atuais 
e buscaram inscrever outras imagens por 
trás do poder visual contemporâneo. A este 
princípio de caminho, carregamos a viagem 
como num filme, onde os artistas combinam 
uma arte de dobrar o espaço. Nos apresen-
taram processos e práticas atravessadas por 
passagens secretas, transportadas pela ima-
ginação, sendo guiados pelas conexões ines-
peradas que o pensamento coletivo nos pro-
porciona. Passamos sem perceber da zona de 
conforto para as águas turbulentas não para 
enfrentar problemas, mas deslizar ao longo 
de uma linha traçada pelo fluxo da fala para 
se concentrar na escuta ‘do’ sensível.

ideia de uma época de simultaneidade, justa-
posição e dispersão, na qual passado e futuro, 
aqui e em outros lugares, visíveis e invisíveis, 
coexistem. Essa intervenção ocorreu há quase 
meio século, no final dos anos 60, mas hoje 
soa como uma profecia que descreve de ma-
neira precisa o estado do nosso mundo glo-
balizado e tecnologicamente viciado. Nossa 
experiência atual do mundo se assemelha 
mais a uma rede que conecta pontos e se en-
trelaça em seu próprio emaranhado, em vez 
de uma narrativa linear que se desenrola ao 
longo do tempo. Hoje, é interessante lembrar 
que, desde o final do século xx, a ideia de tan-
gibilidade do lugar tem sido repetidamente 
questionada por um recorrente reexame da 
relação entre o espaço físico e o virtual.

Além disso, um novo tipo de geografia basea-
da em informações digitais e dados imateriais 
vem crescendo quase que na velocidade da 
luz. Essas e muitas outras tecnologias hoje 
muito em voga influenciaram profundamente 
a forma como as pessoas abordam os territó-
rios e interagem entre si e com o seu ambien-
te e é a partir desse ritmo, que os processos 
artísticos em residências também mudaram 
e são capazes de fazer entregas tão boas 
quanto às do ambiente físico. Não podemos 
escapar responsavelmente dessa condição 
de modernidade, mas podemos e precisamos 
encontrar algumas maneiras de enfrentar 
esse fato de forma construtiva (Dussel, 2000). 
Um dos maiores desafios da época atual é en-
contrar maneiras de abraçar a modernidade e 
o progresso, ao mesmo tempo em que realin-
hamos nossas prioridades em prol do ser hu-
mano e sua reconexão com a natureza. Isso 
requer uma mudança urgente na ideia car-
tesiana que prevaleceu por séculos na men-
talidade ocidental, na qual nos vemos como 
separados da natureza e posicionados de for-
ma superior no universo. A decolonialidade 
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A Residência Artística Virtual Compartilhada

portância dos espaços virtuais de aprendiza-
do e trocas artísticas é inegável, especialmen-
te para artistas que buscam aprimorar, refletir 
e expandir seus trabalhos em outros projetos. 
Residências Artísticas são fundamentais no 
cenário contemporâneo, pois proporcionam 
intercâmbio cultural e fomentam a diversida-
de artística, conectando o local com o mundo 
da arte global. Em tempos de distanciamen-
to social, os espaços virtuais ganharam ainda 
mais relevância. Eles possibilitaram o desen-
volvimento de práticas culturais, permitindo a 
troca de ideias e práticas artísticas, e promo-
veram o contato entre organizações, grupos, 
centros, institutos e profissionais do campo 
criativo (Bishop, 2012). Essas conexões facilita-
ram o entendimento mútuo e a cooperação, 
bem como o compartilhamento de habilida-
des e conhecimentos. O sucesso de uma resi-
dência virtual depende não apenas da quali-
dade dos mentores envolvidos, mas também 
da construção de um coletivo em uma pro-
posta única. Alguns elementos-chave para 
estabelecer um programa bem-sucedido in-
cluem: oferecer conhecimento, experiência 
e contatos específicos, abordagem proativa, 
especialização e disposição para compartilhar 
habilidades e conhecimento.

Essa escrita-reflexiva apresenta um resumo 
das atividades, processos e práticas realizadas

A Residência Artística Virtual Compartilhada 
é um programa da Black Brazil Art que nas-
ceu em 2020 por ocasião da pandemia da 
Covid-19. O objetivo era contribuir com con-
versas, processos e práticas, para um pensa-
mento crítico, em espaço de criação colabo-
rativa em plataforma digital. 

Com uma abordagem interdisciplinar, o pro-
grama desafiou os limites tradicionais das 
práticas artísticas e incentivou o desenvolvi-
mento de novas perspectivas e habilidades. 
Uma definição prática de «processo coletivo» 
é a prática artística ou criativa que aproxima 
e melhora as interconexões-integra colabo-
ração entre artista, curador, público e trocas 
de conhecimento e perspectivas através do 
tripé: escuta, atravessamento e descobra-
mento.

Ao proporcionar um ambiente virtual compar-
tilhado, a residência permite que os artistas 
colaborem e compartilhem ideias, indepen-
dentemente de sua localização geográfica. 
Isso resulta em uma rica troca de experiências 
e conhecimentos, fortalecendo o grupo, que 
acaba por sair de sua zona de conforto. O ca-
ráter importante que essa Residência Artística 
Virtual Compartilhada carrega, para além de 
fomentar a criação e desenvolvimento de pro-
jetos artísticos colaborativos é estimular que 
esses artistas-residentes produzam trabalhos 
críticos para o principal projeto da Black Brazil 
Art, a Bienal Black. Esse laboratório virtual de 
processos e práticas artísticas desenvolvidos 
de forma coletiva e colaborativa tem no seu 
formato, o compartilhamento de pesquisas e 
formas de saberes e fazeres com instituições 
independentes e mentores convidados. A im-

	  «Artistas exploram e criam sob a perspectiva de 

um olhar macro e transnacional.» 

Patricia Brito
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Em 2021, para a primeira edição da residên-
cia (ravc-1), a parceria se deu entre a Black 
Brazil Art e o Colectivo de Estudios Afrolati-
noamericano da Universidad de la República 
del Uruguay (um coletivo de estudos raciais 
dentro da universidade em Montevidéu no 
Uruguay) e o Coletivo Artemisia de Bologna 
na Itália (um coletivo feminista). Para a se-
gunda edição da residência (ravc-2), a parce-
ria se deu entre a Black Brazil Art e a Njabala 
Foundation (uma fundação de promoção do 
trabalho artísticos de mulheres da cidade de 
Kampala em Uganda). Já a terceira edição da 
residência (ravc-3), a parceria se estendeu ao 
Museo de las Mujeres de Costa Rica (museu 
voltado para a preservação e disseminação de 
produção e prática artística de mulheres lati-
no-americana). Isso posto, mostra que a Black 
Brazil Art busca cada vez mais o estreitamen-
to e o fomento das atividades do Brasil, trans-
versalizando com o resto do mundo. 

nas três edições da residência artística on-line, 
destacando os principais temas abordados, as 
atividades realizadas e os resultados alcança-
dos pelos participantes. Através de conversas 
ativadoras e de gatilhos, os participantes fo-
ram encorajados a propor ideias e desenvol-
ver projetos artísticos a serem realizados em 
um Bienal de arte. Cada edição da residência 
é norteada por um tema específico, visando 
explorar diferentes aspectos das práticas e 
processos.

Um ponto a se considerar nesse modelo de 
residência on-line são as parcerias criadas a 
fim de aproximar\atravessar fluxos de conver-
sas e experiências entre Brasil e outros países. 
Em todas as edições da Residência Artística 
Virtual Compartilhada-ravc, tivemos parce-
rias que desafiaram o status quo e ampliaram 
a percepção de pensamento crítico do artis-
ta-residente.

Diálogos Além-fronteiras: Práticas, Representações e 
Visibilidades #ravc-1

em plataforma digital para aferir pensamento 
crítico que gerasse espaços de diálogo entre 
artistas, pesquisadores, críticos, audiências 
e instituições. Foram dezoito mentores na-
cionais e internacionais mentorando vinte e 
quatro residentes que permaneceram por 
três meses (junho, julho, agosto, 2021) criando 
e co-criando processos através do tema pro-
posto para a 2bienalblack. 

A proposta do programa de Residência Artís-
tica Virtual Compartilhada-ravc, cuja curado-
ria procura transcender o tradicional limite 
da disciplina e aprimorar as práticas autôno-
mas, incluindo análise contemporânea da mí-
dia tradicional e repertório, teve como tema 
da primeira edição, Diálogos Além-frontei-
ras-Práticas, Representações e Visibilidades. 
Essa parceria colaborativa se deu na forma de 
mentorias propostas com temas específicos, 

Experiências de Processos e Curadorias: Uma visita sobre o 
Programa de Residência Artística Virtual Compartilhada 

da Black Brazil Art na seleção de projetos para a Bienal Black



132

Figura 1
Registro da turma 2021, mentoria de Luiza Furtado

textos socioculturais e tradições artísticas. 

Essa reflexão permite que os artistas com-
preendam melhor o significado e o impacto 
de suas práticas e produções artísticas, tanto 
individualmente como coletivamente (Gid-
dens, 1991). A reflexibilidade na arte envolve 
uma abordagem introspectiva, na qual os ar-
tistas avaliam suas motivações, intenções e in-
fluências, bem como analisam a relação entre 
sua arte e o público. Por meio desse processo 
reflexivo, os artistas podem adotar uma pos-
tura crítica sobre suas práticas, reconhecendo 
e questionando os limites e convenções esta-
belecidas nas diferentes formas de arte. Essa 
capacidade de reflexão também permite que 
os artistas examinem as relações de poder, re-
presentação e exclusão presentes no mundo 
das artes e na sociedade como um todo. Nes-
se sentido, a decolonialidade se torna uma 
ferramenta dialógica para desafiar normas e 
ideologias dominantes e criar espaços para 
outras vozes. Essa reflexibilidade também é 
aplicada à apreciação e análise de obras de 
arte por parte do público e dos críticos. Ao 
abordar uma obra de arte com um olhar re-
flexivo, é possível questionar as intenções do 
artista, as influências culturais e históricas e 
o impacto que a obra pode ter na sociedade. 
Isso gera um diálogo mais profundo e signi-
ficativo sobre a arte e seus efeitos. Vejamos 
como cada pilar se desdobra na residência:

O processo on-line envolveu uma série de 
etapas, iniciando com a seleção dos partici-
pantes e a apresentação do tema central. Os 
participantes foram escolhidos com base em 
suas áreas de atuação, experiências e inte-
resses, garantindo uma ampla variedade de 
perspectivas e abordagens. Diversos foram 
os caminhos tencionados nos encontros com 
os residentes; caminhos esses que visitaram 
e revisitaram autores conhecidos e desconhe-
cidos, que questionaram e desafiaram a críti-
ca colonialista (Lefebvre, 2000), que se depa-
raram com o corpo memória, corpo passado 
que coexiste e estabelece o presente, o corpo 
que comunica, que gesta, que é território. O 
corpo que cura desigualdades, que acumula 
camadas de pele, que reflete sobre a não-neu-
tralidade como imagem de controle. 

