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RESUMEN

El presente trabajo analiza las construcciones identitarias de la didspora africana en Ecuador,
asentada en territorios urbanos y rurales. El argumento principal es que tanto la “negritud” y la
“afrodescendencia” se han constituido como herramientas de empoderamiento, creadas y
usadas para combatir al sistema colonial de racializacion de los cuerpos que sigue teniendo
vigencia en la sociedad moderna. Asi, se explora la inscripcion de marcadores identitarios
dentro del territorio, y cdmo las personas navegan las fronteras étnicas propias de los espacios
en los que habitan. Haciendo una revision sobre las formas en la que los/as hijos/as de la
didspora ejercen su poder, se presenta a la interrupcion de discursos identitarios no
representativos, como forma de empoderamiento. De este modo, se entiende cémo las personas
negras/afroecuatorianas dan sentido a su identidad mediante la resignificacion de conceptos
opresivos. Reconociendo mi posicionalidad en este trabajo de investigacion etnografico,
finalizo examinando algunos quiebres que suceden en el proceso de construccién identitaria,

con la intencidn de traer luz a otras voces y perspectivas.

Palabras clave: autoidentificacion, afroecuatorianos, negritud, empoderamiento, identidad,

territorio



ABSTRACT

This paper analyzes identity constructions of the African diaspora in Ecuador, settled in urban
and rural territories. It argues that both “negritud” and ‘“afrodescendencia” have been
constituted as tools of empowerment, created and used as a counter to the colonial system of
the racialization of bodies, which is still valid in modern society. Exploring the inscription of
identity markers within the territory, highlights how people navigate the ethnic borders of the
spaces they inhabit. While reviewing how the diaspora exercises their power, the ethnographic
data shows how the interruption of non-representative identity discourses is indeed a form of
empowerment. Thus, it is understood how black/Afro-Ecuadorian people assign sense to their
identity through the resignification of oppressive concepts. Acknowledging my positionality in
this ethnographic research work, I conclude by discussing some gaps that occur in the process

of identity construction, intending to shed light on other voices and perspectives.

Key words: self-representation, Afro Ecuadorians, blackness, empowerment, identity,

territory
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INTRODUCCION

En un contexto social marcado por relaciones de poder y privilegios basados en las
identidades étnico-raciales de las personas, la autodeterminacion se vuelve un arma
importante para hacer frente a las cargas historicas con las que se asocia conceptos como
“negro/a” y “afrodescendiente/ afroecuatoriano/a”. La academia se ha encargado de
direccionar los debates en cuanto a la construccion identitaria, tratando de crear una identidad
colectiva, hasta cierto punto homogenizante en base a la afrodescendencia. Este término, ya
se venia manejando desde el siglo XX; sin embargo, fue acufiado formalmente en la
Conferencia Mundial contra el Racismo, la Discriminacion Racial, la Xenofobia y las Formas
Conexas de Intolerancia, llevada a cabo en Durban en 2001. El término afrodescendiente
surge ante la necesidad de autodeterminacion identitaria que nazca desde la didspora africana.
De otro lado, “negro/a” ha sido un término creado desde la colonia para deshumanizar a las
personas secuestradas de Africa y traidas al continente en condicion de esclavizados. Sin
embargo, dio origen a los primeros movimientos sociales antirracistas en el pais, utilizando

de esta forma el lenguaje como herramienta de reivindicacion.

La constitucion del Ecuador en su Articulo 21, reconoce el derecho individual de las
personas para identificarse seguin su autoconcepto (Constitucion de la Republica del Ecuador,
2008). El Censo del 2010 abri6 las puertas para posicionar nuevas formas de
autoidentificacion que se venian proponiendo desde principios del siglo XXI. Producto de
esto, surgid una campaiia de autoidentificacion a nivel nacional denominada “Familia
Identificate, Orgullosamente Afroecuatoriano”, por la en ese entonces Corporacion de
Desarrollo Afroecuatoriano CODAE. El objetivo principal de la misma era incentivar a las
personas a identificarse en torno a su identidad étnica (afrodescendiente) dado que “negro/a”
se asocia con una serie de connotaciones negativas producto de la idea de “raza”. Si bien el

Censo del 2010 arrojo datos cuantitativos, indicando que el 7,2% de la poblacion en el pais se



autoidentifica como “afroecuatoriana”; desglosando este porcentaje se puede observar que
solamente el 59% del total se identifica con este término, el resto se identifica como

“negro/a” (14%) o “mulato” (27%). (Instituto Nacional de Estadisticas y Censos, 2011).

Estos datos dan cuenta de la heterogeneidad de la diaspora africana en el pais en
cuanto a la construccién de sus identidades. Hall (2010) indica que las identidades son una
produccidn gue nunca esta completa, sino que sufre constantes procesos de transformacion. A
su vez, estos cambios ocurren a la par con las transformaciones sociales, por lo cual no se
puede considerar a las identidades como nociones suspendidas en un pasado. Por lo tanto, las
construcciones identitarias se plantean desde la auto representacion, propuesta desde la

experiencia de vida individual y que puede ser traducida a nivel colectivo.

Por esto, los discursos identitarios de la didspora africana en contextos urbanos, como
la ciudad de Ibarra en la provincia de Imbabura, se diferencian de aquellos que pronuncian las
personas que se asientan en el Territorio Ancestral Chota, La Concepcién y Salinas, en las
provincias de Imbabura y Carchi. Los procesos histéricos que ha marcado la presencia de las
personas en estas ubicaciones, si bien comparten un mismo origen: el trafico de personas
africanas en condicion de esclavizados; sus experiencias de vida estdn sumamente
influenciadas por su ubicacion geogréafica y procesos migratorios. Stutzman, tan temprano
como en 1979, anotaba las experiencias de discriminacién dirigidas hacia las personas negras
que habitaban en Ibarra. Su estudio resalto los paternalismos existentes entre empleadores y
empleados/as, como consecuencia de los estereotipos raciales que han marcado el cuerpo de
las personas negras. Estas relaciones paternalistas, a su vez eran producto de lo que ocurria en
las zonas rurales, con el sistema de hacienda y las relaciones verticales entre amos y
trabajadores. Sin embargo, se comenzaba a establecer una clase media negra en Ibarra, que,
como estrategia de supervivencia, negaba su identidad étnica-racial mediante procesos de

blanqueamiento. En oposicion, en la zona rural se estaban formando las primeras
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organizaciones civiles de personas negras, con el fin de reclamar la Reforma Agraria, y asi
tener control sobre sus terrenos, al igual que sobre sus cuerpos e identidad (Anton Sanchez,

2011).

Asi, la identidad comienza a distinguirse por la dualidad entre lo urbano y lo rural. A

esto se le sobrepone la clase social, género, nivel de educacion, y recientemente, la edad.

Con estos antecedentes en mente, la pregunta que guiara este estudio es ;Como la
diaspora africana en Ecuador - en contextos urbanos y rurales - construye su identidad en
base a los conceptos de “negritud” y “afrodescendencia”, y los usa como herramientas de
empoderamiento? El objetivo de este estudio etnografico no es dictaminar aquellos
conceptos que son “correctos” o “incorrectos” para hablar de la didspora africana en el pais,
sino mas bien centrar y volver los debates a las construcciones identitarias casa adentro,
otorgando la palestra a los actores centrales de estos debates: la poblacidn
afroecuatoriana/negra en general. Mas aun, este texto es un espacio dialdgico entre la
academia, el movimiento social afroecuatoriano y las voces de la diaspora africana. Con
esto, por un lado, cuestiono las nociones identitarias creadas desde la academia, convertidas
en lo politicamente correcto, y como las mismas se aplican o no al diario vivir de las
personas. También, se enlazan los diferentes momentos del movimiento social
afroecuatoriano y su influencia en la construccion identitaria. Al hacer una revision histérica
de los términos “negro/a” y “afrodescendiente / afroecuatoriano/a”, intento vislumbrar como
ambos conceptos, con origenes e intenciones distintos, son usados por las personas como
forma de resistencia y re-existencia, haciendo frente a una sociedad racista, clasista y

patriarcal que se aferra en opacar, invisibilizar e ignorar estas poblaciones.

Esta investigacion inicia detallando la metodologia usada para la obtencién de
informacidn, justificando a su vez como los elementos etnograficos usados, al igual que los

espacios investigados, responden a la multiplicidad de la diaspora africana. A su vez, también
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desarrollo en torno a mi posicion como una mujer joven afroecuatoriana de la zona urbana, en
constate comunicacién con el Territorio Ancestral Chota, La Concepcion y Salinas; y como
estas identidades influencian y enriquecen esta investigacion. A continuacion, comienzo el
marco tedrico discutiendo la relevancia de las identidades dentro del marco de la
representacion expresada en la interseccionalidad. Contintdio ahondando en los conceptos de
negritud y afrodescendencia, contextualizados dentro del movimiento social afroecuatoriano
y sus demandas al estado-nacién. Para finalizar el marco tedrico, menciono al

empoderamiento como eje de esta investigacion.

La discusion ha sido dividida en 3 secciones. La seccion primera, aborda a los
marcadores identitarios inscritos en el territorio, y las negociaciones identitarias propias entre
la ciudad, las comunidades rurales y palenques urbanos, entendidos bajo la l6gica de
fronteras étnicas. La seccion segunda, profundiza en una de las formas de agencia, que
ejercen las personas cuando se enfrentan a situaciones discriminatorias: la interrupcion de
discursos racistas. La seccion tercera, corresponde a la resignificacion de conceptos,

analizada principalmente desde la vision de los jovenes.

METODOLOGIA

Este trabajo es el producto de dos fases de investigacion. La primera, realizada entre
enero y mayo de 2021, me enfoqué principalmente en la poblacion rural afrodescendiente del
Territorio Ancestral Chota, La Concepcion y Salinas. EI contacto inicial con las personas que
fueron parte de este estudio, se hizo posible gracias a que yo soy una mujer afroecuatoriana
que, a pesar de haber nacido en Ibarra, he estado en contacto con las personas del Territorio
Ancestral Chota, La Concepcion y Salinas toda mi vida. Esta cercania con mi contexto de

investigacion me permitio tener una idea general sobre el fendmeno social que estoy
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abordando. A la vez, significo un salto importante a la hora de establecer relaciones de

confianza con las personas, fundamental en temas como el propuesto.

Por esta razon, mi principal método de investigacion fue la realizacion de entrevistas
semiestructuradas, para poder percibir lo que dicen las personas que son; es decir como desde
su contexto social especifico, construyen su identidad étnico-racial. Igualmente, esto dio luz
sobre como se usan narrativas autoidentitarias, desde las experiencias de quienes viven en la
ruralidad. He aqui la importancia del contexto geogréafico escogido, para comprender cOmo

desde la cotidianidad, se da sentido a la propia existencia.

Las entrevistas se realizaron en comunidades con poblacion mayoritariamente
afroecuatoriana. Si bien, el Territorio Ancestral Chota, La Concepcion y Salinas esta
compuesto por 38 comunidades, esta investigacion se centrd en La Concepcidn, La Victoria,

Mascarilla 'y El Juncal.

En la segunda etapa de este estudio etnogréafico, se tratd en lo posible de emular las
condiciones en las que se obtuvo la informacion anterior. Por lo cual mi método de
investigacion fueron entrevistas a profundidad; sin embargo, en esta nueva etapa, las mismas
estuvieron dirigidas hacia la diaspora africana que se asienta en un contexto urbano, en la
ciudad de Ibarra, provincia de Imbabura. Como lo indican Campbell y Lassiter (2014), la
etnografia se trata sobre “observar, reconocer, buscar y documentar diversos canales de
investigacion” (pag. 86). Dado que el objetivo de este estudio es centrar los debates
autoidentitarios de la diaspora africana en el pais, es fundamental contar con la participacion

desde su propia voz.

Por un lado, las entrevistas fueron realizadas a personas que habitan en barrios que
han estado tradicionalmente ocupados por poblacion afroecuatoriana, como Azayay

Alpachaca, que se podrian considerar como palenques urbanos. Palomino (2018), haciendo
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referencia a los palenques urbanos en Colombia, los define como, “la didspora que se
concentra en un barrio de las ciudades y lo convierten en su fortin social y cultural, logrando
la transmision de las manifestaciones culturales por medio de las pedagogias propias, que
portan los mayores” (parr. 3). La parroguia urbana Alpachaca, albergo a la didspora de las
comunidades rurales, cuando comenzd su migracion a la ciudad. Aqui habitan las primeras
generaciones producto de la migracion econdmica, a la vez que nuevas generaciones resisten

y redefinen estos territorios.

De igual forma, las entrevistas incluyen a personas de otras zonas y barrios de la
ciudad, como las parroquias de San Antonio, El Sagrario y San Francisco. Esto es asi, con el

objetivo de diversificar las fuentes de informacion, y por lo tanto las experiencias de vida.

La necesidad de ampliar el estudio y trasladarlo hacia la zona urbana, surge primero
del reconocimiento de que la formacion de identidades de la diaspora africana no es uniforme
u homogéneo, sino que responde justamente al contexto en el que cada persona se
desenvuelve. De igual forma, en la primera etapa de este estudio, asi como en conversaciones
informales con lideresas y lideres del movimiento social afroecuatoriano, salieron a
profundidad tematicas relacionadas con la inscripcion de identidades en el territorio. La
presencia de personas afroecuatorianas en la ciudad y sus experiencias con discriminacion y
racismo, se contraponen significativamente con la situacion en las zonas rurales. Por esto, es
relevante acoger sus perspectivas. Mas aun, con esto intento exponer la diversidad de la

diaspora africana en el pais, y las estrategias que ha utilizado para hacer frente a su contexto.

Los temas y conceptos aqui abordados son parte de un contexto histérico mas amplio,
gue se viene promoviendo desde generaciones predecesoras. En consecuencia, las personas
también deben reflejar estas transformaciones; por lo cual, las entrevistas tienen un enfoque
generacional. El contacto previo con las comunidades rurales afroecuatorianas, al igual que

con la ciudad de Ibarra, y mi propia experiencia como una mujer afroecuatoriana joven, me
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ha permitido identificar que existen diferencias significativas en torno a la autodeterminacion
identitaria a nivel generacional. Esto se traduce en tres grupos etarios, que han estado

expuestos al movimiento social afroecuatoriano en las distintas etapas del mismo.

La generacion mas joven, personas de 18 a 30 afios, se ha encontrado con el campo
abierto para navegar las implicaciones de la identificacion con los conceptos de negritud y
afrodescendencia. La segunda generacion, es aquella conformada por las personas entre 30 a
60 anos, quienes estuvieron presentes € impulsaron la transicién de “negro/a” a
“afroecuatoriano/a”. Personajes importantes afroecuatorianos/as de esta generacion,
asistieron a la Conferencia Mundial contra el Racismo, la Discriminacion Racial, la
Xenofobia y las Formas Conexas de Intolerancia, llevada a cabo en Durban, Sudafrica 2001.
Esto trajo consigo un cambio generacional de ideales, que los llevo a cuestionarse el concepto
de “negro/a”, y proponer acciones para desvincular las cargas negativas con las que se
asociaba al mismo (Anton Sanchez, 2011). Finalmente, el dltimo colectivo de personas es
aquella representada por la tercera edad, en este caso, personas mayores de 60 afios. Los
adultos mayores estuvieron en cercania con el sistema de haciendas y huasipungos, sea por
experiencia propia o por relatos de sus padres y/o abuelos. En su mayoria, estuvieron
expuestos al concepto de “negro/a” de forma peyorativa, acufiado desde los patrones (duefios)

blanco-mestizos de la hacienda.

Como nota importante, al realizar las entrevistas en el contexto urbano, por el proceso
migratorio y los patrones de asentamiento generacional, se pudo evidenciar que no existe una
gran poblacion de personas adultas mayores afroecuatorianas en la ciudad. Para facilidad de
identificar a las personas a entrevistar, se redujo el rango de edad propuesto, que en un
principio eran mayores de 65 afios. Recientemente se esta estableciendo una brecha de
personas de la tercera edad en contexto urbanos. La mayoria de los adultos mayores,

prefieren volver a las comunidades afroecuatorianas cuando llegan a su jubilacion; y las
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personas adultas mayores en las comunidades rurales afroecuatorianas se niegan a dejar sus

hogares.

En relacion con la parte metodoldgica del dialogo directo con las personas, también lo
conforman algunas conversaciones informales que pude mantener con lideres del movimiento
social afroecuatoriano. Por el mismo hecho de que estos dirigentes no eran mi grupo objetivo,
traté en lo posible de minimizar su influencia. Sin embargo, su conocimiento fue de mucha
relevancia para reconocer las diferencias identitarias a nivel generacional. Asimismo, me
compartieron informacion producto de su activismo politico, asi como su experiencia al ser
miembros de las comunidades y/o habitantes de la ciudad. Su perspectiva es util para articular
el conocimiento que se pronuncia desde el accionar politico, hacia la cotidianidad de las

personas.

De otro lado, también recurri a la observacion participante, con la intencion de ver
como se conjugan los discursos dentro de la practica cotidiana. Como Campbell y Lassiter
(2014) expresan, “direct participation and genuine engagement in the day-to-day lives of
others can provide unique insight into how various and diverse ideas and activities generate
meaning” (pag. 56). En efecto, estos escenarios fueron importantes para prestar atencion a
las personas en sus vidas diarias, y entender como encajan negociaciones identitarias en el dia

a dia.

Se escogio varios lugares para realizar este ejercicio, debido a que las personas
habitan y se desenvuelven en multiples espacios urbanos y rurales. Dentro de las
comunidades rurales afroecuatorianas, opté por conversaciones informales que ocurren en los
encuentros diarios personales, y en espacios de ocio, como el parque de la comunidad. En la
ciudad de Ibarra, visité espacios como el mercado de la ciudad, que cuenta con un alto

porcentaje de personas negras, especialmente mujeres comerciantes. También acudi al
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Terminal Terrestre, que es un espacio intermedio de llegada y salida de personas, desde y

hacia las comunidades rurales afroecuatorianas.

De otro lado, se utilizé también los espacios virtuales, como las redes sociales, para
indagar las interacciones medidticas discursivas. Aqui se observo el contenido que se
comparte, asi como intercambios entre personas afroecuatorianas, asi como de otras
identidades étnicas. También, revisé el contenido de las organizaciones civiles
afroecuatorianas del Territorio Ancestral Chota, La Concepcion y Salinas; especialmente
pronunciamientos de sus autoridades o personas similares, en distintos programas culturales.
Finalmente, en redes sociales como Tik Tok, se atendio el tipo de contenido que se producia
por personas de la diaspora o relacionado con la misma, asi como las reacciones de las

personas.

Posicionalidad

El tema de este trabajo surgié como parte de mis propias experiencias, al ser una
mujer afroecuatoriana de la zona urbana, con fuertes lazos con las comunidades
afroecuatorianas de la zona rural del norte del pais. Mis identidades personales, no pueden ser
separadas de mi identidad como antropdloga. En buena parte, aquellas perspectivas teéricas
antropoldgicas que siento que me representan, y las integro en mi trabajo investigativo,
responden también a mis intereses de estudio. Ser una mujer afroecuatoriana me inclina a
hablar e investigar sobre temas de raza y etnicidad, y en especifico, al pueblo

afrodescendiente/afroecuatoriano.

Como Schaper Hughes (1995) expone, “witnessing, the anthropologist as
companbheira, is in the active voice, and it positions the anthropologist inside human events as
a responsive, reflexive, and morally committed being, one who will "take sides” and make

judgments” (pag.419). En este caso, no solo seré quién esté presenciando los
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acontecimientos, en muchas de las narrativas y discursos, también me encontré reflejada. Por
€S0, Mas que nunca me compromete a mantener una posicion critica y “tomar bandos” como
indica Schaper-Hughes (2014). He aqui la importancia de no solo posicionarme dentro de

este texto, pero también en las interacciones y espacios que son parte de este trabajo.

La antropologia clasica se ha caracterizado por la abstraccion entre “yo” y los “otros”.
Estos “otros”, en su mayoria eran personas racializadas. A su vez, hablar sobre una misma
dentro de un texto sobre los “otros”, se consideraba tabu, puesto que supondria una renuncia
a la objetividad (Rosaldo, 1998). Este trabajo etnografico no se trata sobre mi, pero me
involucra a mi. No soy el “Yo” del “Otro”, méas bien parte de los Otros, o todos/as somos el
“Y0” que enuncia. Mas alla de ser el interlocutor entre la academia y las comunidades, soy
parte ambiguamente de ambas, que me pone en una posicion privilegiada, pero a la vez
cargada de responsabilidad. Desde aqui es posible escribir contra la cultura, es decir, desde
una posicion en la que no hay otredades, ni supremacias, sino relaciones horizontales (Abu-
Lughod, 2012). Con esto tampoco pretendo desconocer mi posicion privilegiada, sino mas
bien, cuestionar las formas tradicionales de producir conocimiento desde la academia, en

especial los “desde quien” y “para quien”.

De esta forma, se estructura un espacio de escritura antropologica, que representa las
diversas realidades humanas, tomando en cuenta el contexto en el que se ubican. A su vez, se
constituye como un lugar de re-existencia propia y para quienes se describen en él, con la

intencion de amplificar las voces que trasgreden el orden social.

MARCO CONCEPTUAL

Analisis de la identidad mediante la representacion y la interseccionalidad

Muteba Rahier (2003) expresa que las identidades son “multiples, multifacéticas y no

esenciales; son imaginadas y re-imaginadas, interpretadas y reinterpretadas dentro de
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situaciones socioecondmicas y politicas en evolucién, siguiendo decisiones personales o
individuales” (pag. 296). Por esto, se entiende a las identidades como producto de un
contexto social especifico, que mas alla de ser impuestas, son percibidas y construidas de
diversas formas por cada individuo, y por lo tanto ejercen su agencia al elegir la forma en la

que quieren ser representados a los ojos de la sociedad civil.

Sin embargo, es importante notar que la identidad no es Unicamente una construccién
social, puesto que esto seria reducir el verdadero impacto de las mismas. “Identity is not just
socially constructed but has real epistemic and political consequences for how people
experience the world” (Kemper, Tashakkori, & Ochoa,1999, pag. 354). Si bien podemos
teorizar y conceptualizar a las identidades, es necesario recordar que no pueden dibujar el
panorama completo sobre la forma en la que las personas experimentan sus vidas (Gomez-
Temesio, 2018). Una forma mas préactica para hablar de las identidades y la construccion de

las mismas es desde la representacion.