Antes de adentrar no processo configurado 
nessa primeira edição, é preciso explicar que 
a residência artística on-line da Black Brazil 
Art é guiada pelo conceito da “reflexibilida-
de”, ou seja, ao trabalhar com o pilar: escuta 
+ atravessamento + desdobramento, sem os 
quais, seria como separar “espaço-tempo”, 
uma espécie de “tempo-espiralar” conforme 
Leda Maria Martins (2021) nos traz, subverten-
do cronologias lineares, onde passado, pre-
sente e futuro estão intrinsicamente conec-
tados, utiliza-se do conceito de reflexibilidade 
no campo das artes para extrair dos artistas 
que examinem, questionem e explorem criti-
camente os próprios processos criativos, con-

Experiências de Processos e Curadorias: Uma visita sobre o 
Programa de Residência Artística Virtual Compartilhada 

da Black Brazil Art na seleção de projetos para a Bienal Black



133

mento ativo e crítico das estruturas de con-
hecimento e formação de sujeitos (desejos, 
crenças, expectativas) que foram implantadas 
nas colônias pelos colonizadores, referindo-se 
a decolonialidade de processos ou distancia-
mento epistêmicos, passam a fazer sentido 
(Walter Mignolo, 2007).

Esta abordagem decolonial, conforme articu-
lada por Mignolo (2007), propõe não apenas 
uma análise crítica dos legados coloniais, mas 
também uma reformulação das formas de 
conhecimento. Nessa perspectiva, a desvin-
culação é mais do que uma rejeição passiva 
dos sistemas coloniais, é um ato de resistência 
ativo que envolve a reorientação de desejos, 
crenças e expectativas. Mignolo argumenta 
que esta desvinculação tem implicações pro-
fundas para a maneira como concebemos a 
identidade, a cultura e a soberania. Por exem-
plo, nas sociedades pós-coloniais, as formas 
de conhecimento e os sistemas de crença que 
foram implantados pelos colonizadores mui-
tas vezes continuam a moldar as formas de 
pensar e agir dos indivíduos. A desvinculação, 
portanto, exige uma reavaliação crítica dessas 
estruturas e a procura de formas alternativas 
de conhecimento e identidade que estão en-
raizadas nas experiências locais e nas tradições 
culturais. É importante notar, contudo, que a 
desvinculação não é um processo simples ou 
linear. Implica em lutas constantes e persis-
tentes contra as forças coloniais existentes na 
sociedade e na cultura.

A escuta é um componente essencial da refle-
xibilidade no contexto de uma residência artís-
tica. Refere-se à capacidade dos artistas de ou-
vir e considerar diferentes perspectivas, sejam 
elas de outros artistas, mentores, críticos ou do 
público em geral. A escuta ativa promove um 
ambiente colaborativo e inclusivo, no qual os 
artistas podem aprender uns com os outros e 
expandir seus horizontes culturais e artísticos.

O atravessamento representa a disposição dos 
artistas em se envolver com diversas ideias, 
contextos e práticas artísticas, explorando 
novas abordagens e técnicas que possam 
enriquecer seus trabalhos. Esse processo de 
imersão em diferentes tradições, estilos e pers-
pectivas artísticas permite aos artistas desa-
fiarem e questionarem suas próprias práticas, 
ampliando sua compreensão do campo das 
artes e das possibilidades criativas.

O desdobramento é o resultado natural da es-
cuta e do atravessamento. Trata-se da transfor-
mação e evolução das práticas e obras dos ar-
tistas, enriquecidas pela reflexibilidade e pelas 
experiências vivenciadas na residência artís-
tica. Ao longo do processo, os artistas podem 
encontrar novas maneiras de expressar suas 
ideias, estabelecer conexões inesperadas e 
desenvolver projetos colaborativos, contribuin-
do para um crescimento artístico significativo.

Como vimos, a construção norteadora dos pi-
lares da residência traduz os processos que são 
apresentados em cada Bienal Black. A partir 
daqui… a desvinculação como um questiona-

Figura 2
Banner do site da exposição on-line «2bienalblack»
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Cartografia e Hibridismo do Corpo Feminino: Representação 
Visual e Afetiva 2bienalblack

resultantes: Persona Hacker, Plantando Escu-
ta, Cartografia da Voz, Ninharias, Incorporare 
e Corpo-Espaço. 

Persona Hacker foi uma ação coletiva em inte-
ração online proposta pela mentora Zaika dos 
Santos, ativada a partir de varreduras do ho-
rizonte em conteúdos e assuntos disponíveis 
na World Wild Web. A partir da provocação 
em artes digitais e tecnologias híbridas, os re-
sidentes foram provocados a escolheres em 
um jogo de trocas online entre as varreduras 
uns dos outros, para criar personas hackers. 

Assim sendo, para se chegar a essa desvincu-
lação, foi proposto no tema da segunda Bie-
nal Black, Cartografia e Hidridismo do Corpo 
Feminino, Representação Visual e Afetiva, 
práticas decoloniais refletidas na arte envol-
vendo a exploração e expressão de identida-
des híbridas, histórias e experiências que de-
safiaram e subverteram as normas ocidentais 
ou coloniais que vão desde uso de materiais 
e técnicas tradicionais, resgate de narrativas 
subjugadas, questionamentos de normas e 
práticas institucionais e criação de diálogos 
transculturais que dominam o mundo da 
arte e da academia. Por este viés, os mentores 
propuseram diversas experiências empíricas 
e desse jogo, foram criados eixos expositivos 

Figura 3
Processo artístico de Mitti Mendonça, «Destino», fotoperformance, 2021

Ninharias teve como proposta a construção de 
uma performance coletiva onde os residentes 
mascarados com suas próprias produções, 
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respondiam a uma peça de áudio e criaram 
vozes que se sobrepunham umas às outras. A 
mentoria foi conduzida por Luiza Furtado. 
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Figura 4
Processo artístico de Judson Andrade, «Você não vai morrer hoje», fotoperformance, 2021

Figura 5
Processo artístico de Khettlen Costa, «Catando Conversa», obra sonora, 2021

Plantando Escuta foi mentorado por Priscila 
Costa Oliveira, e foi um passeio sonoro indivi-
dual e coletivo pelos espaços de dentro e fora 
da casa de cada residente. 

Incorporare, mentorado por Fiamma Viola e 
Melina Sarnaglia, foi uma incursão entre artis-
tas brasileiras e italianas sobre a presença das 
mulheres nas artes e a circulação dos corpos, 
principalmente negros, nesses espaços de 
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arte. A mentoria se desdobrou no que se tra-
duz em «corpo-empréstimo», ou seja, a mate-
rialização da ação artística no corpo de uma 
outra artista. 
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Figura 6
Processo artístico de Fiamma Viola, «Trama (in) Visível» (detalhe), instalação, 2021

Figura 7
Processo artístico de Bruni Emanuele, Andy Reis e Ana Laura Pedraja, «Conexões, Afetos e 
Sentidos», livro performance, 2021

Cartografia da Voz, foi uma readaptação do 
projeto «O Toque» das mentoras Luciana Con-
ceição e Andréa Hiromi, que convidaram os 
residentes a repensarem suas criações atra-
vés da teoria das cinco peles do artista aus-

E por fim, Corpo-Espaço mentorado por Pa-
trícia Brito, buscou produzir um fio condutor 
sobre as artes apresentadas na chamada pú-
blica (edital) apresentando uma vasta rede 
de múltiplas narrativas. O eixo Corpo-Es-
paço, navegou no mundo dito «indecifrável» 
na medida em que as «realidades» que o 
cobrem se sobrepõem e se entrelaçam e as 
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tríaco Hundertwasser. A resposta dos residen-
tes foi tangibilizada através de processos que 
traduziram cada um a sua realidade, a pele 
epiderme, vestimenta, casa, identidade social 
e mundo. 

formas de percebê-los são diferentes. Cada 
artista ofereceu uma perspectiva única, cada 
obra de arte uma nova interpretação da rea-
lidade, assim tornando o espaço artístico 
um emaranhado de diferentes visões e ex-
pressões. Nesse contexto, as palavras de Ha-
rold Szeemann (2007) parecem ainda mais  
tinentes. À medida que a arte se expande em
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direções inesperadas, o papel do curador evo-
lui para acomodar essas mudanças. Isso impli-
ca em expandir as fronteiras do curador para 
incluir não apenas a arte em si, mas também 
os contextos em que ela é criada e apresenta-
da, refletindo um dinamismo constante entre 
o curador, a arte e o espaço onde ela reside. A 

Figura 8
Processo artístico de Cecília Cipriano, Carine Paz, Virna Bemvenuto, «Barriga do Mistério»,
vídeo performance, 2021

Fluxos (in)Fluxo: Transitoriedade, Migração 
e Memória #ravc-2
A segunda edição da residência artística sob 
o tema, Fluxos (in) Fluxo-Transitoriedade, Mi-
gração e Memória, teve parceria colaborati-
va entre a Black Brazil Art e a Njabala Foun-
dation. O programa permitiu que os artistas 
explorassem e criassem sob a perspectiva de 
um olhar macro, transnacional, além de suas 
comunidades, dedicando tempo à experi-
mentação sobre a transitoriedade do(s) flu-
xo(s). Efeitos como migração, desigualdade 
sistêmica de gênero, narrativas transculturais, 

essência do Corpo-Espaço é uma resposta a 
esta expansão, um fio condutor que explora 
e conecta a multiplicidade de vozes presen-
tes na arte contemporânea, tornando possível 
a coexistência harmoniosa e ressonante de 
múltiplas realidades.

identidades em fluxo motivaram artistas sele-
cionados de várias disciplinas, a participar do 
programa baseado em tarefas e discussões 
voltadas ao «pensamento crítico» em tópi-
cos que expandem e atravessam experiência 
artísticas. Foram vinte mentores nacionais e 
internacionais mentorando trinta e dois resi-
dentes que permaneceram por sete meses 
(de setembro de 2022 a março de 2023) deli-
neando processos através do tema proposto 
para a 3bienalblack.
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Figura 9
Registro da turma 2022, mentoria de Patrícia Brito

Redes de Transmissão – Este eixo se concen-
tra nas conexões e interações entre artistas, 
comunidades e culturas. Através da análise 
de redes de transmissão de conhecimentos, 
técnicas e tradições artísticas, busca-se com-
preender como esses fluxos influenciam e 
moldam a produção cultural e a memória co-
letiva.

Práticas Geradoras – Este eixo destaca práti-
cas artísticas que geram novas possibilidades 
e perspectivas, promovendo a inovação e a 
experimentação. Através de instalações, per-
formances e outros meios, os artistas envol-
vidos neste eixo exploram o potencial trans-
formador da arte e sua capacidade de gerar 
mudanças e reflexões.

(re)imaginando o Cubo Preto - Neste eixo, 
propõe-se uma revisão crítica e criativa do es-
paço expositivo tradicional, conhecido como 
«cubo branco». Ao reimaginar o cubo preto, 
este eixo questiona os modos convencionais 
de apresentação e apreciação da arte, pro-
pondo novas abordagens e espaços de en-
contro e diálogo.

Memórias (trans)locadas - O último eixo abor-
da questões de memória, migração e deslo-
camento, enfocando as experiências de in-
divíduos e comunidades que enfrentam a 
transitoriedade e a diáspora. As obras apre-
sentadas neste eixo exploram as complexi-
dades das memórias deslocadas, ressaltando 
a importância do passado na construção de 
identidades e narrativas culturais.

Vale destacar que uma profusão de aconte-
cimentos tivera destaques político-sociais ao 
longo dessa residência. Uma ruptura política 
com a extrema direita que alimentou o dis-
curso fascista, nazista, extremista e de ódio e 
a perda sistêmica da identidade cultural em 
diversos países, teve reflexos mais profundos 
no Brasil onde a distorção, a desinformação, 
a incoerência, a censura e o «cancelamento», 
alimentaram o pensamento em detrimento 
do poder da imagem. Artistas se valeram do 
seu lugar de fala e de falha, para reajustarem 
e reafirmarem um discurso mais uníssono 
em prol da liberdade de expressão, ao direi-
to a democracia cultural e a concomitância 
da igualdade de gênero(s). Perguntas como 
«O que está no centro de nosso questiona-
mento?» ou «Como entendemos as emoções 
presentes quando nos envolvemos com nos-
sas narrativas?» foram lançadas e respostas 
foram traduzidas nos eixos que saíram dessa 
segunda residência artística. Linhas Insurgen-
tes, Redes de Transmissão, Práticas Gerado-
ras, (re)imaginando o Cubo Preto, Memórias 
(trans)locadas. Vejamos o que cada um dos 
eixos nos diz. 

Linhas Insurgentes – Neste eixo, explora-se 
a arte como uma forma de insurgência e re-
sistência, destacando obras que desafiam as 
convenções estabelecidas e que questionam 
as normas sociais e políticas. Os trabalhos 
apresentados neste eixo celebram a capaci-
dade da arte de romper barreiras e estabele-
cer novos caminhos de expressão e liberdade.
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identidade, permitindo que as pessoas com-
partilhem suas histórias e vivências, resgatan-
do suas tradições e conhecimentos ancestrais. 
Nesse sentido, a conexão entre os fluxos de in-
formação e a transitoriedade das plataformas 
digitais é fundamental para a promoção da re-
siliência narrativa (Mignolo, 2003). A resiliência 
narrativa é um conceito-chave na construção 
da bienal, pois enfatiza a importância das na-
rrativas pessoais e coletivas na recuperação 
de ameaças e vulnerabilidades impostas pelo 
colonialismo. Essas narrativas, por sua vez, se 
tornam uma forma de preservar a memória e 
a herança cultural, permitindo que as comu-
nidades se reconectem com suas raízes e se 
fortaleçam diante das adversidades.

Ao explorar o tema «Fluxos (in) Fluxo, Transi-
toriedade, Migração e Memória», é possível 
perceber como as identidades e experiên-
cias humanas são moldadas e transformadas 
pelas forças históricas e contemporâneas. 
O colonialismo, em particular, é uma força 
significativa que continua a afetar as vidas e 
identidades das pessoas, impondo mudanças 
nas estruturas sociais e culturais das popu-
lações. Neste contexto, a migração e a me-
mória são aspectos intrinsecamente ligados à 
construção e reconstrução da identidade ao 
longo do tempo.

Com a crescente prevalência dos espaços 
on-line, surge a oportunidade de revisar, re-
parar e fortalecer as identidades que foram 
afetadas pela colonização. A própria internet 
possibilita o processo de descolonização da 

6. Pensamento Crítico Decolonial nas 
Práticas Artísticas #ravc-3

Alguns docentes propõem uma abordagem 
de desconstrução, reconexão e reconstrução 
para corrigir narrativas incompletas, criando 
histórias que analisem criticamente a escra-
vidão e a opressão e incluam relatos negli-
genciados, como os de sociedades indígenas 
e negras antes da colonização. Ao reconectar 
e reconstruir, busca-se valorizar as culturas 
marginalizadas em sua resiliência e comple-
xidade, além de seu papel como sujeitos colo-
nizados. Segundo Bhambra (2014), reformular 
histórias incompletas nos ajuda a questionar 
o excepcionalismo e a supremacia ocidental/
europeia, compreendendo melhor o mundo 
sob diferentes perspectivas. Reconhecer e 
valorizar a diversidade cultural é fundamen-
tal para que essas culturas possam coexistir 
e prosperar. Ao discutir o preenchimento das 
lacunas históricas, é essencial compreender 
que conhecimento, ciência e dados são cons-
truídos e cocriados, não apenas «descober-
tos» ou «encontrados». Devemos refletir sobre 
a origem do conhecimento, quem o criou e a 
quem beneficia. Países ocidentais e europeus 
frequentemente determinam o que é consi-
derado conhecimento e ciência, controlando 
e dominando sua produção. 

A terceira edição da residência artística (2023) 
sob o tema, Pensamento Crítico Decolonial 
nas Práticas Artísticas, não ocorreu em for-
mato de residência, mas teve desdobramento 
em práticas realizadas com oficinas de for-
mação para professores. A ideia central era 
abordar a prática decolonial a partir do ensino 
e da produção dos saberes. A descolonização 
é um processo que pode começar em diver-
sos pontos, uma vez que a influência do colo-
nialismo permeia muitos aspectos de nossas 
vidas. Em Colonialidade do Poder, Eurocen-
trismo e América Latina, Quijano aborda ele-
mentos como capitalismo, racismo, heteropa-
triarcado, supremacia branca e abordagens 
eurocêntricas na produção de conhecimento 
que reforçam dinâmicas coloniais de poder e 
estruturas que afetam a distribuição de po-
der entre os indivíduos (Quijano, 2000). Ao 
abordar cada um desses aspectos, podemos 
iniciar a descolonização. A própria base de 
nossas histórias registradas é colonizada. Os 
materiais didáticos apresentam uma versão 
seletiva dos eventos e seus motivos, muitas 
vezes a partir da ótica dos detentores de po-
der ao longo da história, como colonizadores 
e pesquisadores. Uma das dimensões da des-
colonização envolve a revisão dessas narrati-
vas parciais.
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horizontal entre artistas, acadêmicos e co-
munidades. Ao proporcionar uma plataforma 
para a expressão e o engajamento de artistas 
negros e suas práticas culturais, a Black Brazil 
Art e a Bienal Black contribuem para o em-
poderamento dessas vozes e a promoção da 
diversidade e inclusão no campo da arte e da 
educação (Fanon, 1980/2008). Essas iniciativas 
estimulam a troca de conhecimentos e expe-
riências entre diferentes contextos culturais e 
geográficos, enriquecendo o entendimento 
coletivo das múltiplas dimensões da arte e da 
cultura.

Ao mesmo tempo, o apoio a iniciativas inde-
pendentes permite que artistas e educadores 
explorem novas abordagens e metodologias, 
rompendo com as tradições e convenções es-
tabelecidas e fomentando a inovação e a ex-
perimentação. Essa abordagem colaborativa 
e democrática ajuda a construir pontes entre 
diferentes comunidades e a desenvolver re-
des de apoio e solidariedade, fortalecendo o 
ecossistema artístico e educacional.

Essa dinâmica de poder limita a capacida-
de das diferentes culturas de contribuir com 
seus saberes únicos e legítimos. Ao questio-
nar o caráter seletivo da academia, podemos 
valorizar o conhecimento cultural e científico, 
expandindo suas possibilidades.

A importância de abordar temas que desco-
lonizam o pensamento crítico na arte, espe-
cialmente na perspectiva da educação, reside 
na necessidade de questionar e desafiar as 
hierarquias e estruturas de poder que têm 
moldado o discurso artístico e a produção 
cultural ao longo da história. Ao incluir narrati-
vas e práticas marginalizadas e sub-represen-
tadas, a educação pode se tornar um espaço 
de reflexão e transformação, incentivando os 
alunos a desenvolverem uma compreensão 
mais ampla e inclusiva das diferentes mani-
festações culturais e suas interconexões. Ini-
ciativas como a residência artística da Black 
Brazil Art e a Bienal Black desempenham um 
papel fundamental nesse processo de desco-
lonização do pensamento crítico na arte. Am-
bas as iniciativas buscam transversalizar os 
processos artísticos, conectando-se a diferen-
tes olhares e perspectivas de práticas locais 
e independentes, promovendo um diálogo 

Conclusão

toque inquisitivo de um artista, estas repre-
sentações desafiam o espectador a superar o 
tangível e se aventurar no domínio das possi-
bilidades.

Para a Black Brazil Art, isso transcende a sim-
ples representação. Com um compromisso 
inflexível de sondar as diversas camadas do 
processo criativo, a residência introduz o pú-
blico a um retrato vívido e pulsante do ato de 
criar. Os esboços, concluídos ou inacabados, 
as gravações de vídeo, achados aleatoria-
mente ou montados meticulosamente, são 
expostos e utilizados como naturezas-mor-
tas alternativas. Cada objeto, cada linha ou 
pixel, serve como um código de linguagem 
silencioso e por vezes místico. A análise ou 

Ao propor uma residência artística virtual 
compartilhada, o processo incita uma re-
flexão amplificada sobre a influência crucial 
da subjetividade em cada um dos seus artis-
tas-residentes. Ancorada na convergência da 
arte contemporânea, esse modelo de residên-
cia fomenta uma dialética incessante entre o 
objeto e sua representação; uma exploração 
contínua da imagem como instrumento plás-
tico, independentemente de ser estático ou 
dinâmico.

Nesta travessia experimental e imersiva, cada 
objeto que é projetado, edificado e posterior-
mente exibido, provoca uma introspecção 
de si e do universo diversificado de interpre-
tações que ele pode desencadear. Tal qual o 
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vas formas de perceber o cotidiano. Ecoando 
Michel de Certeau (2000), este espaço celebra 
o lúdico e o subversivo, promovendo formas 
inovadoras e renovadas de viver e de utilizar o 
que nos é dado.

Os artistas-residentes adotam estratégias lú-
dicas de apropriação, utilizando a arte para 
refletir, suspender e subverter a experiência 
do cotidiano. Nesse espelho distorcido que 
é a arte, os corpos e as práticas comuns são 
desfamiliarizados, incitando uma reflexão 
profunda. A arte então se transforma em um 
laboratório de ideias, um terreno fértil onde 
novos modos de articulação são explorados e 
testados. Muitos artistas utilizam a residência 
como um palco para revelar e explorar os con-
flitos e perplexidades latentes que são ineren-
tes à nossa vida cotidiana. As inconsistências 
e tensões inerentes à experiência humana 
são trazidas à luz, analisadas e confrontadas.

O resultado é uma prática artística dedicada 
a uma rearticulação do comum. Não estamos 
diante das equações de «arte = vida» ou «arte 
+ vida», mas de uma arte que se arrisca a ser 
da vida, que aspira a infundir o quotidiano com 
uma sensibilidade artística. A Black Brazil Art 
reinterpreta a vida cotidiana, não como algo 
ordinário, mas como um espaço de possibilida-
de, inovação e desafio. Com isso, se firma como 
um espaço de pensamento crítico no universo 
virtual, um espaço de resistência contra o re-
fluxo da existência moderna e uma construção 
da contranarrativa. Uma manifestação viva do 
potencial libertador da arte, nos lembra que a 
arte não é apenas um complemento da vida, 
mas uma forma essencial de vivê-la.

processo de cada obra sugere a ativação de 
dinâmicas atípicas entre os artistas-residen-
tes para gerar diálogos entre a intenção do 
criador, o suposto papel ou função do objeto e 
a perspectiva do espectador. Cada objeto em 
cada obra acaba por se tornar uma narrativa 
própria, permeada por construções coletivas 
ou colaborativas. Estes são monólogos silen-
ciosos que convidam a uma reflexão profunda 
sobre a subjetividade intrínseca em cada ato 
de criação. Através deste exercício introspecti-
vo, a residência oferece um panorama encan-
tador das múltiplas realidades que habitam 
o universo artístico. Ela reconhece e celebra 
a peculiaridade de cada criador, enfatizan-
do a necessidade de uma apreciação mais 
complexa e multifacetada da arte no mundo  
contemporâneo. 