Estudiar a las identidades desde la representacion y el lenguaje, expande el valor
nominal de los conceptos, para traducir el universo interno de cada persona. Whorf y Sapir
(2012) incluso llegaron a argumentar que el lenguaje condiciona nuestra forma de percibir y
entender el mundo. Como Hall (2010) formula, la relacion que existe entre el signo, el
concepto y el objeto, es arbitraria. Cualquier combinacion de letras puede representar un
objeto. Sin embargo, son los seres humanos quienes otorgan sentido a las palabras. “Somos
nosotros quienes fijamos el sentido de manera tan firme que, después de cierto tiempo, parece
ser una cosa natural e inevitable. El sentido es construido por el sistema de representacion”
(Hall, 2010, pag. 451). El “nosotros” es una voz que incorpora a la individualidad de las
personas y su percepcion del mundo, asi como los acuerdos sociales y culturales que llegan a

determinar el significado “correcto” de las palabras, o al menos qué es lo que representan.
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Asi, el lenguaje sirve como herramienta de representacion, mediante la cual se
expresan sentidos compartidos a nivel social. Esto se traduce en el poder que ejerce la
sociedad para determinar el significado de las palabras, y, cdmo se hablara méas adelante, este
poder lo ha tenido la mayoria social, manifestado por las personas blanco-mestizas. Mas aun,
da cuenta de como las identidades no pueden ser disociadas de su contexto, puesto que, es
este mismo contexto el que les da significancia y poder. Por eso, “las practicas de
representacion siempre implican posiciones desde las cuales hablamos o escribimos: son

posiciones de enunciacion” (Hall, 2010, pag. 349).

Los discursos que cada persona formula estan posicionados desde otras varias
identidades constitutivas, como resultado de las vivencias propias. Siguiendo lo propuesto
por Hall (2010) en torno a las identidades en la modernidad, la traslocacion o
descentralizacion de las mismas; ha afianzado aun més la necesidad de reconocer la
heterogeneidad de comunidades, que tradicionalmente se han pensado como estables. Como
lo indica “la fragmentacion implica lo local y global al mismo tiempo, mientras que las
grandes identidades estables en el centro no parecen sostenerse” (Hall, 2010, pag. 343). Bajo
estos planteamientos, se puede pensar en una primera fragmentacion, derivada de la doble
conciencia referida por W.E.B DuBois (1996) en torno a la negritud y la ciudadania en
Estados Unidos. Desde esta perspectiva, existe una disonancia entre pensarse como
afrodescendiente, pero también ecuatoriano. En especial cuando la nacion estado ha negado,
opacado y oprimido a la poblacion afrodiasporica. Esto ha llevado a primar la
negritud/afrodescendencia sobre otras identidades. A su vez, de esta identidad global, como
tentaculos, se han ramificado identidades locales, reconociendo el peso de las mismas a nivel

personal.

El mismo Muteba Rahier (2003), en su estudio sobre la identidad sexual de las

mujeres negras quitefias, proponia como los discursos de sus interlocutoras estaban
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atravesados por, ademas del género, la clase social, nivel de educacion, ocupacion e incluso
el barrio en el que habitaban. Con esto, la etnicidad se establece como parte de las maltiples y
complejas identidades que caracterizan a las personas. Mas aun, no solo se debe pensar en los
binarios de raza y género, como identidades que se manifiestan por separado, sino que, en si,
y junto con otras situaciones, forman una identidad particular para cada persona (Nash,

2008).

La interseccionalidad responde a este objetivo. Cuando Creenshw (2018), académica
afroamericana, propone el término de interseccionalidad, lo enmarca desde el &mbito juridico,
para describir como la superposicion de identidades crea una experiencia Unica de
discriminacion. Sin embargo, este no es un concepto nuevo, desde la teoria feminista, el black
feminism fue una corriente importante, creada desde las mujeres afrodescendientes, para
debatir su experiencia con la interseccionalidad de raza, clase y género, dentro de las
premisas del feminismo. Esta forma de analisis visibilizo que “el sujeto del feminismo debia
ser heterogéneo, dar cuenta de sus pertenencias cruzadas y ubicar el proyecto feminista en el
marco de un proyecto de descolonizacion del pensamiento y de las relaciones sociales

(Viveros, 2016, pag. 14).

Bien es cierto que el enfoque de este estudio no es unicamente el género como
categoria aislada, o solo la situacion de las mujeres afroecuatorianas en contextos urbanos y
rurales; la interseccionalidad sigue siendo Gtil como herramienta para entender las
formaciones discursivas individuales y como las mismas son parte de la compleja red que se
ha creado para limitar la vida de estas personas. Siguiendo a Nash (2008), quien expresa su
critica sobre como las mujeres afrodescendientes han sido utilizadas como los sujetos de
estudio para la interseccionalidad por excelencia, es importante anotar que el género o la raza
no son las Unicas cuestiones que generan vulnerabilidad. Como se hablara mas adelante,

existen mas ejes que tienen fuertes implicaciones en las experiencias vitales. Conscientes de
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estas realidades, las personas han dado prioridad a aquellas identidades que siente que les

representan de mejor manera, pero que, a su vez, generan vulnerabilidad.

La interseccionalidad no solo resalta formas de opresion, también distingue las
complejidades de las identidades y representacion de las mismas. Incluye conflictos e
incompatibilidades, a nivel personal y colectivo. Vera (2016), en su estudio sobre la agencia
de las mujeres quitefias, ejemplificaba como el contexto daba paso a una jerarquizacion de
identidades, que se constituia como dispositivo por el cual se ejerce agencia politica. De tal
modo que, “identities may overlap, but they carry different opportunities” (Picq, 2010, pag.
31). Por lo cual, las identidades no solo conforman un espacio de representacion, pero

también de negociacion.

Dado el tema de este trabajo, no basta con reconocer la diferencia, puesto que esto
supone menoscabar el impacto que tiene las desigualdades de poder. Como Baurman (2003)
lo expresa “all too often, within current policy or practice contexts, talk of difference or
diversity codes for power inequalities, but precisely through this euphemistic coding it loses
its critical analytical edge” (pag. 295). Esto recalca la necesidad de tener una vision
interseccional que transcienda la diferencia, puesto que estan en juego jerarquias de poder
gue no pueden dejarse de lado. Incluso el hablar de diferencias Gnicamente, proviene desde
un espacio de poder para determinar qué o quién es diferente, y el valor social que tienen

estas diferencias.

Autodeterminacion: entre la negritud y la afrodescendencia

No se puede hablar de negritud y afrodescendencia en Ecuador, si no se aborda la
raza. Este constructo social, que vive en el imaginario nacional, tiene sus raices desde la
colonia y sigue ejerciendo su influencia en la discriminacion estructural y sistemética de la

didspora africana en el pais. Aun cuando nunca se pudo determinar la fundamentacion
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bioldgica que avalaria la verdadera existencia de razas, la misma se us6 como justificacion

del secuestro de africanos y su comercializacion en condicion de esclavizados (Wade, 2000).

Parte de la poblacion afrodescendiente que hoy se asienta en la Sierra ecuatoriana,
llegd a este territorio a consecuencia de uno de los sistemas econdmicos mas importantes
durante el siglo XVII y XVIII. El “Comercio Transatlantico de Esclavos” (Coronel, 2015).
Los africanos esclavizados trabajaban en el sistema de haciendas del norte del pais, a manos
de las 6rdenes religiosas Sagrado Corazon de Jesus y Obra de la Merced (Coronel, 2015).
Como parte de este complejo sistema econdmico, era necesario crear estructuras que
permitieran el comercio de seres humanos en condicion de esclavos. EIl concepto de raza, en
un principio, usado para designar el linaje y una estirpe de descendientes que se vinculaban
mediante un ancestro coman (Wade, 2000); fue usado para argumentar la inferioridad de las
poblaciones africanas, y que por lo tanto aprobaba su esclavizacion. La raza a su vez pasé a
ser un sistema que uso la violencia en sus distintas expresiones, para penetrar en las

estructuras sociales, creando sujetos racializados.

Esta deshumanizacion se ve reflejada en los discursos y construcciones linguisticas en

la creacion del “negro”, asi lo expresa Chala Cruz (2013),

El “negro” es un invento de la sociedad y para “matar” a esa “negra”y a
ese “negro” imaginado por Europa, construido como el ultimo “otro” al que
le deshumanizaron comparandolo con los animales, fue cosificado y lo
Ilamaron pieza de indias, objeto de compraventa y lo apodaron como
“negro” para decir que quedaba fuera de la “civilizacidn-europea” como

ardid para su esclavizacion y alivio de “irracional” conciencia. (pag. 68)
Entonces, el concepto de “negro” acufiado por Chala Cruz, es una construccion
discursiva para amparar un sistema de dominacion y opresion capitalista. Al respecto,
Mbembe (2016) expresa que el “el negro es un excedente, un resto constituyente de lo

moderno, a la vez que, atado ineludiblemente a la problematica del trabajo, es también el
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generador del excedente material que va a fundar el capitalismo moderno” (pag. 9). Martinez
y De Salvador (2015) afirman que “el ‘otro’ es definido por el sujeto que nombra al mundo,
mediante una heterodesignacion” (pag. 209). El sujeto que define el mundo ha estado
presentado mediante la figura del hombre blanco, heterosexual, anglosajon y protestante
(W.A.S.P en sus siglas inglés). Al nombrar al mundo en oposicion a su figura, se encargan de
darle significado al mismo, asociando la otredad como inminentemente negativa. Es decir,
todo aquel que no es hombre, blanco, anglosajon y protestante forma parte de otra esfera, la

esfera de la otredad.

Es asi como la utilizacidn del término negro es una forma de expresar la clasificacion
racial amparada en el sistema colonial, que a su vez permite monopolizar y nombrar los
cuerpos de la diaspora africana como aquel desecho, aquel reprimido, aquel problema que
debe ser resuelto. Lo negro se convierte en lo que la sociedad idealmente quisiera eliminar de
su estructura, pero que no puede, porque necesita al negro para hacer sentido al sistema
capitalista y la division racial del trabajo. Bajo el pensamiento de Simone de Beauvoir
(1981), el negro esta en oposicion del blanco y el blanco necesita del negro para existir y
mantener su poder y privilegios. Una mano de obra barata, que permita la deposicion de los
cuerpos cuando ya no se necesitan, eso es lo que el negro representa en el imaginario blanco-

mestizo capitalista.

Sin embargo, cuando el “negro” es abrazado por la diaspora africana, se torna en un
dispositivo de empoderamiento, que revierte la jerarquia racializada, expropiando el poder de
la sociedad blanco-mestiza. El acto de autoidentificacion con el “negro”, no es sinénimo de
internalizacion de las categorias negativas que la sociedad blanco-mestiza le ha atribuido al
concepto; es arma de resistencia y re-existencia. Las personas negras toman en sus manos su
derecho de construir narrativas que les identifiquen desde su propia existencia, dentro de la

nacién estado.
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A finales de 1960, las primeras formas de organizacion surgen en el Territorio
Ancestral Chota, La Concepcion y Salinas, establecidas principalmente en torno a la defensa
de la tierra destinada a la agricultura (Anton Sanchez, 2011). Este seria uno de los motores
para que, afilos mas tarde, se creen las primeras organizaciones sociales movilizadas en torno
a la negritud y el reconocimiento de sus derechos por parte del Estado ecuatoriano. Asi
mismo, la migracién de la poblacion negra a las grandes ciudades permitio el intercambio de
ideas y la creacion formal de organizaciones centradas en la defensa de los derechos de la
poblacién negra (Anton Sanchez, 2011). La influencia de importantes figuras politicas como
Marcus Harvey en Estados Unidos que, con su idea del panafricanismo, Ilamaba a la unidad
de la diaspora africana y su oportuno retorno a la “madre patria” Africa. Frantz Fanon (1952)
desde Francia, con su reconocido texto “Piel Negra, Mascaras Blancas”, revoluciono las ideas
politicas de la época y cuestionaba las formas de blanqueamiento de las personas negras de
las Antillas que llegaban a Francia. Asi, y entre otros reconocidos personajes del pensamiento
politico afrodescendiente, hicieron posible lo que Fanon (2009) describe como “toma de
conciencia abrupta” de las realidades sociales, econdmicas y politicas que mantienen al
“negro” como un subalterno. En respuesta a esto, la didspora africana acoge el ser negro/a en
sus propios términos, y frases como “black is beautiful” sirvieron como instrumentos de
empoderamiento para hacer frente a una sociedad racista que, entre sus varios mecanismos,

usa el lenguaje como forma de exclusion.