Em suma, a residência artística virtual com-
partilhada da Black Brazil Art não apenas in-
cita a criação de projetos artísticos, mas os 
emprega como mecanismos de discurso, ser-
vindo como uma plataforma para o diálogo e 
a exploração das dimensões humanas mais 
profundas na criação artística dentro de uma 
Bienal de Arte. A residência apresenta um 
santuário artístico inigualável na intersecção 
do quotidiano e da prática artística.

Neste domínio virtual, abrimos uma fenda na 
contínua tensão entre trabalho e lazer que 
governa nossa existência e nos desafia a re-
conhecer e apreciar as «linhas de fuga», as 
potencialidades de evasão que surgem na ro-
tina aparentemente inexorável do dia-a-dia. A 
redenção da «atrofia da experiencia» induzida 
pela modernidade, tão expressa por Walter 
Benjamin (1969), é buscada. Assim, a arte con-
temporânea é empregada como ferramenta 
de quebra e transformação. Ao romper a mo-
notonia do trabalho-lazer, desafia os regimes 
de visibilidade estabelecidos, instigando no-
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Ao adotar essa abordagem, buscamos não apenas dia-
logar com as ideias principais de autores consagrados, 
mas também destacar como as contribuições coletivas 
enriquecem o debate acadêmico e fortalecem o ques-
tionamento das práticas eurocêntricas e excludentes na 
produção de conhecimento. Assim, a bibliografia reflete 
um compromisso com uma análise mais ampla e plural, 
indo além da simples menção direta no texto.

Este artigo foi construído com base em uma pesquisa 
ampla que abrange diferentes autores e perspectivas 
teóricas, cujas ideias contribuíram para a formulação de 
minhas reflexões e críticas. Embora nem todos os autores 
citados na bibliografia sejam mencionados diretamente 
no corpo do texto, suas obras compõem um arcabouço 
teórico fundamental para compreender e problematizar 
os temas abordados, especialmente no que diz respeito 
à crítica ao epistemicídio e às dinâmicas de poder que 
estruturam o conhecimento.
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A permanencia da pesquisa da anta Diop
em circulação por gravações 

de músicos negros no contemporâneo

cia ao Antigo Egito emergiu com mais força em  
momentos de rupturas culturais, ou políti-
cas, desencadeadas por tensão racial. Mostra 
também como o racismo operada de forma  
simbolicamente violenta pela negação e re-
calcamento (Sodré, 1999). No entanto, a emer-
gência do afrofuturismo na esfera pública 
propõe resgatar a humanidade negada dos  
afrodescendenstes. 

Palavras-chave: Antigo Egito; música negra; circulação; 
epistemicídio.

A música nas culturas negras da diáspora  
mantém, além das características de movi-
mento, os usos funcionais que possuíam nas 
culturas tradicionais, fazendo circular saberes 
e identidades. O artigo tem por objetivo com-
preender como a música negra contemporâ-
nea tem feito circular o conhecimento produzi-
do no campo científico, mas silenciado pela 
etiqueta acadêmica de egiptologia, sobre as 
culturas negras do Antigo Egito. Tratase de uma 
análise contextual, localizando artistas e obras 
nos debates e tensões do tempo. Aciona-se, 
para isso, seis músicos/obras que acionam  
o Antigo Egito a fim de presentificar a presença 
negra. Como referências teóricas têm-se os es-
tudos de Diop (1974), James (1954), Darkwah 
(2002) e Campos (2014, 2020), possibilitando re-
flexões e inferências. Observa-se que a referên-

Resumo

Estudios de la afrodescendencia en la contemporaneidad. 
Hacia una antropología antirracista.

ISSN: 1688-6356
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Egypt emerged more strongly in moments of 
cultural or political ruptures triggered by racial 
tension. It also shows how racism operates in 
a symbolically violent way through denial and 
repression (Sodré, 1999). However, the emer-
gence of Afrofuturism in the public sphere 
proposes to rescue the humanity denied to 
Afro-descendants.

Key words: Ancient Egypt; black music; circulation; 
epistemicide.

Music in black cultures in the diaspora main-
tains, in addition to the characteristics of mo-
vement, the functional uses that it had in tradi-
tional cultures, such as circulating knowledge 
and identities. The article aims to understand 
how contemporary black music has circulated 
knowledge produced in the scientific field but 
silenced by the academic etiquette of Egypto-
logy about the black cultures of Ancient Egypt. 
It is a contextual analysis, locating artists and 
works in the debates and tensions of the time. 
For this purpose, six musicians or works that 
trigger Ancient Egypt are needed in order to 
make the black presence present. As theoreti-
cal references, there are studies by Diop (1974), 
James (1954), Darkwah (2002), and Campos 
(2014, 2020), enabling reflections and inferen-
ces. It is observed that references to Ancient 

Abstract

A permanencia da pesquisa da anta Diop em circulação 
por gravações  de músicos negros no contemporâneo
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que na cultura Ocidental muitas vezes a arte 
e a música em particular sejam vistas como 
autônomas, nas culturas negras mantém as 
relações de funcionalidade na indissociabili-
dade entre cotidiano e sagrado.

Parte-se desse contexto de silenciamento 
das origens negras do Ocidente, também 
pela etiqueta acadêmica de egiptologia, para 
compreender como a música negra contem-
porânea tem feito circular o conhecimento 
produzido no campo científico sobre às cul-
turas negras do Antigo Egito. Para isso, é con-
textualizado o debate sobre a negritude das 
civilizações egípcias antigas e o conhecimen-
to da ciência sobre a questão, apontadas as 
origens filosóficas e religiosas do Ocidente no 
Antigo Egito e analisado o contexto em que o 
Antigo Egito surge na música negra contem-
porânea.

Os estudos de Diop (1974), James (1954) e Dar-
kwah (2002) são referenciais para a reflexão e 
inferências, assim como a produção do autor 
(2014/2017). São utilizados como objetos em-
píricos para a reflexão músicos/obras, com-
preendendo décadas de produção. O músico 
Sun Ra, no início dos anos 60, Clementina de 
Jesus e João da Gente, no fim dos 60, Erth, 
Wind and Fire, nos 70, Olodum, 80, Michael 
Jackson, 90, e Beyoncè neste século. Por fim, 
observa-se à evocação afrofuturista. Como 
método, é realizada uma análise histórico-cul-
tural na qual se considera o contexto social de 
produção da obra e cultural no qual o tema 
emerge.

sea, de pele e melanina que, aplicados às mú-
mias egípcias, comprovou que a população 
que construiu a mais conhecida civilização da 
antiguidade era negroide. Além dos estudos 

A diáspora negra é um espacialidade em mo-
vimento que tem na música uma das princi-
pais formas de diálogo1. Nas cosmogonias tra-
dicionais do afro, a música possui uma relação 
direta com o sagrado, sendo o meio de comu-
nicação entre vivos e mortos e destes com 
as diferentes ancestralidades. Mesmo reela-
borada em diferentes gêneros nos processos 
de reterritorialização diaspórica, mantém-se 
como um artefato relacional e de circulação 
de afetos e saberes —sejam tradicionais, ou 
não—, como a referência às culturas negras 
do Antigo Egito.

O contexto dos anos 50, período em que se 
inicia o processo de descolonização de África, 
possibilita a construção de novas narrativas 
sobre história e ancestralidade. A retomada 
do Antigo Egito fora da egiptologia e dentro 
de uma História das Civilizações Africanas tor-
na-se um instrumento potente, assim como 
nas narrativas da Diáspora na busca por re-
ferências de ancestralidade e territorialização. 
A ciência será o campo utilizado para essa dis-
puta. No entanto, mesmo com dados naturais 
e culturais (Diop, 1951/1974 e James,1954) que 
o comprovam, o conhecimento não teve a de-
vida validação pela Ciência euroreferênciada 
e com isso segue a narrativa hegemônica de 
referencialidade na filosofia Grécia e na civi-
lização romana e, ainda, a que desconstitui o 
Egito como uma cultura negra.

Paralelamente ao desenvolvimento de estu-
dos por pesquisadores negros, músicos igual-
mente negros assumem a referencialidade ao 
Antigo Egito em suas obras e performances, 
fazendo circular esse conhecimento. Mesmo 

O filósofo, físico, matématico, historiador e et-
nógrafo Cheick Anta Diop desenvolveu entre 
os anos 50 e 60 do século passado junto ao 
Collège de France um método de análise ós-

1.	 Gilroy (2001) realiza uma profunda discussão 
sobre esse lugar da música na diáspora.
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2.	 Stolen Legacy

bém eram negros. Desta forma, além da fi-
losofia, a religião do Ocidente também tem 
suas matrizes na cultura negra, pois o antigo 
testamento foi escrito por hebreus negros. A 
pesquisadora de Gana retoma a estratégia de 
Diop de usar a ciência para denunciar o redu-
cionismo colonialista e oferecer uma narrativa 
alternativa documentada.

A pesquisadora elenca um conjunto de estu-
dos que corroboram sua tese. O historiador 
russo Poliakov (1996, apud Darkwah, 2002), 
escrevendo sobre o mito ariano, afirma que o 
conhecimento de que a Bíblia foi escrita por 
negros era comum na Europa na primeira 
netade do século xix. Refere o antropólogo 
James Cowles, popular nesse período, escre-
veu em 1810 que Adão e Eva eram negros. Sir 
Godfrey Higgins, orientalista britânico, escre-
veu um livro em 1836 sobre línguas e religiões 
em que afirmava que, em todas as primeiras 
igrejas católicas, a Sagrada Família era mos-
trada como negra nas quais «o Deus infantil 
nos braços de sua mãe negra, com olhos e 
cortinas brancas, é ele mesmo perfeitamente 
negro».

Citando ainda o estudo de Kersey Graves, de 
1875, reproduz que: «A estátua de São Pedro 
dentro da Basílica de São Pedro em Roma, 
Itália, é um homem negro. São Pedro era um 
homem negro. Assim, as últimas palavras de 
Jesus antes de sua execução foram que um 
homem negro tem as chaves do céu.» Para 
Darkwah (2002), em função das teorias evolu-
cionistas, o conhecimento dessa origem pro-
duziu um constrangimento politico-social aos 
colonialistas que defiram por seu apagamen-
to; ou seja, como sustentar as teorias raciais, 
válidas até o tempo de Diop, reconhecendo a 
origem negra do Ocidente e do Cristianismo?

Com isso, nem o conhecimento foi validado, 
nem o método de análise proposto por Diop 
reconhecido como forma possível de se reali-
zar de estudos etnológicos. O método e a tese 
foram apresentados num colóquio, promovido 
pela Unesco, com 20 especialistas em egip-
tologia que não reconheceram o trabalho do 
pesquisador senegalês.3 Desta forma, o racis-
mo se impõe até mesmo ao conhecimento 
científico e a branquitude4 se utiliza do vazio 

em Ciências Naturais, o método de investi-
gação também se utilizava, em segundo ní-
vel, de estudos com características culturais, 
a partir da língua e dos sistemas de represen-
tação e pensamento do período (Diop, 1974).