De otro lado, si bien el término afrodescendiente adquirié un caracter de uso masivo
con la Conferencia Mundial contra el Racismo, la Discriminacién Racial, la Xenofobia y las
Formas Conexas de Intolerancia de Durban en 2001, este es un término que ya habia estado
resonando a lo largo de la regién desde el siglo XX. La significancia del mismo radica en su
deslinde de las cargas raciales con las que se asocia al negro, desde el imaginario blanco

mestizo. Como Antdn Sanchez lo expresa
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El caracter de doble conciencia del afrodescendiente le exige romper con la
dominacidn colonial, pero sin olvidar el oprobio del pasado. De alli que
rememorar la esclavitud, mas que la catarsis de un hecho traumatico, para

los afrodescendientes tiene un significado politico (2011, péag. 61)

Esto implica que, si bien la afrodescendencia propone un nuevo escenario para hacer
frente a la heterodesignacion, no ignora la esclavizacién dentro de sus aristas, sino que
reconstruye la historia contada por las naciones europeas. Por lo tanto, la esclavizacion es
sindnimo de lucha y cimarronaje, autonomia y libertad. Enfatiza en aquella historia no
contada: la construccion de quilombos y palenques como formas de liberacion. Visibiliza a
los cimarrones como Alonso de Illescas y Francisco de Arobe, quienes construyeron sus
reinos libres muy temprano en la colonia, en el siglo XVI1. Reconoce las guerras de liberacién
en Haiti, la primera colonia en América que adquirio su libertad y se convirtié en una
republica libre. La afrodescendencia amplifica la historia que ha sido relegada, porque no

habla del blanco esclavizando al negro.

Pertenecer al grupo heterodesignado implica estar relegados al espacio
privado. Los sujetos minorizados, situados en el polo connotado con las
caracteristicas de la irracionalidad, la corporalidad, la naturalidad o la
tradicidn, entre otros, incorporan de este modo los prejuicios,
materializados en roles y estereotipos, en normas de comportamiento que
define el propio espacio heterodesignado. (Martinez, De Salvador, 2015,
pag. 209-210)

Por esto, la autodesignacion/autodeterminacion es independencia, que permite
posicionarse dentro del espacio publico como actores fundamentales en la construccién del
estado moderno. La autonomia también significa la “(...) posesion de un espacio critico-
reflexivo” (Martinez, De Salvador, 2015: 210) que permite la existencia de uno mismo

alejada de la heteronormatividad y blanqueamiento. Se constituye un verdadero espacio de
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libertad en el que, reconociendo a los ancestros, cimarronas y lideresas se legitima desde el

discurso, la propia existencia.

Una revision tedrica del empoderamiento

Cuando se ha infundido el miedo hacia una persona o grupo social especifico, la
autoridad obtiene su poder al seguir reforzando mecanismos de opresion que permitan
evidenciar un “otro” a quien gobernar. Por lo que, para que este tipo de poder siga vigente, no
siempre se necesita que la autoridad ejerza fuerza o coercidn, pero que el sujeto internalice su
posicion de inferior y tenga miedo de la/s persona/s al mando (Martinez, De Salvador, 2015).
El sistema de esclavitud necesitaba la desposesion total del ser, que se traduce en un sujeto
alienado. Sin embargo, cuando las personas que han estado subordinadas dejan de responder
a los mecanismos de temor y dominacidn, el gobernante empieza a perder su dominio y hara
lo posible para mantenerlo, llegando incluso a la violencia (Fanon, 2009). Esto sucede debido
a que esta autoridad entiende que una vez que la persona deje de ser el “otro” y abandone su
servilismo, el mando de este desvanecera, puesto que necesita del otro para definirse a si

mismao. Asi, si no existe el negro oprimido esclavo, tampoco existe el blanco patrén.

El “negro” en ese sentido es un recuerdo de la esclavizacion, de la infundada
subordinacion y del despotismo. Esta narrativa es la que se piensa cuando se nombra a este
sujeto desde la sociedad blanco-mestiza, y por lo cual es tan potente y a la vez problematico.

Whitten y Torres (1998) explican que, desde la sociedad blanco-mestiza

clasifican a un individuo, grupo o conglomerado como negro o negreado,
implicando la falta de civilizacién y argumentando que son gente a los que
le falta la consciencia y que por lo tanto no tiene capacidades reflexivas y
son estupidos (pag. 13, citado por De la Torre).

Como se ha establecido, esta directamente relacionado con la construccién de razas

durante la coloniay la clasificacion de la diaspora africana como ciudadanos de segunda
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clase. Por esto, conscientemente la poblacion blanco-mestiza denomina a los hijos de la
diaspora africana como negros, para reafirmar su poder de dictaminar como se deben tratar a
las personas segun su etnicidad. Mas aun, es el reflejo del uso de las palabras para ordenar el

mundo social y los espacios a los que distintos cuerpos tienen acceso.

Sin embargo, el poder no solo lo puede ejercer aquel que ha definido al mundo
(hombre blanco, heterosexual, anglosajon y protestante), sino también quien usa los
conceptos que han sido utilizados para la sumisién y revierte su significado. En esta instancia,
aquellas personas que han sido sistematicamente discriminadas usan el poder que
tradicionalmente ha tenido la autoridad, para asi nombrar y otorgar el significado a su
existencia. Al apropiarse de estos términos, se crean connotaciones y narrativas propias que
los identifiquen. Es esto principalmente lo que se conoce como empoderamiento. “El
empoderamiento se relaciona, primero y, antes que nada, con el poder, cambiando las
relaciones de poder en favor de aquellos que con anterioridad tenian escasa autoridad sobre
sus propias vidas” (Sen, 1998, pag. 1). El empoderamiento esta necesariamente relacionado
con aquellos individuos que han estado al margen de la sociedad, puesto que es justamente

desde esta posicion en la que se es posible revertir las estructuras de poder.

El concepto de empoderamiento no es nuevo para los hijos de la didspora africana. En
1976, Barbara Solomon y su trabajo en las comunidades afrodescendientes en Estados
Unidos, dio a luz al concepto de empoderamiento tal como lo conocemos hoy. La autora,
partiendo del trabajo social, define al empoderamiento como “reduction of an overriding
sense of powerlessness to direct one’s own life” (Solomon, 1976, pag. 80). Solomon escribe
sobre un sentimiento de impotencia; sin embargo, la opresion, no es un sentimiento, es una
realidad que afecta a las personas negras, y que se manifiesta de diversas formas, siendo una
de ellas la representacion. Siguiendo a Harretche (2011), no se puede minimizar los efectos

de la distribucidn inequitativa del poder, y los procesos mediante los cuales se legitima. ES
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por eso, que la toma de poder, o el empoderamiento, esencialmente involucra la pérdida de

poder de un segmento de la poblacion.

De otro lado,

el empoderamiento no es algo que puede ser hecho a alguien por otra
persona. Los cambios en la conciencia y en la autopercepcion son propios,
y cuando ellos ocurren, se pueden convertir en las transformaciones mas
explosivamente creativas y mas liberadoras de energia, de las cuales a

menudo no se vuelve atras. (Sen, 1998:2)
Esto se traduce en como la diaspora africana ha abrazado a la negritud y ha definido y
representado al concepto bajo sus términos. La afrodescendencia es también una forma
directa de empoderamiento. Los cambios de consciencia de los que habla Sen (1998)

ocurrieron a la vez que se cuestionaba la necesidad de crear conceptos propios.

ANALISIS Y DISCUSION

Identidad, territorio y nociones de lo “publico” y “privado”

“Yo supe que era negro cuando vine a vivir en Ibarra”, me dijo Hanzel, un joven de
San Lorenzo que llegd a Ibarra cuando tenia 16 afios. Como la gran mayoria de la poblacion
negra en Ibarra, y de mis interlocutores que habitan en la ciudad, su motivacién principal era

acceder a la educacion. Hanzel continua su relato diciendo

es una expresion fuerte, porque en un principio en San Lorenzo todos
somos negros [...] Por qué en principio ti asumes que el ser negro no
importa, que solo somos personas, no existe esa clasificacion social no
dicha, por decirlo asi. Se asume que todos somos iguales, y ya. Pero el ser
negro lo noté, que era diferente, que era algo como en escala social inferior,
por decirlo asi, cuando vine a la Sierra (Hanzel, comunicacion personal, 15
de marzo de 2022)



29

La experiencia migratoria de Hanzel no es la unica en su tipo, un alto porcentaje de
poblacidn negra en Ibarra proviene de un proceso migratorio desde el cantén San Lorenzo,
provincia de Esmeraldas, asi como de las comunidades del Territorio Ancestral Chota, La
Concepcion y Salinas. Aun cuando cambie la comunidad afroecuatoriana desde la cual se
provenga, los choques migratorios parecen ser los mismos. Hanzel convivié toda su vida en
espacios en donde las demas personas comparten el mismo tono de piel, al igual que sus
costumbres y tradiciones. Al mudarse a la “Ciudad Blanca”, fue éste el mayor impacto que
experimentd. Ocupar este espacio, en el que los cuerpos han sido racializados, también exige
de las personas cambiar su forma de ser y actuar, si quieren pertenecer a la ciudad. Mas aun,
a esta interseccionalidad marcada por la condiciéon de movilidad, hay que afadirle las cargas
sociales que vienen por ser una persona de la Costa, en el caso de Hanzel. Esto se debe a que
lamentablemente las personas negras no son vistas como personas, solo como negras. Y ser

negro parece inevitablemente venir atado con la discriminacion por ideas caducas de “raza”.

Experiencias como la de Hanzel, son una puerta para entender las connotaciones
linguisticas que tiene para los hijos de la didspora habitar ciertos espacios. Mediante el
analisis y la representacion de los discursos identitarios de las personas en contexto urbanos
como la ciudad de Ibarra, asi como en las comunidades rurales afroecuatorianas, argumento
que estos espacios estan impregnados por el juego de poder racial vigente en la sociedad
ecuatoriana. Tal marco de referencia a su vez permite resaltar las formas en las que las
personas ejercen agencia para navegar los espacios en los que se encuentran, resistiendo a las

formas de discriminacion y simplificacion de su vida.

Retomando al caso de Hanzel, en retrospectiva, él reflexiona sobre la importancia que
tuvo conocer con antelacion lo que ocurre en los espacios habitados por una mayoria de

poblacién blanco-mestiza
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Yo empecé la formacion en la Pastoral Afro. Basicamente es el grupo
religioso de negros dentro de la Iglesia Catolica, o la Conferencia
Episcopal. Empecé cuando tenia 13 afios mas o menos. ;Ahi que era lo que
veiamos? Veiamos expresiones de religiosidad, pero también expresiones
del dia a dia. Y contaban sus experiencias fuera de San Lorenzo. Decian
que afuera habia mucho racismo. Yo no lo entendia, pero decian que afuera
habia mucho racismo, que hay que estar preparados. “Si algin dia van a
salir de San Lorenzo recuerden que son muy valiosos”, e ibamos
rompiendo ciertos mitos, ciertas expresiones que nos hacen de menos a
nosotros mismos. [...] Entonces ya asumi mi identidad, de reconocerme
como negro, como afroecuatoriano, y pues estar preparado para lo que
venga. (Hanzel, comunicacién personal, 15 de marzo de 2022)

“Estar preparado”, como lo pone Hanzel no significa que las expresiones de
discriminacion estructural no tengan efecto. En mayor, o menor grado, supone que las
personas saben que su presencia en un espacio racializado conlleva aguantar, sobrellevar y
navegar el peso de la “raza”. De otro lado, no todos tienen el privilegio de “estar preparados”,

0 haber recibido formacion identitaria para desafiar los prejuicios raciales.

Johana, una joven afroecuatoriana, asi como Hanzel se dio cuenta de que era

afroecuatoriana cuando llego al centro de la ciudad.

No se siente cuando una esté en la parroquia (Alpachaca), porque todos
somos pobres. Esta el tema de la lucha, de que los padres deben salir para
cuidar del hogar, estamos todos en iguales condiciones; entonces no se
siente mucho. El racismo, la discriminacion, el machismo se siente cuando
se sale al centro de la ciudad. Aqui es donde uno se entera “jah!, he sido
una mujer”, “jah!, he sido negra”. (Johana, comunicacion personal, 19 de
marzo de 2022)

Johana, a diferencia de Hanzel, nacio en Ibarra, y ha vivido en la ciudad toda su vida,
especificamente en la parroquia de Alpachaca. Johana no tuvo a alguien que le dijera lo que

sucederia una vez que saliera de Alpachaca, lo descubrid por si misma, e inicié un proceso de
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construccién identitaria de forma independiente, especialmente una vez que accedio a la
universidad. A pesar de estas diferencias, es relevante pensar en estos “privilegios” a los que
generacionalmente tenemos los jévenes, como la universidad o la Pastoral Afro, para pensar
criticamente sobre la autodeterminacion identitaria. Este tema serd abordado mas a

profundidad en las secciones siguientes.

A simple vista, el relato de Johana es similar, sino idéntico al de Hanzel; sin embargo,
no quiero centrarme Unicamente en el contenido de su discurso, sino en el contexto desde el
cual provienen estas palabras. La experiencia de Johana tiene mucha relevancia, puesto que

demuestra la influencia identitaria que tienen los espacios en lo que se habitan.

Se podria considerar a la parroguia urbana Alpachaca como el palenque urbano por
excelencia de Ibarra. Como Johana me comentd, aqui fue donde la poblacion afroecuatoriana
que migro de las comunidades rurales fue obligada a asentarse. Especial énfasis en obligada,
puesto que no es coincidencia que las personas afroecuatorianas se hayan asentado al margen
de la ciudad. A mediados del siglo XIX, Alpachaca era un sitio habitado por una alta cantidad
de poblacion afroecuatoriana pobre que tenia empleos como estibadores y empeladas
domésticas. En la actualidad, la poblacion afroecuatoriana de Ibarra se ha distribuido en
diversas zonas del canton, producto de la movilidad social adquirida; aun asi, las personas de
la parroquia Alpachaca siguen organizandose, principalmente para demandar acciones

politicas relacionadas con la desatencion estatal.

Las personas sienten que la pobreza forzada a la que han sido sometidas es una
urgencia que debia ser solventada. Sin embargo, no se puede eludir la pobreza estructural del
racismo. Dado que son personas afroecuatorianas las que habitaban estas zonas, se ejerce una
jerarquizacion social por parte de los/as ibarrefios y las autoridades. Si las personas
afroecuatorianas son ciudadanos de segunda clase, sus necesidades también lo son, y por lo

tanto pueden ser postergadas. De esta forma, los cuerpos de las personas afrodescendientes se
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han constituido como aquellos que se pueden dejar morir (Mbembe, 2016). Esta muerte
implica que hay fuerzas que conspiran para que las personas no puedan alcanzar sus derechos
basicos (Farmer 2005). Asi, Alpachaca se convirtié en un espacio analogo a las comunidades
rurales. Por un lado, las personas se reconocian entre si por factores mas relevantes que el
color de su piel, por lo cual las dinamicas sociales, como la familiaridad y reciprocidad
estaban presentes. Y, de otro lado, a pesar de ser un sector marginalizado y desatendido, la

mancomunidad es necesaria para asegurar la subsistencia de todos los miembros.

Tanto el relato de Hanzel, como de Johana, comparten algo en comun: la ciudad como
un espacio en el que la discriminacion esta latente, y hace que las personas negras-
afroecuatorianas se encuentren cara a cara con la posicién social que se le ha dado a la
etnicidad. Sin embargo, el problema no es la ciudad per se, sino las personas gque habitan en
la misma. Hay una clara diferencia entre lo que se percibe como el espacio publico y el
espacio privado, y las connotaciones de los mismos. Estos términos no deben ser entendidos
en su sentido literal, sino en lo que representan para los hijos de la didspora. El espacio
publico o la ciudad, es la sociedad blanco-mestiza, que crea nociones negativas sobre la
diaspora africana. En estos lugares de interaccion, es casi inevitable verse a uno mismo bajo
la vision del resto de la sociedad, que en su mayoria es negativa, y se expresa en formas de

discriminacion como la denominacion de “negro/a”.

Las negociaciones identitarias, o la necesidad de poner en marcha procesos de
empoderamiento, surgen, entre otras situaciones, a causa de las experiencias de
discriminacidn que se experimenta una vez que se sale de los territorios, sean estos urbanos o
rurales. A su vez, confirma como en efecto no solo las identidades se marcan en el territorio,
pero también el poder. El poder para definir a las personas y la forma en la que pueden 'y
deben vivir su vida. Se podria entonces pensar a la ciudad, en este caso Ibarra, como una

frontera étnica. Como lo expresa Guerrero (1998) en su estudio sobre los dirigentes indigenas
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y las movilizaciones sociales en Ecuador, una frontera étnica “seria una suerte de artilugio
simbdlico de dominacion que, en las relaciones de poder cotidianas, produce y reproduce a la
vez al indio [negro en este caso] y al blanco-mestizo” (pag. 114). Asi se crea un binario entre

las personas blanco-mestizas, y los otros (entiéndase los “otros negros”).

Estas fronteras étnicas, dan como resultado lo que Du Bois (1996) denomina como
“doble consciencia”, término ya introducido con anterioridad. Las personas que han sido
parte del proceso de colonizacién y, por consiguiente, vejadas bajo el sistema de raza, llevan
consigo una “doble consciencia” que les obliga a verse bajo los ojos de la mayoria y juzgarse

en torno a estas percepciones

Uno por sobrevivir se olvida de lo que tenemos detras, de la riqueza... hay
que aprender a sobrevivir en los dos (la ciudad y la comunidad), porque en
la ciudad es una cosa, llegar a la ciudad es ser uno mas. Regresar a la
comunidad es como estar en la realidad, se siente la necesidad de saber
mas, se siente comprometida con la comunidad. Regresar a la ciudad es ser
criticada, ser discriminada, como que no se sabe nada, como que no se es
nadie. En todo caso tendriamos dos identidades para poder sobrevivir en la
comunidad y en la ciudad... Al salir de la comunidad usted tiene que
refinarse, que hacerse elegante, que aprender a hablar bien, que tiene que
vestirse de forma adecuada, le ensefian hasta a caminar. (Olga,

comunicacion personal, 17 de abril de 2022)

Este es un extracto de mi conversacion con Olga, una docente oriunda de La
Concepcidn, quien se autoidentifica como afroecuatoriana. Sus palabras dan cuenta de los
procesos que las personas del Territorio Ancestral Chota, La Concepcion y Salinas deben
Ilevar a cabo para acceder al espacio urbano. Asi, se hace necesario construir una identidad
para enfrentar a la mayoria blanco-mestiza, y otra con la que vivir dentro de las comunidades,
puesto que no se puede ser un ciudadano afroecuatoriano, como entidad unificada. Esta doble

identidad expresa la “doble consciencia” de la que habla Du Bois (1996). Incluso que es parte
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de la toma de consciencia abrupta de la que explica Fanon (2009), en la que las personas
sienten de forma tangible las formas en la que se ejerce discriminacion, y como decia Hanzel,
se ven a si mismas como “de escala social inferior”. Esto no significa que las personas se
piensen a si mismas como inferiores, pero el resto de la sociedad si lo hace. En este sentido,

las personas buscan formas de afrontar esta vision externa.

Por un lado, se dan fuertes negociaciones identitarias en donde es obligatorio
adaptarse a las normas sociales, en tanto que a la vez se resiste a ser simplificado como
negro/a en los términos excluyentes, como lo evidencié Olguita en su relato. Por esto, para
muchos profesionales, es fundamental identificarse como afroecuatorianos, y de esta forma
revertir el poder que se ejerce sobre ellas. Para ellos es importante representarse como sujetos
que estan alejados de los estereotipos raciales del “negro”, que incluyen la pereza, el ruido
exagerado y en general, incompetencia. Pedro, un profesional afroecuatoriano que se mueve
entre la zona urbana y rural, me comentaba que, al desempefiar su profesion, siempre debia
trabajar el doble que las demas personas. De esta forma, se negocian su espacio negando los
estereotipos y concepciones que la sociedad blanco-mestiza tiene sobre las personas negras.

Y mas que nada, crean un espacio de igualdad.

Hay que hacerse respetar.

La creacion de una identidad alterna a la negritud busca que las personas puedan
“igualarse”. El surgimiento del “negro” fue para marcar separacion entre el colonizado y el
colonizador, expresando la inferioridad de este ultimo frente al “blanco”. Asi, quienes se
autoidentifican como afroecuatorianos pueden expresar de forma tangible que, a pesar de las

diferencias culturales, siguen siendo personas.
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Asi como la autoidentificacion se ve atravesada por la edad, las formas de igualarse
también reflejan estas intersecciones, producto del contexto social en el que las personas

crecieron.

Cuando éramos de unos 8, 9 afios, nos llevaban a El Angel. Nos llevaban
descalzos, porque la pobreza era bien fuerte. Y esos pastusos-carchenses
nos decian negro gusgus. Nos comparaban con el gallinazo, y nuestra
reaccion era puifietes ... nos dejaban diciendo y cdmo sabian que era
pufietes salian corriendo. Pero el reto mas grande era al identificarme como
negro, y al tratarme como negro, me sentia discriminado... como inferior,
no lo interiorizaba, pero me senti como inferior [...] Era dificil, pero nos
pensabamos igualar, aunque sea a las trompadas. (Salomén, comunicacion
personal, 10 de abril de 2021)

Don Salomén, autor de estas palabras, es una persona de la tercera edad, que se
autoidentifica como afroecuatoriano y que nacié en Mascarilla. Esta es una de las
comunidades del Territorio Ancestral en donde se daba la zafra. Este modo de produccion se
basaba en el cultivo masivo de cafia de azucar, bajo el mando de un patrén duefio de la
produccién. Como se podra notar en su relato, las condiciones de vida no eran optimas, y la
pobreza era el rostro de las comunidades. Aun asi, don Salomén estudio la primaria con uno
de los primeros maestros del Territorio Ancestral Chota, La Concepcion y Salinas, Salomén

Chala.

En este fragmento de nuestra conversacion, expresa parte de los conflictos con los que
las personas, hoy de la tercera edad, debian lidiar al entrar en contextos urbanos. Se puede
evidenciar como los espacios que estan fuera de la comunidad se convierten en escenarios
impositivos, en una atmdsfera de discriminacion con el que se asocia a la palabra negro.
Frente a esto, se hace clara la necesidad de ser considerado como igual por el “otro”. Debido
a la impotencia que generaban estas situaciones, la Unica opcion eran “los golpes”. Las

mujeres adultas tenian experiencias similares en su trayectoria migratoria y “te tocaba andar
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peleando cuando te estaban negreando ahi”, me contaba Chermanica (2022), una de mis

interlocutoras.