A comprovação de Diop, no entanto, não se 
tratava de uma novidade para o pesquisa-
dor. A proposição de que o Antigo Egito tinha 
sido uma cultura negra foi tema de sua tese 
de doutorado, apresentada na Universidade 
de Paris em 1951. O estudo foi reprovado. O 
método de análise foi desenvolvido nos anos 
seguintes, levando à aprovação de sua tese 
em 1960. Diop, portanto, se utilizou de um 
instrumento do colonizador —a ciência, para 
tensionar o epistemicídio provocado pelo co-
lonialism europeu. Esse sistema materializa a 
«tendência instintiva de uma civilização emi-
nente e pretigiosa de abusar de seu próprio 
prestígio, para instalar o vazio em torno dela 
ao reduzir abusivamente a noção de univer-
sal» (Cesaire, 2010, p.106).

A apropriação dos métodos científicos tor-
nou-se desta forma um instrumento potente 
de denúncia do epistemicídio e uma estraté-
gica de superação do esquecimento provoca-
do pelo colonialismo. No entanto, apesar de 
todas as comprovações científicas, naturais e 
culturais, o que articularia a priori um conhe-
cimento validado na perspectiva euroreferen-
ciada, por tartar-se de uma narrativa diversa 
da matriz do Ocidente, o conhecimento é 
mantido silenciado.
Contemporâneos às comprovações etnológi-
cas de Diop, os estudos em Lógica realizados 
por Jorge Monah James, junto às universida-
des de Londres e Colúmbia, concluíram que 
«os gregos não foram autores da Filosofia 
Grega, mas o povo da África do Norte comu-
mente chamados Egípcios, foram» (James, 
1954). Suas teses foram publicadas sob o título 
Legado Roubado2, popularizando a expressão 
que igualmente denuncia o epistemicídio co-
lonial e, ao mesmo tempo, confronta a narra-
tiva hegemônica das matrizes do Ocidente.

Darkwah (2002) retoma o debate afirmando 
que o silenciamento da ciência da moderni-
dade-colonial se dá pelo fato de que assim 
como os antigos egípcios, os hebreus tam-
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3.	 A própria etiqueta busca deslocar o Egito da 
História do continente Africano.

narrativa e a relação com o Antigo Egito têm 
sido utilizado em diferentes momentos como 
forma de referencialidade e de fortalecimento 
das lutas identitárias e por direitos.

Neste contexto, em que o conhecimeno vali-
dado ainda aponta a Grécia, como origem da 
Filosofia, tentando apagar a gênese negra do 
conhecimento, a música tem cumprido um 
importante papel de oposição à narrativa vi-
gente sobre as matrizes gregas do conheci-
mento e mantido em circulação que o Antigo 
Egito é uma cultura negra.

epistemológico para silenciar o conhecimento 
que aponta a cultura negra como matriz da fi-
losofia e da teologia estruturantes do Ocidente.

Experenciando o racismo e o silenciamento 
da Ciência frente às suas proposições, Diop vai 
dizer que «a humanidade tentar destruir a gê-
nese negro africana do Antigo Egito é como 
tentar afogar um peixe no océano» (Khepera, 
2007). A disputa sobre esse conhecimento tem 
afetado a ciência moderna-colonial que bus-
ca negá-la, ou silenciá-la permanentemente 
a fim de, com isso, manter os privilégios da 
branquitude e a centralidade civilizacional da 
cultura da Europa. Para as populações Negras, 
no entanto, em diferentes momentos, essa 

Música e performance como questão

A espacialidade da roda reconstitui uma te-
rritorialidade simbólica africana. Neste lugar, 
o tempo adquire igualmente uma configu-
ração que sobrepõe o presente ao tempo da 
tradição imemorial (Castiniano, 2010), tempo 
dos Orixás, e memorial, às referências ances-
trais cujos nomes são lembrados e podem ser 
ditos. Com isso, a roda torna-se uma formação 
transitória e um aqui e agora com diferentes 
atravessamentos, presentificando um ethos 
tradicional (Campos, 2020).

A música negra, neste sentido, carrega afetos 
afro (Campos, 2020) que acionam memórias 
muitas vezes guardadas no corpo. No caso da 
presença do antigo Egito, por muito tempo, 
esta não esteve no espectro memorial, nem 
do corpo e por não ser mais dita por força do 
epistemicídio. A restauração dessa memó-
ria se deu pela reapropriação do instrumen-
to de registro —colocado no esquecimento e 
apropriado pelo colonizador como seu, para 
superar esse esquecimento. Assim, o con-
hecimento produzido com bases científicas 
por Diop (1974), James (1954) e por outros  

As culturas Negras da diáspora se mantém 
desterritorializadas que as confere caracterís-
ticas de cultura viajante (Gilroy, 2001). A mú-
sica cumpre nesse sentido um importante 
papel de veículo e diálogo a partir de uma 
matriz comum nessas culturas —o mesmo 
mutante (Gilroy, 2007). Esse diálogo através 
da música constrói formas de comunicação, 
reconstitui memórias e, por sua relação com o 
sagrado, possibilita a restituição de força vital, 
o axé (Mukuna, 2005).
As culturas negras, portanto, encontram prin-
cipalmente através do consumo coletivo de 
música possibilidades de territorialização de 
elementos culturais e identitários. Com isso, 
encontram na circulação uma territorialida-
de possível, acoplando suas características 
de cultura viajante aos processos midiáticos 
de referência Campos (2014). Essa tecnologia 
foi desenvolvida já nos rituais tradicionais em 
roda, primeira tentativa de reterritorialização 
em diáspora dos escravizados. Neste lugar 
transitório, música, performance e território 
confundem-se produzindo sentidos identi-
tários e complexificando as relações de tem-
po e espaço.

4.	 Entendida como relação de poder (Campos, 
2020).
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5.	 Schechner entende performance como ato 
restaurado (2003).

6.	 Essa ruptura e uma mediação da memória por 
tecnologias de registro demanda um aprofundamento 
reflexivo.

o financiamento dos Rockfeller, instalado num 
edifício com monumentos no estilo egípcio 
antigo. As milhares peças transportadas do 
Egito para o Instituto, remetem à fenotipia e 
às culturas negras (Britannica, 2020).

Com a segunda migração do sul para o nor-
te, ocorrida depois da Segunda Guerra Mun-
dial, a cidade também se tornou um centro 
efervescente de cultura negra estadunidense. 
Constituiu-se um centro de ativismo político 
afro-americano e de movimentos marginais, 
com a presença de muçulmanos negros, he-
breus negros e outros grupos, fazendo pro-
selitismo, debatendo e imprimindo folhetos 
e livros. A cidade é considerada a segunda 
capital do jazz e nela o gênero começa a ser 
consumido pelo público branco. Neste con-
texto, Herman Poole Blount vai reuniciar a 
seu nome de batismo e adotar o nome de Le 
Sony’r Ra, depois sintetizado para Sun Ra (All 
Music, 2020). O músico vai confrontar a pers-
pectiva eurocentrada e se autodeclarar uma 
divindade egípcia.

pesquisadores negros tem sido colocado em 
circulação pela música.

Reinserida como memória tradicional nas cul-
turas negras, ganham elementos de rememo-
ração inclusive em performance5 (Schechner, 
2003). No entanto, essa ruptura produzida pelo 
vazio epistêmico colonial sobre esse conheci-
mento confere características diferenciadas a 
esse proceso6. As performances dependem da 
apropriação de atos oferecidos por dispositivos 
de rememoração, principalmente a música 
e videoclipes nas culturas negras. Na relação 
com o Antigo Egito, os músicos tornam-se 
produtores de afetos afro, presentificando e 
trazendo à memória referências esquecidas 
pelo silenciamento opressor colonial.

A cidade de Chicago, nos Estado Unidos, as-
sistirá a primeira apropriação pela música 
desse conhecimento científico não validado.  
Chicago sedia, desde 1919, o principal cen-
tro de egiptologia fora do Egito. O Instituto 
Oriental foi criado por James Breasted7, com  

7.	 James Breasted foi o primeiro egiptólogo 
dos Estados Unidos, tendo realizado o doutorado na 
Universidade de Berlin (Britannica, 2020).

do um dos precursores do free jazz (Ferreira, 
2020). A renovação se dá principalmente pela 
busca de uma autenticidade possível para 
música negra, com características cósmicas 
e futuristas, que naquele momento passava a 
ser tocada e consumida por brancos.

Na metade dessa década, uma referência es-
pontânea ao Antigo Egito surge na música 
brasileira no meio de um partido alto, grava-
do em 1966 por Clementina de Jesus e João 
da Gente, no primeiro disco solo da cantora 
Clementina (1966). No meio do improviso, 

O consumo e a apropriação do jazz por bran-
cos em Chicago no final dos anos 50 e início 
dos anos 60 vai fazer Sun Ra deslocar sua arte 
e buscar uma identidade pessoal e musical, li-
gada ao passado negro quase imemorial. De-
clarando-se como vindo de Saturno, adotou o 
nome de uma divindade egípcia, Ra conjunta-
mente com a tradução em inglês, configuran-
do aqui um elemento de dupla consciência 
(Du Bois, 1903, 1996), Sun (afro) Ra (africano). 
Como músico, é considerado um renovador 
do jazz por fundir vários estilos, como ragti-
me, swing e vanguarda. Por isso, é considera-

Seis momentos de evocação do Antigo Egito na música negra 
contemporânea
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8.	 Os marcos do movimento se dá entre os anos de 
55, com o ato de desobediência civil de Rosa Parks, até 1975 
com descontinuidade dos Panteras Negras.

1987), levando a proposição de um tema sobre 
o Antigo Egito e a composição de Faraó, que 
se tornou um hino do carnaval e da cidade de 
Salvador.

Nos Estados Unidos, a virada para os anos 
90 vão encontrar toda a discussão em torno 
do branquemaneto de Michael Jackson que  
justifica suas transformações devido a um 
acidente com incêndio e uma doença. Tam-
bém nesse tempo, vai acontecer um apro-
fundamento do fetichização e o processo de 
Nikeização do corpo negro (Gilroy, 2007) prin-
cipalmente dos atletas do basquete america-
no. A resposta de Jackson será a gravação da 
música e videoclipe Remember the time.. O 
filme apresenta a complexidade do sentido 
de tempo. Trata-se de uma canção de amor 
que, no videoclipe, a relação situa-se no An-
tigo Egito. Foi a forma que o diretor/cantor 
encontra para reafirmar sua referencialidade 
negra questionada naquele momento. Pou-
cos anos depois, o astro irá promover um en-
contro com o Olodum para aprofundar essa 
referencialidade negra.

O século xxi vai ser marcado pela contestação 
contra a violência policial em toda a diáspo-
ra contra a população negra. Beyoncé adota 
uma posição de afronta à situação a partir 
da apresentação no Super Bowl, com Forma-
tion, em 2013, quando faz uma referência di-
reta aos Panteras Negras. Logo depois lança 
Lemonede, apresentado como «uma jorna-
da das mulheres pelo auto-conhecimento e 
cura», mas que discute diretamente a relação 
da violência policial, empoderamento negro, 
ancestralidade, irmandade e representação, 
tendo como fundo a inundação de Nova Or-
leans pelo furacão Katrina.