Wade (2008) expresa las dicotomias que aparecen en la basqueda de igualdad, o méas

que nada, equidad:

en cierto sentido la negritud (o los movimientos de reivindicacion de la
identidad negra) busca derechos de ciudadania, de ser tratados como
iguales. Pero a la vez, para lograr esto tiene que hace énfasis en su
diferencia (que es la base de su discriminacion), y en cierto sentido busca
ser tratado como diferente a largo plazo (como un grupo o una cultura que

tiene algo distinto, valioso). (pag. 122)

Las luchas individuales, como la de don Salomon, han sido amplificadas por el
movimiento social afroecuatoriano para demostrar la desigualdad social producto del racismo
estructural. Asi, la igualdad apela a los derechos y garantias que le pertenecen al pueblo
afroecuatoriano, a la vez que se demanda que, en realidad, se vea a la diaspora africana como
personas, y por lo tanto iguales. Hoy en dia, la Constitucion del Ecuador, en sus articulos 56
y 58, el Decreto 60, el Plan Plurinacional para Eliminar la Discriminacion Racial y la
Exclusion Etnica y Cultural, asi como otras herramientas, han sentado una base legal para
garantizar la igualdad del pueblo afroecuatoriano. Sin embargo, en el contexto cuando don
Salomon era nifio, no existian estos dispositivos, y procesos de reivindicacién identitaria,

como aquel experimentado por Hanzel. Por esto, se buscaba “igualarse” de una forma u otra.

Otros mecanismos de “igualarse” lo expresa uno de mis interlocutores. Sixto inicié su
jornada migratoria cuando recien terminaba la primaria. Sixto, enfrentando la oposicién de su
padre, llegd a Ibarra con la intencion de continuar su educacion secundaria, como le habia
recomendado su maestro. En las comunidades rurales no existian colegios, o instituciones

donde se pueda continuar la educacion basica, por lo cualquier persona negra que buscara
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continuar con su educacion, estaba obligada a venir a la ciudad. Esta es una de las varias

formas en las que se marginalizo a la poblacion afroecuatoriana.

Volviendo a Sixto, se incorporé al “San Diego” (hoy Unidad Educativa Militar San
Diego), convirtiéndose en la Gnica persona negra en la institucion. En sus palabras, solo las
“familias icOnicas negras” tenian a sus hijos estudiando en el colegio. Y no habian mas de 20
estudiantes en toda la ciudad de Ibarra. Esto causaba que, al menos, en su colegio, fuera
discriminado por ser una persona negra. De hecho, los estudiantes organizaban escenarios
para que se peleara, aduciendo a los estereotipos de las personas negras como violentas y
“buenas para los golpes”. COmo ¢l lo menciona “muchas veces terminabamos peleando por

nada”.

Sin embargo, al final del afio, fue uno de los mejores estudiantes de la institucion,
ganandose asi el respeto de los demas alumnos. El destacar académica o profesionalmente es
sumamente importante para la didspora africana, puesto que las personas ya resaltan por su
color piel. En muchos casos, y como Sixto lo expresa, el ser la Gnica persona negra hace que
todos estén conscientes de tu presencia, y segun el contexto, esto supone que
automaticamente se atribuyen estereotipos a las personas negras solo por existir. Por lo cual,
destacar académicamente no solo es producto de la gran inteligencia de la didspora africana
que desde la colonia se ha querido negar, pero también es una forma de demostrar a la
sociedad blanco-mestiza la equivocacion de sus estereotipos. Asi, las personas negras, tienen
mas oportunidades de ser respetadas y por lo tanto igualarse, cuando destacan por situaciones

gue estan bajo su control, como su rendimiento académico.

Sixto se autoidentifica como negro. Por esto, la busqueda de igualdad y la negacion de
los estereotipos no solo se la hace por medio de los discursos asociados con la
afrodescendencia, pero también por las acciones expresadas por las personas. El obtener

buenas calificaciones fue una constante en la vida de Sixto. No solo era el reflejo de su
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potencial académico, pero le sirvié como herramienta para afrontar a la discriminacion.
Cuando la gente comenz6 a reconocerle por su nivel académico, parece que olvidaron que era

el “negro gus gus”, o el “negrito”, y lo veian como Sixto.

Las construcciones identitarias no solo responden a un deseo interno de
autoidentificacion, pero también del reconocimiento de la sociedad de esta identidad.
Retomando a Du Bois (1996), se entiende la doble consciencia traducida en las
construcciones identitarias. Las mismas sirven para satisfacer la mirada de uno mismo, y
también de la sociedad, que proviene del auto juzgamiento desde esta perspectiva. La doble
consciencia es irrenunciable, esto quiere decir que permea en la vida diaria de las personas
racializadas, especialmente en aquellos espacios en los que las estructuras de poder son mas

visibles.

Territorios de liberacion.

Las comunidades rurales afroecuatorianas y los palenques urbanos como la parroquia
Alpachaca, se distinguen entre la ciudad, o el “espacio ptiblico”, ya que las personas, por ser
parte de la misma comunidad imaginada, y en el sentido literal, parte de la misma comunidad
rural, nos vemos como iguales. Asi, se entiende a estos lugares, las comunidades rurales
afroecuatorianas y los palenques urbanos, como el espacio privado. Con privado, me refiero a
que al ser espacios que escapan del control de la poblacion blanco-mestiza, no existen
relaciones de poder racializadas, y por lo tanto, las personas negras/afroecuatorianas

implantan en el territorio sus propios valores.

Retomando el concepto de empoderamiento, este se define mediante dos ejes
principales. Uno de ellos habla sobre la posesion de los recursos “(fisicos, humanos,
intelectuales, financieros, y el de su propio ser)” y segundo, “el control sobre la ideologia

(creencias, valores y actitudes)” (Batliwala 1993, como se cit6 en Sen, 1998, pag. 1).



39

Traduciendo estos elementos dentro de este caso de estudio, se entiende que el control sobre
el propio ser es el punto de partida para repensarse a uno mismo en contraposicion con las
normativas sociales. Aunque parece simple, el control sobre la propia existencia vino en las
comunidades rurales cuando se dio la Reforma Agraria en 1973. Esto permitié que las
personas no solo fueran duefios de los terrenos que toda su vida habian estado cultivando para
provechos de otros. Pero también obtuvieron control sobre si mismos, dado que este sistema
se habia caracterizado por el trabajo forzoso de esta poblacion. Esta libertad dio a las
personas la autonomia para existir y construir su propia realidad, apartados de la figura del

amo a quien obedecer.

De otro lado, aquellas personas que tenian mayor acceso a recursos en la zona rural o
fueron beneficiadas de programas de becas, comenzaron a migrar hacia las grandes ciudades,
en especial Ibarra y Quito. Con esto adquirieron el poder del conocimiento formal que
sisteméaticamente se les habian negado a los ancestros y matriarcas. A su vez, también
ganaron la libertad para redefinir su existencia en un nuevo espacio geogréafico. Fue
justamente desde los contextos urbanos en los que nacieron distintas formas de organizarse,
en la que surgian nuevos lideres y lideresas, enfrentandose a los problemas particulares que le

afectaban por su raza/etnicidad, clase social y su asentamiento en los margenes de la ciudad.

En mi didlogo con Génesis, una joven negra-afroecuatoriana que vive en La
Concepcion me dijo “si una persona blanca viene al territorio sabe a qué viene, y no va a
tratar a las personas insultandoles”. De esta forma, se puede ver el juego del poder que se
asienta en el territorio marcado por las personas que lo habitan. Las repercusiones de llamar a
una persona “negra” de manera despectiva en la ciudad que, en el Territorio Ancestral Chota,
La Concepcidn y Salinas, son muy diferentes. En las comunidades urbanas y rurales
afroecuatorianas, las personas negras tienen el poder porque son la mayoria, y por lo tanto

son quienes determinan las reglas, y lo que es aceptado.
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Como dice Génesis “a donde fueses, haz lo que vieses”. Esto también trae luz a lo que
mencionaba Olguita en su relato sobre la doble identidad del campo y la ciudad. De hecho
“si usted regresa, en la comunidad también es criticada porque tiene que dejar de ser refinada,
le dicen ha venido blanqueada, la forma de vestirse, la alimentacion. Ahi se ve como la
diferencia” (Olga, comunicacion personal, 17 de abril de 2021). Asi se puede ver como las
reglas sociales y lo que es aceptado en un lugar no se traduce en el otro. Se espera que, en los
espacios mas intimos como en las comunidades rurales afroecuatorianas y los palenques
urbanos, las personas se muestren como son, que no tengan miedo a expresar su “negritud”,
puesto que aqui no consiste en una forma de discriminacién, sino de similitud. Lo cual a su

vez puede causar conflictos, que profundizaré en la conclusion.

En el Territorio Ancestral, asi como en los palenques urbanos, existen muchas mas
libertades, por la consciencia de que es un espacio en donde las personas negras tienen el
poder de definir lo que esta bien, y las formas en las que se denominan unos a otros. Por eso
no sorprende que, por ejemplo, las personas adquieran una consciencia de “ser negro” al salir
de las comunidades como me decia Hanzel, o simplemente las personas se tratan por su
nombre o parentesco. Porque su caracteristica mas importante no es ser negro, sino la persona

que es, o las relaciones sociales o0 sanguineas que nos unen.

Estos espacios son sindnimos de comodidad, confianza y familiaridad. Por eso, como
me decia Johana “yo si me puedo decir negra, pero no los demas”. Las personas estan
trasladando el territorio en sus cuerpos, y por lo tanto el cuerpo es un territorio de resistencia.
Esto quiere decir que se impregnan en los cuerpos de las personas valores de confianza y
seguridad, que permiten reconocer quien “puede” nombrarme como negra/o y quien no.
Entonces no se restringe a un lugar en donde las personas se sientan comodas identificandose

de tal manera, pero también desde que voz provenga. En consecuencia, se crean y reafirman
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espacios de resistencia y re-existencia dentro de uno mismo, asi como en ubicaciones

especificas.

Esto explica palabras como las de Marilyn “[...]y yo también no tengo problema en
que me llamen negra siempre que lo hagan con respeto”. Marilyn, es una joven que se
autoidentifica como afroecuatoriana, y que ha vivido en la parroquia La Concepcién. Sin
embargo, en busca de una mejor educacion, estudié en un colegio en Mira. Esta ciudad, a 40
minutos de La Concepcion, esta habitada en su mayoria por personas blanco-mestizas, lo cual
también se traducia colegial. Sus compafieros/as y amigos/as, en algunas ocasiones se
dirigian a Marilyn como “negra”, y como ella lo expresa, siempre y cuando no tenga una
intencion racista, no le resultaba ofensivo. Al igual que otros interlocutores, la nocion del
“negro con carifio” o “negro con respeto” responde a una blsqueda de igualdad y
reconocimiento de la sociedad. Asi se puede otorgar los valores de confianza y familiaridad

que se implantan en el territorio, a las personas.

Como Hanzel reflexionaba

entre nosotros nos podemos hacer chistes racistas, pero entre nosotros no
son racistas. Eso no sé por qué. Es una forma de burlarnos a nosotros
mismos, pero no se siente mal. Hay un monton de chistes que si los
estamos contando nosotros es una cosa, pero si alguien diferente al grupo
étnico, lo cuenta o se rie, ahi hay un problema. Entonces no sé es una doble
moral o algo que culturalmente ha sido aceptado. (Comunicacion personal,
15 de marzo de 2022)

A esta acertada observacion, puedo agregar que no es una doble moral, pero que otra
vez, responde a los juegos de poder que a su vez se traducen en la igualdad de los hijos de la
diaspora. Lo expresado por Marilyn, asi como Hanzel, ejemplifica como los espacios
privados, permeados por relaciones de parentesco construidas desde la familia ampliada, se

constituyen como una zona en el que se encuentran presentes valores como el carifio y
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respeto entre los miembros. Desde aqui, las personas pueden verse a si mismo como sujetos
individuales, que no pertenecen a una “raza”, sino que son agentes libres que producen
cambios significativos en sus vidas y las de su entorno. De esta forma se reconocen, por un
lado, los espacios racializados, como la ciudad, y aquellos lugares de libertad y de re-
existencia. Por eso, se entiende al Territorio ancestral y los palenques urbanos, areas en el que

no unicamente se puede vivir, en el sentido literal, pero se puede ser.

Existen algunas semejanzas con la distribucién espacial colonial, especificamente con
los asentamientos libres formados por cimarrones. Es importante sefialar que algunas
comunidades afroecuatorianas del norte del pais se organizaban en torno al sistema de
haciendas, pero muchas otras sirvieron de refugio para los cimarrones. Estos sitios
principalmente venian acompafiados con una conciencia de liberacion que mas tarde se
inscribe en el “territorio libre [para su] reproduccion existencial, el mismo que debe estar
bajo control absoluto para garantizar la extension de la vida” (Leon, 2015, pag. 47). En las
zonas gue estan dominadas por poblacion afroecuatoriana, se encuentra implantada una
semilla de liberacion, que permite a las personas re-existir dentro del mismo. El ser negro, y
el orgullo que proviene de la autodeterminacion, es producto de la identificacion con el resto
de la comunidad; de reconocer los procesos histdricos que han marcado su presencia, a la vez
que se afirman costumbres, tradiciones, y luchas en comdn. “Ser negro es ser parte del
Territorio Ancestral, en donde voy construyendo estas igualdades y estas similitudes con la
relacion que se va haciendo con uno, con otro” (Pedro, comunicacion personal, 17 de abril de

2021).

Siguiendo los relatos de mis interlocutores, la siguiente seccion aborda conceptos que
se utilizan, especialmente desde la sociedad blanco-mestiza, para referirse a los hijos de la
diaspora africana. Partiendo desde la época colonial, con el término “moreno”, hasta el

diminutivo en “negrito/a”, analizo lo que estos conceptos esconden en torno a la relacion
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entre las personas negras/afroecuatorianas y la sociedad blanco-mestiza. Asi, argumento que
la interrupcion de estos discursos constituye una forma de ejercer poder sobre la propia

existencia, y la representacion que se le da a la misma desde la voz de los “otros”.

“Morenita linda”: percepciones de (sub)estima e interrupcion de discursos

Don Luis, también conocido como “El Chavo” por los pobladores de La Concepcion,
es un hombre de mas de 70 afios que ha vivido toda su vida en esta parroquia rural del canton
Mira. Hoy cultiva sus terrenos como forma de subsistencia; sin embargo, las cosas no
siempre fueron asi. Mientras me comparte su conocimiento sobre la cosmovision
afroecuatoriana, las festividades de La Concepcion, y su rol dentro de las celebraciones
anuales de Semana Santa, también recuerda el periodo de su vida cuando trabajaba en la

hacienda.

Era bien jodido el tiempo de antes vea. [...] Oiga, ahora vivimos en el
cielo. Ahora vuste trabaja por cuenta suya. Ele vea ahorita, descansando
estoy en mi casa. En cambio, trabajando para otro, jqué va! Domingo
mismo ya iba los sirvientes (capataces) a decilo “te toca la cuadrilla”.

Madrugaban. (Luis, comunicacion personal, 18 de abril de 2021)

Aunque las personas recibian un pago minimo “cada cuanto querian (los patrones),
cada tres meses, asi nos pagaban” (Luis, comunicacion personal, 18 de abril de 2021), las
condiciones de trabajo no eran las adecuadas. Si bien la esclavitud se abolié en 1851, el
sistema de opresién y explotacion siguié vigente hasta la Reforma Agraria, en 1963. Como lo

expresa don Salomon, introducido en el apartado anterior

Negro, pobre hei nacido y pobre hei morir. No pensdbamos que algin
momento iba a llegar una ley para nosotros. Pensabamos que toda la vida
ibamos a estar sometidos a estos amos, a estos patrones... Nunca sofiamos
Ilegar a esta era, y es por eso que era venerado el sefior duefio (Salomén,

comunicacion personal, 10 de abril de 2021)
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Para reafirmar su poder, el patron, por un lado, tenia capataces, o sirvientes como les
Ilama don Luis, que eran personas negras de la comunidad que, en la jerarquia social de la
época, eran superiores que los peones y tenian ciertos privilegios. Reconocerse como
sirvientes, hacian que estos hombres olvidaran cualquier tipo de cercania que podia existir
con los peones (por ser personas negras y sirvientes) y utilizaban técnicas de castigo

sumamente violentas. Don Luis dice que

Yo mimo le pegue una pedrada al finado Manuel Maria [capataz], solo por
una cafia que el finado Segundo Delgado me hizo sacar. Viene de
buenamente y me da con un acial, cosa de reventarme [la piel por la
agresividad de los golpes]. jHoy Dios mio, calle! Si no le veia a taita Dios.
Cogi esa piedra y en la mima pierna que él me dio, ahi cosa de yo también

reventalo la pierna. (Luis, comunicacion personal, 18 de abril de 2021)

Los patrones delegaban estas tareas a los capataces, para que la culpa recayera estos
mismos. Como se puede evidenciar en la anécdota de don Luis, él no dirigi6 su vindicta hacia
el patrén, ni siquiera reconocio el poder que tenia este para ordenar o detener los castigos.
Las repercusiones recayeron sobre el capataz, otra persona negra y en condiciones de vida
similares. Por consiguiente, se refuerza el juego de poder, a la vez que se crean escenarios en
los que las personas no se ven a si mismos como iguales, sino como antagonistas, impidiendo

de esta forma, cualquier reclamo y levantamiento contra el amo.

Ademas de la violencia fisica, los patrones también usaban el lenguaje para ejercer su
poder, y apartarse de las personas negras. Les denominaban como “morenos” en lugar de
“negros” cuando estos querian expresar carifilo como una forma de manipulacion. Ahondando
en esta terminologia y con base a los relatos de mis interlocutores, “moreno” se les decian a
los bueyes, por lo cual también se les atribuia estas caracteristicas a las personas cuando se

las denominaba asi
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[Los patrones] nos decian negros [...] claro, en ese tiempo era para
insultarle, pero a mi que me vengan a decirme moreno... ah pucas. Una vez
casi le pego en Ibarra a uno que me vino a decir que: “moreno”. Moreno el

buey.

Que traten toditos de negro yo estoy de acuerdo, pero que me venga a decir
moreno, ahi no, ahi si se me hincha el corazén. Asi uno se siente animal

(Luis, comunicacion personal, 18 de abril de 2021)
Fue don Luis “Chavo” junto con don Salomoén, ambos que habian servido en distintas
haciendas, que hicieron hincapié en el uso del término moreno por parte de los patrones para

violentarles. Don Salomon a esto agrega

Cuando nos querian tratar bonito, para que los intereses de ellos los
cubramos, nos decian morenitos, o nos decian zambitos... para nosotros eso
era un orgullo, porque ya no soy negro, ya me dicen moreno 0 morenito
[...] moreno ha sido apellido, y decia “no, yo soy negro”, orgullosamente

deciamos. (Comunicacion personal, 10 de abril de 2021)

Por un lado, esté presente la asociacion del moreno con el buey. “Moreno” se les
decian a los bueyes me reafirma don Luis “Chavo”. Es asi, que esta denominacion demarcaba
que la Unica utilidad de las personas estaba en el trabajo agricola que podian desempefiar. Por
esto se le “hincha el corazon”, porque esa era la intencion detras de estas palabras, que las
personas poco a poco se vieran a si mismas alienadas, de la misma forma en la que los
patrones lo hacian. Si podian llegar a creer que eran animales y no debian aspirar a nada mas,
no habia forma en la que pudiesen exigir mejores condiciones de vida al patron. Desde el
sistema colonial, para la produccion de un sujeto desechable, fue necesario la desposesion del
sistema cultural de la diaspora africana, con el propdsito de crear objetos déciles que no
cuestionen su posicién social (Quijano, 2014). Asi, comparar a las personas negras con los
animales, como el buey, en el caso de “moreno”, y con el gallinazo en el caso de “negro gus

gus”, operaba deshumanizando completamente a las personas. Quijano (2000) afiade que
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La colonia se convirtio en la estructura en la que, se reprimieron tanto
como pudieron, es decir en varias medidas segun los casos, las formas de
produccion de conocimiento de los colonizados, sus patrones de produccion
de sentidos, su universo simbdlico, sus patrones de expresion y de
objetivacion de la subjetividad (pag. 201, citado por Ayala).

La represion sistemética a su vez tuvo lugar en la negacién de potestad de las personas
para identificarse, expropiandoles de toda posibilidad de representarse mediante el lenguaje.
Esto es a lo que Fanon (1961) se referia cuando hablaba de la violencia epistémica que
funciona no solo desde afuera (los patrones) pero que también se inserta en la psique de las
personas bajo el mando de esta autoridad. EI moreno se invent6 con la intencién de

diferenciar al colonizador del colonizado, y al patrén y al pedn durante la hacienda.

El otro sentido de “moreno”, es su uso como apellido. Las personas africanas
secuestradas e introducidas en condicién de esclavizados, en muchas ocasiones, eran
Ilamadas con los nombres o apellidos de su amo, para que asi se supiera a quién pertenecian.
De modo que, reforzaba la premisa de que las personas ya no eran duefias de si mismas. Ni
siquiera eran consideradas como personas. El portar el nombre o apellido del patron era como
la yerra, marcando que aquel animal tenia duefio. Asi lo resume Cuba Manrique (2002), en su

estudio sobre los antroponimos de las personas esclavizadas en Perd,

Los espafioles, amos o duefios de esclavos, colocaban el nombre de pilay
opcionalmente un apellido a sus esclavos, casi como un palido remedo de
su propio sistema. No obstante, como su interés estaba puesto en identificar
a su esclavo, afiadiria a este sistema basico otros elementos denominativos
equivalentes a la casta, la condicion social y la pertenencia del amo. (péag.
123)

Como se discute en el marco teérico, las palabras no son un conjunto de letras
formadas al azar, sino que tienen significados profundos que parten desde la representacion

(Hall, 2010). De esta forma, la representacion se define como “usar el lenguaje para decir
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algo con sentido sobre el mundo, o para representarlo de manera significativa a otras
personas” (Hall, 2010, pag. 447). Por este motivo, la terminologia con la que se denomina a
la diaspora africana tiene gran relevancia. Exhibe el complejo sistema de creencias
equivocadas y mentiras infundadas que se ha inventado sobre la didspora africana. El
lenguaje no solo tiene el poder de nombrar, sino incluso, como evidencia el uso del término
“moreno”, de dirigir la vida de una persona. Zavala (1992) expresa que “el codigo heuristico
del nombrar es una forma de cartografiar politico que fija la imagen cultural y la
subordinacion de sus diferencias que sufren una destruccion radical de su identidad” (como

se cita en Muyolema 2001, pag. 8)

Tanto don Luis “Chavo” como don Salomoén, desde sus propias comunidades,
experiencias y conocimientos, encontraron formas de representarse con conceptos que les
enorgullezcan. Don Luis se autoidentifica como negro, orgullosamente “negro, negro
africano, negro. Moreno es el buey. Negro es el mejor trato”. Y don Salomon, ha encontrado
en la afrodescendencia una estrategia para reclamar el poder sobre su propia existencia,
“¢Moreno?... pero si yo soy Salomon Acosta, yo soy negro. Como ahora en vez de negro,

digo soy afroecuatoriano”.