A relação com a ancestralidade torna-se uma 
questão permanente em sua produção. Em 
2017, lança uma coleção de roupas com o 
nome Nefertit e logo depois aparece no Fes-
tival Coachella vestida como a própria. Essa 
referência ao Antigo Egito terá eco no vide-
clipe Apeshit10, gravado no Louvre. Ao mesmo 
tempo que o casal fala sobre seu sucesso, as 
imagens reverberam a ideia de que a matriz 
daquela produção representativa do conheci-
mento do Ocidente é negro.

João da Gente canta os versos «Da Bahia me 
mandaram / um presente num balaio / era 
um corpo de gente / cabeça de papagaio». Na 
estrofe, referência ao afro-baiano e ao africa-
no, deus Hórus, cuja cabeça é de falcão – e era 
considerado o deus dos faraós. Não de forma 
consciente, mas Clementina também reinse-
re uma estética afro na música popular brasi-
leira então referenciada ainda na Bossa Nova, 
na Jovem Guarda e na Tropicália. Assim como 
Sun Ra, Clementina aciona elementos de um 
passado por ela presentificado (Museu Afro-
brasil, 2014) e nesta gravação, surge de forma 
espontânea uma referência ao imemorial.

Na mesma cidade de Sun Ra, Chicago, sur-
ge em 73 a banda Erth, Wind and Fire, cria-
da pelo músico Maurice White (Ewf, 2022). A 
banda surge no contexto do fim das lutas pe-
los direitos civis de forma mais ativa e da ação 
dos Panteras Negras8. A banda insere-se num 
tempo de avanços nos direitos civis, mas no-
vas formas de tensionamentos raciais, que de-
manda por referências identitárias. Também 
nesse período ocorre igualmente o simpósio 
da Unesco, organizado em torno das teses de 
Diop, e duas edições do Festival Mundial de 
Artes Negras da qual participou. Neste perío-
do, a banda amadurece sua relação com a tra-
dição e lança em 77 um disco cuja capa reme-
te ao universo do Egito Antigo que marcará 
sua trajetória e se manterá na visualidade da 
banda até os dias de hoje.

Em outro ponto da diáspora, o Olodum reposi-
ciona sua atuação de bloco carnavalesco para 
grupo cultural em 1984, ligado ao movimento 
negro e sindical, com discurso pan-africanis-
tas, depois de não desfilar no carnaval do ano 
anterior. Junto com o reposicionamento orga-
nizacional, apresenta uma nova musicalidade 
fundido batidas do ijexá, samba e reggae. O 
projeto cultural antirracista busca na ances-
tralidade uma forma de fomentar autoestima 
dos integrantes e moradores do Pelourinho 
e o entorno. A discussão em torno da Assem-
bleia Constituinte e dos 100 anos de Abolição 
havia rompido com o escravismo como ma-
triz de identidade cultural. Na busca por re-
ferências, as ideias de Cheick Anta Diop e de 
Abdias do Nascimento aparecem nas falas 
do presidente da época João Jorge (Bigault, 

9.	 Além de Jackson, o videoclipe tem a participação 
da modelo Iman Abdulmajid, Eddie Murphy, Magic 
Johnson. https://www.youtube.com/watch?v=LeiFF0gvqcc

10.	 https://www.youtube.com/
watch?v=kbMqWXnpXcA
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Afrofuturimo como consolidação e um projeto de humanismo

como um projeto artístico, mas como um 
projeto político. Os músicos passam então 
a produzir uma trilha sonora para esse novo 
momento de protesto negro, não mais como 
reação, mas como afirmação de humanidade 
frente a recusa pela imposição do vazio (Ce-
saire, 2010).
As bases do Afrofuturismo propõem um re-
torno à ancestralidade para reorganização do 
presente e, assim, retomar um projeto de fu-
turo sob uma perspectiva afrodiaspórica de-
colonial (Freitas y Messias, 2018). O movimen-
to reconhece o continente africano como 
berço da origem dos negros de todo mundo e 
a ancestralidade deste continente como pon-
to de partida para uma retomada histórica, 
extrapolando o que recriado, ou apagado em 
termos de memória na diáspora africana. O 
afrofuturismo apresenta perspectivas estéti-
cas e críticas que permitem pensar formas de 
retomada de identidade de pessoas negras a 
partir do reconhecimento da ancestralidade 
africana. Conforme Lima (2019):

O Afrofuturismo projeta uma possibilidade 
de futuro à existência negra invisibilizada no 
imaginário Ocidental e negada em sua huma-
nidade, propondo um resgate da ancestrali-
dade, sem abrir mão da tecnologia. Originado 
no campo das artes e no atravessamento des-
sa pelas tecnologias, avança como movimen-
to cultura que cria utopias para o povo negro 
através de um posicionamento que perpassa 
o viés do entretenimento, mas também fala 
sobre sobrevivência e resistência. Este mo-
vimento em transformar o presente, recriar 
o passado e projetar um novo futuro através 
de uma óptica negra, define o Afrofuturismo 
(Kabral, 2016).

As referências ao Antigo Egito vão ganhar 
nova dimensão com a globalização do protes-
to negro e do avanço de políticas públicas de 
reparação pelo escravismo. Tendo como mar-
co os avanços de políticas no Brasil, segun-
da maior população de negros do mundo, 
em acontecimentos como o assassinato de 
George Floyd e o surgimento de movimentos 
como Black Lives Matter, a perspectiva afrofu-
turista vai irromper a esfera pública não mais 

O Afrofuturismo é um movimento intelectual e um gênero artístico transdis-
ciplinar que combina afrocentrismo, artes, fantasia, tecnologia, religião, espiri-
tualidade e misticismo não-ocidentais, numerologia, sátira, ficção científica e 
realidade virtual, para desafiar as representações estéticas sobre África, através 
de uma linguagem que (re)imagina e (re)propõe um passado, presente e futuro 
da experiência negra na diáspora transnacional. (p. 1)

Konka surge com uma estética considerada 
afrofuturista na cena rap, o movimento vai 
ganhar o primeiro manifesto musical com o 
disco Afrofuturista (2016), de Ellen Oléria, se-
guido de Xênia (2017), de Xênia França, cuja 
capa e vídeo-clipes, com destaque o da mú-
sica Nave, remete ao imaginário afrofuturista. 
No contexto internacional, Black is king, de 
Beyoncè (2020) evoca um futuro ancestral e 
insere o afrofuturismo, enquanto valorização 
das culturas negras do mundo, na circulação 
midiática.

Desta forma, observa-se, a partir de exemplos, 
organizados numa perspectiva temporal, 
como o conhecimento sobre as matrizes ne-
gras do Ocidente forma silenciadas pelas esfe-
ras de validação de conhecimento, mas foram 

Para além das múltiplas definições, aplicações 
e ideias que surgem em torno da definição 
de Afrofuturismo, trata-se de um movimen-
to estético, político e crítico plural e multifa-
cetado, tendo como ponto em comum uma 
narrativa especulativa, alternativa e fantástica 
para as experiências das populações negras 
de todo o mundo e em todos os tempos (Frei-
tas y Messias, 2018). As obras originárias desse 
movimento têm influências do hiperrealismo, 
das mitologias africanas e da ficção científica.

O Afrofuturismo projeta um futuro em que 
pessoas negras estão vivas, criando possibi-
lidades de autoconhecimento sobre si mes-
mo no mundo e sobre sua história - exaltan-
do assim protagonismo nas narrativas. Se 
no contexto Brasileiro, artistas como Karol 
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mantidas na produção musical das culturas 
negras. A centralidade da música manteve 
em circulação um conhecimento produzido 
a partir da universidade, por pesquisadores 
negros como Diop e James, mas negada pelo 
mesmo sistema acadêmico, aprofundando o 
entendimento de que o LP substituiu o navio 
(Gilroy, 2001) e que os discos são nossos livros 
de História (Ouro Preto, 2020).

Considerações iniciais

conhecimento. Atende com isso demandas 
de representação e identidade, produzida  
a partir de uma  ancestralidade reelaborada.

Esse movimento na música colocou em circu-
lação esse conhecimento que, num contexto 
de políticas públicas e protestos globais vai 
ganhar visibilidade e adesão tornando o afro-
futurismo um projeto político. Essa nova po-
sição vai fazer com que igualmente os textos 
de intelectuais negros africanos e diaspóricos 
sejam retomados e utilizados como instru-
mento de tensionamento social e principal-
mente das instituições de produção de con-
hecimento.

Por outro lado, aponta como o racismo ope-
rada de forma silenciosa e, ao mesmo tem-
po, simbolicamente violenta pela negação e 
recalcamento. Desta forma, mesmo com a 
produção de conhecimentos dentro das re-
gras da ciência posta, mas que contrarie a 
crença11 hegemônica, esses são silenciados e 
mantidos sob permanente questionamento, 
produzindo uma condição de incerteza. Os 
aparelhos de estado, seguindo as lógicas do 
racismo institucional, no sentido semântico, 
mantém essa narrativa a fim de manter as 
relações de poder como foram estabelecidas.

O uso de referência ao Antigo Egito emerge 
com mais força em momentos de rupturas 
culturais, ou políticas, desencadeadas por 
tensão racial. Origina-se da tomada de cons-
ciência, ou ação de um indivíduo do mercado 
musical numa relação em comum com o pú-
blico e demais músicos. A produção musical 
já possui a característica de estar em comum, 
além das características de movimento e pro-
dução de axé.

A partir da ruptura, são acionados referenciais 
imemoriais, restauradas por evidências histó-
ricas, provocando uma quebra na noção de 
tempo memorial, pois mesmo sendo produzi-
da a partir de instrumentos de registro, são 
reelaboradas e retornam a ser presentes. Es-
ses desdobramentos produzem igualmente 
um sentido de autenticidade possível como 
resposta ao epistemicídio europeu que tirou 
tudo, inclusive a ciência, mas a história não é 
possível tirar, apesar de mantê-la silenciada.

Trata-se, portanto, de um acervo de rein-
venção e de reposicionamento identitário 
em resposta a ruptura referida. Com isso, 
o conhecimento científico, produzido por 
pesquisadores negros, acaba sendo silen-
ciado no campo científico, aprofundando 
o epistemicídio, garantindo a centralidade 
europeia na produção e validação de con-
hecimento. No entanto, a música tornou-se 
uma linha de fuga para circulação desse  

11.	 Crença no sentido dado por Pierce em A fixação 
da crença. Disponível em http://www.bocc.ubi.pt/pag/
peirce-charles-fixacao-crenca.html
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¿A qué desafíos debemos enfrentarnos para 
mirar/pensar desde estas imágenes?

Quizá estas imágenes propongan la necesi-
dad de volver la mirada a un mundo perdido,  
o peor, al que no se ha tenido el acceso. O tal vez  
expongan, de forma contundente, aquello que 
se empeña en obturar el acceso a ese mundo.

El desafío que plantea la colección de imá-
genes propuesta para este dossier es el de 
comprender el vínculo entre estos extremos, 
entender cómo el sistema de imágenes al 
que estamos expuestos de forma continua 
también es parte de un sistema que excluye y 
destruye al mismo tiempo.

La paradoja es que muchos pueden creer,  
de forma biempensante pero ya insuficiente, 
que solo lo hacen esto con grupos desfavore-
cidos cuando la realidad es que este sistema 
es un entramado que de forma lenta pero 
certera nos envuelve a todos.

Atreverse a feste desafio es comprender  
el valor de proponer estos modos de la ima-
gen. Nos habla de la persistente resisten-
cia que desde siempre ha llevado la diáspo-
ra negra en su exilio forzado. Remiten a una 
forma de conocimiento del mundo, desde la 
vivencia, desde la rebeldía frente al torbellino 
de la destrucción. Una porfía en la necesidad 
de preservar lo que es valioso, de preservar-
se la humanidad, de desenmascarar lo que se 
muestra como progreso, pero solo es otra for-
ma de arrasar. 

Vale el esfuerzo por comprender la ilusión del 
retorno.

Vale el esfuerzo por hacer visible lo que  
acecha a pleno sol. 

Hacer visible la obscenidad de la violencia.

Resistir en la imagen que propone otro  
mundo mejor.

¿Qué imágenes se necesitan en un mundo nuevo?

Ensayos visuales
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Paola Andrea Díaz Bonilla

Érase una mujer
llamada Cartagena

toria, haciendo uso del color, el trazo y la na-
rración oral. Mi acto creativo es la recreación 
simbólica que pone en dialogo los elementos 
más destacados de aquellas conversaciones 
colectivas sostenidas con las mujeres partici-
pantes del proceso. 

Palabras clave: mujeres, Cartagena, pintura, 
desplazamiento forzado, creatividad

Érase una mujer llamada Cartagena es un 
ejercicio creativo surgido de la escucha activa 
a un grupo de mujeres víctimas, que hicieron 
parte del proceso investigativo sobre despla-
zamiento forzado en la ciudad de Cartagena, 
Colombia, cuyos resultados fueron compila-
dos en el libro La verdad negada. Impactos 
del desplazamiento forzado en Cartagena 
sobre cuerpos de mujeres (2022). El texto vi-
sual presentado, tiene por objeto representar 
las memorias que emergieron en una serie de 
encuentros grupales, donde cada mujer ela-
boró su mamushka y construyó su propia his-

Resumen
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My creative act is the symbolic recreation that 
puts into dialogue the most outstanding ele-
ments of those collective conversations held 
with the women participating in the process.

Key words: women, Cartagena, painting, forced 
displacement, creativity

Once upon a woman called Cartagena is a 
creative exercise that arose from active liste-
ning to a group of female victims who were 
part of the investigative process on forced dis-
placement in the city of Cartagena, Colombia, 
the results of which were compiled in the book 
The Denied Truth. Impacts of Forced Displace-
ment in Cartagena on Women’s Bodies (2022). 
The visual text presented aims to represent the 
memories that emerged in a series of group 
meetings, where each woman made her ma-
mushka and constructed her own story, ma-
king use of color, strokes, and oral narration. 

Abstract
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en forma de mamushka, concluyendo que en 
las memorias que tiene la humanidad, siem-
pre serán bienvenidas las voces de todas las 
mujeres, que con amor y bonitura, han tejido 
la historia (Carvajal, 2015). Luego de este con-
texto, reconozco así, la participación de estas 
quince mujeres: Josefa, Alexandra, Dunia, 
Emily, Rosiris, Candelaria, Manuela, Julia Eva, 
Lorena, Magalis, Yajaira, Shirley, María y Lubis. 
Todas ellas, durante los espacios de conver-
sación, compartieron los significados sobre 
las formas de construir y deconstruir su ser 
mujer, en sus múltiples identidades y confi-
guraciones como madres, hijas, amigas, lide-
resas, acompañantes, defensoras de la vida y 
el territorio, compañeras, desde «sus propios 
caminos experienciales y las decisiones de 
vida que han forjado lo que son como muje-
res asentadas en este territorio del caribe co-
lombiano» (Movimiento por la Paz Colombia, 
2022, p. 5). 

A través del despliegue de sus habilidades ar-
tísticas, pocas veces reconocidas, las mujeres 
participantes dieron espacio al color y la crea-
tividad para elaborar quince piezas que repre-
sentan sus luchas, legados, afectos y compro-
misos3. Son imágenes acompasadas por las 
palabras y las voces que amplifican las apues-
tas construidas en primera persona que, inva-
riablemente, se van tejiendo en lo colectivo, 
en esa juntanza eterna de las mujeres. 

De esta manera, oralidad e imagen se con-
virtieron en vehículos de las memorias para 
la activación de mi propio acto creativo, que 
tuvo por intención poner en juego gran par-
te de los elementos que expusieron las mu-
jeres durante los encuentros, con el ánimo de 
representar una parte de sus vidas, con sus 
pasiones y anhelos, entrelazados a las cau-
sas que motivan su acción política de defen-
sa de los derechos humanos de las mujeres  

Érase una mujer llamada Cartagena es un 
ejercicio creativo surgido de la escucha aten-
ta a un grupo de mujeres que hicieron parte 
del proceso investigativo que adelanté sobre 
desplazamiento forzado en la ciudad de Car-
tagena, Bolívar, entre los años 2021 y 2022, cu-
yos resultados fueron compilados en el libro 
La verdad negada. Impactos del desplaza-
miento forzado en Cartagena sobre cuerpos 
de mujeres (2022)1. La publicación surge del 
interés político y financiero de la ong Mo-
vimiento por la Paz Colombia (En adelante, 
mpdl), por investigar, documentar y visibilizar 
los impactos diferenciales de género que ha 
tenido un hecho victimizante como el despla-
zamiento forzado, en la vida y los cuerpos de 
las mujeres asentadas en la ciudad de Carta-
gena, principal ciudad receptora de víctimas 
del conflicto armado en el departamento de 
Bolívar, Colombia. 

En ese marco, se produce mi creación. Luego 
de realizar previamente una actividad viven-
cial durante dos encuentros que contaron 
con la asistencia de quince mujeres. Luego 
de que cada participante plasmó su dibujo  
y narró su historia, decidí elaborar mi propia 
mamushka2 en la técnica de óleo en papel, 
para construir una imagen que pusiera en 
diálogo, los elementos más destacados de 
aquellas conversaciones colectivas que lle-
vé a cabo con el grupo de mujeres lideresas  
y víctimas de desplazamiento forzado.

El resultado de las creaciones realizadas por 
las mujeres, fueron inspiradas en el libro Era-
se una mujer de la autora Vera Carvajal (2015). 
La narración de veintidós sorprendentes his-
torias de mujeres, ocurridas a lo largo de los 
tiempos están acompañadas de bellas ilus-
traciones; este escrito, en su apartado final, 
hace la invitación para que cada lector/a, sí lo 
desea, dibuje a la protagonista de su historia 

1.	 El informe completo de la investigación se 
encuentra disponible en: https://www.mpdl.org/sites/
default/files/001%20La%20verdad%20negada.pdf

2.	 Las mamushkas son muñecas tradicionales de 
Rusia; su origen data del siglo xix. Se trata de una muñeca 
hueca que interiormente contiene varias muñecas 
de inferior tamaño. También llamadas matrioshkas o 
babushkas, rinden un homenaje a las matronas rusas, 

madres, abuelas y generaciones que las preceden, al 
convertirse en símbolo de maternidad, unión, fertilidad y 
hogar.

3.	 Las imagines y escritos se pueden observar a lo 
largo del libro de la investigación en: http://www.mpdl.org/
sites/default/files/001%20La%20verdad%20negada.pdf
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culturales que cada uno de estos sistemas 
construyen y dirigen diferencialmente a los/
as sujetos/as sociales, configurando un senti-
do de lo que es deseable y aceptable o por el 
contrario, rechazado y prohibido» (mpdl, 2022, 
p. 151). Este potente efecto recalca las inter-
secciones de género, raza y clase social que 
pesan sobre las corporalidades de mujeres, 
hombres y personas con orientaciones sexua-
les e identidades de género diversas. 

Bajo esta perspectiva, puede afirmarse que 
«los cuerpos de las personas que hacen par-
te de grupos excluidos desempeñan un papel 
relevante en la forma en la que experimentan 
la discriminación» (Gómez-Mazo, 2016, s.p.). 
De acuerdo a este argumento, el racismo se 
expresa en los cuerpos de las mujeres negras, 
a través de una mirada estética colonizado-
ra que tiene como uno de sus propósitos, el 
disciplinamiento. La activación de este dis-
positivo reafirma la negación de los legados 
ancestrales y la identidad sociocultural de la 
que devienen las mujeres negras, afrodescen-
dientes y palenqueras, logrando que el cúmu-
lo de discriminaciones se expresen a través de 
la hipersexualización, estigmatización y mino-
rización de los cuerpos negros. 

Durante los talleres, una de las participantes 
relataba su experiencia vivida en relación con 
su cabello afro, marcada desde su infancia 
hasta la adultez, por la violencia simbólica, 
física y psicológica. Su cabello adornado con 
trenzas y turbantes ha sido tanto objeto de la 
mirada social descalificadora de las/os otras/
os, como soporte de reafirmación de su iden-
tidad afro, que es a su vez, un acto político de 
autorreconocimiento. 

Por ello, la imagen simboliza a una mujer re-
alzada en sus curvas, en el colorido del toca-
do que representa la herencia y unión de los 
pueblos africanos, como legado indeleble e 
inalienable para las comunidades asentadas 
en este territorio cartagenero. A su vez, es la 
reivindicación de los caminos que sus ances-
tras fueron tejiendo por medio de sus cabe-
llos en trenzas que condujeron a la libertad 
de los pueblos negros esclavizados durante la 
época colonial. La figura también encuentra 

víctimas del conflicto armado. Mi intención 
consistió en reivindicar lo que, en suma, pue-
de representar parte de la riqueza cultural, ét-
nica y ancestral que atraviesa las experiencias 
de las mujeres participantes. Este texto visual 
es la conjunción de las múltiples narrativas 
expuestas por las mujeres partícipes en la in-
vestigación con el objeto de recrear artística-
mente «una realidad pasada susceptible de 
ser leída en su singularidad» (Reyero, 2007, p. 
2).

De esta manera, el texto visual llamado Érase 
una mujer llamada Cartagena intenta corres-
ponder a las formas de representación que las 
mujeres elaboraron a través del compartir de 
sus memorias, puestas en cada producción 
artística elaborada. La imagen muestra así, la 
capacidad de traer al presente lo acaecido en 
el pasado, brindando a su vez, un abanico de 
posibles lecturas de lo ocurrido, susceptibles 
de desencadenar la reconfiguración de lo que 
llega a ser evocado con la imagen. Esta posi-
bilidad fue la que me permitió encontrar en 
las memorias del grupo y su acto creativo, una 
conjunción de «asociaciones espontaneas 
que revelan significados imprevistos en frag-
mentos de experiencia» (Portelli, 2020, p. 155).

La imagen que construí proyecta el cuerpo 
desde la noción de marca, prueba, símbolo 
y recuerdo personal expuesta por Elisabeth 
Jelin (2011, p. 203). En este sentido, Érase una 
mujer llamada Cartagena exalta las corpo-
ralidades de las mujeres negras, afros y pa-
lenqueras4 de la costa caribe, sus formas, la 
estética, indumentaria y el entramado políti-
co y ancestral que reviste la negridad. Dicha  
intencionalidad se alza en oposición a las for-
mas de blanqueamiento racial, estereotipiza-
ción y apropiación colonizadora que se han 
impuesto sobre los cuerpos negros, y recaído 
con especial acento sobre las corporalidades 
de las mujeres negras. 

En el cuerpo se materializan las lógicas que la 
triada patriarcado, capitalismo y colonialismo 
han buscado incorporar en la subjetividades 
de las mujeres, a partir de la puesta en mar-
cha de múltiples estrategias simbólicas y de 
facto, que se hallan inscritas en «los códigos 

4.	 La comunidad palenquera está «conformada 
por los descendientes de los esclavizados que mediante 
actos de resistencia y de libertad, se refugiaron en los 
territorios de la Costa Norte de Colombia desde el Siglo 
xv denominados palenques. Existen cuatro Palenques 

reconocidos: San Basilio de Palenque (Mahates-Bolívar), 
San José de Uré (Córdoba), Jacobo Pérez Escobar 
(Magdalena) y La Libertad (Sucre)». (Unidad para las 
Víctimas, 2023)
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rancia del cuerpo montañoso que caracteriza 
la región y Shirley rememorará la riqueza agrí-
cola de esta tierra en la que se forjó su amor 
por el campo. 

Érase una mujer llamada Cartagena incluye 
el agua como principio vital, representada en 
el mar y los ríos de los lugares que quedaron 
en el pasado tras su desplazamiento forzado, 
y los caños y manglares presentes en la ciu-
dad que habitan actualmente. Cada uno de 
estos símbolos permitió que varias mujeres 
compartieran sus diferentes trayectorias, en-
tre ellas, las luchas emprendidas de las mu-
jeres por el derecho al agua en el distrito de 
Cartagena acompañadas por Candelaria, o el 
recuerdo del mar, la pesca y el juego en los 
arroyos durante la infancia. 

Por último, Érase una mujer llamada Carta-
gena sitúa el papel organizativo ejercido por 
las mujeres, como una fuente que les ha per-
mitido a ellas como víctimas y sobrevivientes 
del conflicto armado, reconstruir parte de sus 
trayectorias vitales en la ciudad de Cartagena, 
al acceder al conocimiento y la cualificación 
política para la exigibilidad de los derechos 
vulnerados. Reconocer y validar los múltiples 
afrontamientos individuales y colectivos que 
estas mujeres han activado desde el momen-
to que les ocurrieron los hechos de los que son 
víctimas, resulta ser un paso fundamental para 
nombrar el cumulo de transformaciones subje-
tivas e intersubjetivas que ha representado «ir 
del sufrimiento a la reivindicación de sus dere-
chos, para mitigar los daños ocasionados a par-
tir de la toma de consciencia» (Díaz, 2023, p. 30).

Es así como el propósito de visibilizar la lucha 
de las mujeres víctimas de desplazamiento 
forzado por avanzar en su derecho a la ciu-
dad, es lo que mantiene firme la convicción 
de Lubis y su sueño concretado en la Ciudad 
de las Mujeres5. Es también la concepción 
que le permite creer a Dunia que la juntanza 
entre mujeres es un fuego que hace hogar y 
hoguera para extinguir con él, la guerra y sus  
profundos efectos diferenciales de género.

lugar para la alegría y la fiesta que acompa-
ña el trasegar de la vida cotidiana de las mu-
jeres negras, afros y palenqueras, a través de 
la música y la danza. Rosiris lo describe como 
la fuente de inspiración de las mujeres color, 
llamadas a ser canción para sí y para otras  
mujeres. 

Como complemento, la imagen pone en  
juego los recorridos biográficos que cada una 
de estas quince mujeres en la diversidad de 
trayectorias, ha forjado, reconociendo en ese 
tránsito, el papel que representan los legados 
de otras mujeres que generacionalmente las 
anteceden o preceden: la abuela indígena que 
fuera cimiento durante la infancia de Emily, 
las ancestras que acompañan espiritualmen-
te a Josefá o la presencia permanente de las 
tres hijas en el ser y quehacer de Julia. 

Érase una mujer llamada Cartagena efectúa 
una alegoría del vínculo que entraña el terri-
torio con el sentipensar femenino. La relación 
estrecha con la tierra y el origen campesino, 
que caracteriza a la mayoría de participantes, 
fue resaltada en todos los elementos dispues-
tos en la pieza: el ciclo del día y la noche ar-
monizado por el sol y la luna, a partir de los 
amaneceres que recordaba María, en los que 
rutinariamente solía despertarse para traba-
jar la tierra y pilar el arroz, luego de haberlo co-
sechado. También resuenan en algunos rela-
tos, los atardeceres con sus arreboles y cielos 
multicolores, como los que Ninibeth recuerda 
de su infancia, rodeada de matas de plátano y 
palmas de coco. 

A su vez, el texto visual contiene los paisajes 
propios de la ruralidad caribe, anclados en el 
vínculo indisoluble que las mujeres y sus co-
munidades de referencia han establecido con 
la tierra y el territorio que fue habitado. La ma-
yoría de mujeres participantes son oriundas 
de la región de los Montes de María, Bolívar; 
fue de ese espacio territorial donde surgió la 
relación que cada mujer construyó con su te-
rruño, por el que se mantiene la esperanza del 
retorno y el dolor por todo lo que la violencia 
les arrebató. Este contexto sirvió para que Ma-
galys evocará el olor de su pueblo a galletas 
chepacorinas, Manuela recordará la exube-

5.	 La Ciudad de las Mujeres en un proyecto de 
autoconstrucción agenciado por la organización Liga de 
Mujeres Desplazadas de la ciudad de Cartagena, el cual 
se encuentra ubicado en las afueras del municipio de 

Turbaco, Bolívar. Este proyecto de vivienda se consolidó 
entre los años 2004 y 2007 y ha beneficiado a 98 mujeres 
víctimas del conflicto armado.
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Por último, la imagen recrea los procesos 
de acompañamiento que desarrollan las  
mujeres, como una estrategia encaminada a 
la construcción de redes de contención emo-
cional para alejar la soledad y creer que son 
sombrilla unas para otras, de acuerdo al sen-
tir de Yahaira o el pensar de Lorena quien lo 
expresa como la oportunidad de florecer po-
líticamente; para Alexandra, estos espacios 
significan el escenario ideal para enaltecer el 
poder de su voz para compartir la fuerza y el 
ímpetu que acompaña su ser mujer caribe. 

La experiencia individual y colectiva de este 
grupo de mujeres, refleja que en efecto, sus 
trayectorias de luchas, dolores, resistencias y 
victorias hacen parte de un acumulado histó-
rico de las mujeres en la ciudad de Cartagena, 
cuyos esfuerzos por insertarse en la trama de 
esta urbe, han posibilitado consolidar espa-
cios de dignificación, encuentro y transforma-
ción para ellas y sus familias. 
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Tecnofaloterrorismo
Tecnocisfaloterrorismo

e simulacros de pênis nesse jogo que articu-
lo com a precária forma de depositar uma 
imagem de dildo com cor vibrante, seja na 
chamada primeira missa católica, seja nos  
momentos de ditadura brasileira. O horror 
desses momentos não pode ser apagado ou 
esquecido, e meu desejo é exatamente o de 
trazer outras camadas para que as reflexões 
sobre a dominação do colonizador, também 
reiteradas pelas pessoas colonizadas, geraram  
políticas de morte.

Palavras-chave: colonização, falo, política de morte, 
tecnofaloterrorista, dildo.

Desde o «descobrimento» das Américas 
vivenciamos políticas a que chamo de  
tecnofaloterrorista, ou seja, tecnologias  
bélicas de dominação e colonização mas-
culina europeia. Nesse conjunto conhecido 
como moderno também recebemos estru-
turas psicológicas formadoras para pensar 
o «falo» freudiano como natural em nossas 
relações de existências não brancas. E é des-
de esse falo que me senti provocado a criar  
ruídos em imagens produzidas no/sobre Bra-
sil, sejam fotos ou ilustrações, como objeti-
vo de evidenciá-lo como arma e algo risível.  
Mísseis, mastros, cacetetes e afins são pró-
teses de dominação das masculinidades cis  
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Imagem 2
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Imagem 3

Imagem 4
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Imagem 5

Imagem 6
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Imagem 7

Imagem 8
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Imagem 9
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Poéticas dos cabelos afro:
um olhar etnográfico para a cultura dos 
penteados trançados afro-diaspóricos

cotidiano de trabalho das trancistas e outros 
dados pertinentes para o estudo Dessa manei-
ra, é preciso dizer que este ensaio visual apre-
sentará materiais visuais que correspondem 
ao período pós defesa de tese de doutorado 
em Ciências Sociais na Pontifícia Universidade 
Católica do Rio de Janeiro/puc-Rio.  Vale men-
cionar que durante a composição dos pen-
teados africanos e afro-diaspóricos inúmeros 
elementos da natureza como as conchas de 
búzios, palha da costa, sementes e materiais 
sintéticos como os anéis e argolas metálicas 
são utilizados para enfeitar os fios trançados. 
Esses objetos são escolhidos pelas trancistas 
e pela clientela a partir de inúmeras moti-
vações, desde afirmação da identidade negra 
e exaltação estética. De certa maneira, são ob-
jetos utilizados para simbolizar e manifestar 
a expressão estética e identitária das pessoas  
negras no território diaspórico brasileiro.

Palavras-chave: Identidade Negra; Etnografia, 
Antropologia Visual, Cabelos e Penteados Afro, 
Trancistas e Trançadeiras.

Durante a realização da pesquisa de douto-
rado sobre a ocupação de trancistas afro, na 
cidade do Rio de Janeiro (rj, Brasil), senti a 
necessidade de narrar através dos desenhos 
alguns processos vivenciados, assim como o 
de ilustrar os penteados  tradicionais africa-
nos e afro-diaspóricos e os objetos que são 
utilizados para orná-los. Entretanto, no perío-
do da escrita do trabalho de doutorado não 
consegui utilizar esse importante recurso des-
critivo que são os desenhos etnográficos. Ao 
longo do processo de registro escrito, os pra-
zos da pós-graduação e o trabalho docente 
na Educação Básica associados contribuíram 
para que desenvolvesse uma estafa mental 
e emocional que influenciaram em meu pro-
cesso criativo e sobretudo na disposição para 
elaborar desenhos sobre o cotidiano ocupa-
cional das trancistas e trançadeiras afro. Di-
ferentemente do trabalho de mestrado onde 
pude recorrer ao uso de desenhos, na tese 
não conseguia sequer rascunhar esboços, por 
essa razão, acabei optando pela inclusão das 
imagens fotográficas no corpo do trabalho. As 
imagens que coloquei no estudo retratavam o 
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Imagem 1
Salões de Beleza Afro e linguagens políticas

Nota. Autora, 2023.
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Imagem 2
Ancestralidade Negro Africana 

Nota. Autora, 30 de março de 2023.
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Imagem 3
Menina do Obaluaê, Intelectualidade Negra

Nota. Autora, 04 de abril de 2023.
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Imagem 4
Yewá está entre nós. Juventude Negra

Nota. Autora, abril de 2023.
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Imagem 5
Pingentes de Búzios para tranças

Nota. Autora, fevereiro de 2023.
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Imagem 6
Musa das águas. Tranças soltas com búzios, anéis e argolas pratas.

Nota. Autora, 05 de março de 2023.
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Imagem 7
Quadro: Cultura Rastafari

Nota. Autora, 2023.
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Imagem 8
Miçangas e trançados: memórias transatlânticas

Nota. Autora, 2023.
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