Estas narraciones asientan la base para entender la carga histdrica de términos que
aparentemente se usan para expresar “carifio” hacia las personas afrodescendientes. Hasta la
actualidad, el término “moreno” es usado como eufemismo para referirse a las personas
afroecuatorianas. Incluso, la idea de este trabajo inici6 justamente al escuchar como la
poblacién blanco-mestiza habia normalizado el uso del “moreno” como término aceptado

para denominar a la diaspora africana.

Esta es una forma de whitesplaning, que se refiere a situaciones en las que una
persona blanco-mestiza explica de forma condescendiente y despectiva, temas, especialmente

relacionados con raza, que creen que las personas por ser negras no comprenden (The
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University of Sydney, 2015). Si bien, estas situaciones son “the unconscious, unearned and
largely un-examined benefits of prejudice” (Elder, 2015, parr. 22), siguen siendo una
expresion de poder que tiene gran influencia en como la sociedad ve a las personas negras.
Esto es asi ya que las personas blanco-mestizas no tienen contacto con los “otros”, 0 no estan
dispuestos a tener conversaciones incomodas, necesarias para entender la cosmovision de los
hijos de la diaspora. Como resultado, se crean situaciones que por asumir cuél es la forma
“correcta” y evitar ser racista, Se cae aln mas en situaciones racistas. Es por esto que, para las
personas afroecuatorianas, es una fuente de empoderamiento interrumpir estos discursos y

estipular su autoidentificacion.

Franklin, a quien presenté brevemente en el apartado anterior, es un docente
afroecuatoriano que llegd a vivir a Ibarra hace 45 afios. Nacido en La Estacion Carchi,
Parroquia La Concepcion, salié de esta comunidad para poder acceder a la educacion
superior. Lleg6 al colegio “17 de julio”, un establecimiento, en ese entonces con 700
personas, de las cuales Franklin estima que habia solo 20 personas negras, y dos en su

paralelo.

En su trayecto profesional, se convirtio en educador, y hasta en los ultimos afios
ensefa a nifios/as y jovenes en la Unidad Educativa Yahuarcocha, ubicada en la Parroquia
Alpachaca. Segun las estimaciones de Franklin, mas de la mitad de los estudiantes de la
institucién son personas afroecuatorianas. En una clase de ciudadania que dictaba, una de sus
estudiantes, mientras realizaba una presentacidn sobre las formas de vida de las personas del
Territorio Ancestral Chota, La Concepcion y Salinas, se expreso diciendo “[...] los negritos
del Valle del Chota”. En ese instante, Franklin interrumpio la presentacion y le pregunto a su
alumna porque se habia referido de esa forma, haciendo especial énfasis en el diminutivo

“negritos”. La estudiante respondi6 que no se sentia bien diciendo solo “negros”.
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La respuesta de Franklin fue decirle a la estudiante que el uso del diminutivo denotaba
compasion, y que las personas afroecuatorianas no necesitamos de su compasion, sino del
reconocimiento de las luchas y procesos histdricos de los cuales el pueblo afroecuatoriano ha
sido parte. Voy a dejar que Johana traiga mas luz sobre este aspecto. Segun ella, y concuerdo
con su analisis, el uso del diminutivo se puede explicar por dos factores. Por un lado, hablaba
del tema del carifio. Donde las personas blancas mestizas hacen énfasis en usar este término
para que se entienda la intencion de sus palabras, obviamente siendo conscientes del poder y
las cargas histdricas negativas qué tiene la negritud. Con este argumento es importante
preguntarse porqué la etnicidad o autoidentificacidn debe ser utilizada como forma de carifio.
Las personas blanco-mestizas no se refieren entre si como: “ve blanquito” o “ve mestizo”, me

decia Johana. ¢Acaso las personas no tienen nombre?

[...] cuando lo suelen enmarcar “te lo digo por carifio” yo digo “no, dime
por mi nombre, yo me llamo Chermanica”. O en el trabajo, que me dicen de
carifio, me dicen Chermi, pero nada de “negrita”, “morenita”, ni seque, no.
Yo no lo permito (Chermanica, comunicacion personal, 19 de marzo de
2022)

El reclamo de la didspora por ser reconocidos por su nombre es una demanda valida.
Como Hanzel decia, “no puede ser posible que mi caracteristica mas relevante sea ser negro”.
Estas demandas no provienen de una negacion de la negritud; es una forma de reclamar el
respeto de la sociedad, y que se nos vea a las personas negras, Como personas, y no solo

COMO negros.

De otro lado, el uso del diminutivo puede responder al deseo de las personas de
marcar su posicion de superioridad. EI diminutivo viene de un sentido de hacer menor algo o
a alguien, por cualquiera que sea el motivo, en este caso, la raza. Fanon (2009), en Piel
Negra, Méascaras Blancas, habla exactamente de este fendmeno, de la infantilizacion de las

personas negras, especialmente de aquellas de Las Antillas, que migraban a Paris. A las
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personas les hablaban como si fueran nifios, usando terminologia basica y diminutivos, el

petit-négre como define el autor:

Hablar en petit- négre a un negro es ofenderlo, porque se le convierte en «el
que habla petit-négre». Sin embargo, se nos dira, no hay intencion, no hay
voluntad de ofender. Lo aceptamos, pero es justamente esa ausencia de
voluntad, esa desenvoltura, esa alegria, esa facilidad con la que se le fija,
con la que se le encarcela, se le primitiviza, se le anticiviliza, eso es lo

ofensivo. (Fanon, 2009, pag. 58)

Franklin, desde su experiencia como educador afroecuatoriano, también cree que esto
ocurre por el desconocimiento de las personas. Por eso, él hizo gran énfasis en la
etnoeducacion, como aquella herramienta para que “la gente entienda” los procesos historicos
que ha emprendido la diaspora africana. Me contaba cdmo en otra clase, mientras explicaba
la esclavizacién, una de sus alumnas le decia que los Gnicos que han sido esclavos, han sido
las personas afroecuatorianas. Ahi, usando un ejemplo préctico, le pregunto si habia visto la
pelicula “Espartaco”, en la cual se ve como el imperio romano tenia personas esclavizadas, y
el personaje principal era uno de ellos. Aln mas, le motivd para que indague sobre Alonso
de Illescas que fue declarado héroe nacional, y conozca cémo la esclavitud no es la Unica

historia del pueblo afroecuatoriano.

Ante estas experiencias de desconocimiento, o discriminacion, se ve en el relato de
Franklin la importancia de interrumpir estas expresiones. Un elemento del empoderamiento
lo compone el control sobre la ideologia, que se traslada en el significado que se les dan a
conceptos como “negro/a” (Batiwla,1993, como se cita en Sen, 1998, pag. 1). Desde la
diaspora africana se piensa al negro, como una persona importante - haciendo énfasis en su
humanidad- dentro de la construccion del estado-nacion, que, desde su cosmovision,
costumbres y tradiciones especificas, ha construido una verdadera nacion pluricultural. Si el

poder se expresa mediante el control, la didspora africana tiene gran dominio sobre su
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posicion en la sociedad, a través de la representacion. Y desde aqui, usando esta potestad,
pueden reconstruir su propia identidad.

Igualmente ocurre con el término afroecuatoriano/a. Ya que las personas han
plasmado en la afrodescendencia una nueva historia de resistencia y liberacion, al igual que
de luchas sociales, se da un giro totalmente distinto a la nocion de que solo los negros han
sido esclavos. A esto es lo que Jests “Chucho” Garcia (2010) se refiere como
afroepistemologia: “la ruptura epistemologica sobre el conocimiento muerto que los ‘otros’
han producido sobre nosotros y la necesidad de producir nuevos conocimientos partiendo de

nuestras subjetividades” (Citado en Chala Cruz, pag. 37)

La interrupcion de discursos no es el Unico dispositivo usado. Cuando personas
negras que desconocen el término afroecuatoriano, o su origen, y difunden informacion
equivocada, las personas afroecuatorianas estan presentes no solo para interrumpir estos
discursos, pero también “corregirlos”. Chermanica me comentaba que, en una platica con otra
persona afroecuatoriana, esta le habia respondido que no se identifica como “afro” porque eso
es un peinado. En ese sentido, quiso explicarle la relevancia politica y personal de la
afrodescendencia. Es decir, de como las personas fueron traidas de Africa en condicion de
esclavizados y de forma forzosa al pais, y a partir de ahi fueron arraigando sus raices. Por qué
ser afroecuatoriana “te da un lugar de pertenencia”, y a pesar de que en Esmeraldas “no hay
un tema arraigado en torno a la hacienda, esto me permite defender con mas garra la

afrodescendencia” (Chermanica, comunicacion personal, 19 de marzo de 2022)

[...] diciéndoles que somos afroecuatorianos, porqué somos
afroecuatorianos, como llegamos aqui, porque nos consideramos de la
diaspora, de dénde venimos. Entonces todavia nos hace falta dentro de
nosotros mismos tener claro los conceptos, y también nos hace falta que las
otras personas, los blancos mestizos, los pueblos y nacionalidades, y las

otras etnias difundir, que ellos sepan quienes somos. Seguir estos procesos
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con ellos para que entre todos nos reconozcamos, y empezar a hablar. Por
ejemplo, yo no permito que nadie me diga ni “negra”, ni “negrita”, ni
“flaquita” ni nada de esas cosas, sino que me llamen por mi nombre.

(Chermanica, comunicacién personal, 19 de marzo de 2022)

Una de las preguntas que hacia a mis interlocutores era si conocian el origen de
término negro/a y afroecuatoriana/o. Como se puede ver, existen personas que desde la
didspora no conocen esta realidad. Si bien durante todo este texto he sido clara en mi
intencion de no dictaminar aquellos conceptos “correctos”, o de negar expresiones auto
identitarias, es importante también analizar esta experiencia como parte de aquellos quiebres
que ocurren, y que a su vez son parte de estos procesos identitarios. Tampoco quisiera
justificar el desconocimiento de este comentario porque es una persona negra. Sin embargo,
es importante entender desde donde se enuncia. Chala Cruz (2013) expresa por qué el

término “afro”, es problematico:

Otra vez la sociedad ecuatoriana blanco-mestiza, desde la academia y los
pulpitos de las iglesias, desde las tribunas de los politicos, por
desconocimiento, 0 no, pretenden racializar y desvalorizar, vaciar de
sentido, el concepto de afrodescendiente, afroecuatoriano, afroesmeraldefio,
afrochotefio, afroguayaquilefio, etc., construido desde nuestros significados,
significantes culturales, simbolicos, identitarios e histdricos al ser otra vez

llamados “afros” por las personas blanco-mestizas (pag. 54)
Aunque el mismo Chala Cruz (2013) reconoce que hay personas que se refieren a si
mismos de esta forma, ha sido desde la sociedad blanco-mestiza que surge esta terminologia.
A veces por “acortar”, o por desconocimiento, pero toman otra vez el poder para denominar a

las personas.

Con esto quiero traer a colacion como los hijos de la diaspora africana estan
cuestionando las construcciones identitarias, y a la vez se estan nutriendo de la experiencias y

conocimiento de otras personas. El proceso identitario no es lineal, ni perfecto. Aunque
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abordaré algunos de estos quiebres, es importante mostrar varias formas en las que las
personas se empoderan de los conceptos y por lo tanto de si mismos. A pesar de esto, no
quiero eclipsar las herramientas de re-existencia, como la interrupcion de discursos. Con esto
vemos como las personas afroecuatorianas confrontan a la sociedad blanco-mestiza, y a si
mismos. En el proceso de construccion identitaria contamos los unos con los otros, para
representarnos y empoderarnos. No con apatia, sino con la calidez y verdadero carifio que

cobija a los hijos de la diaspora africana.

Negritud y afrodescendencia desde las voces de la diaspora

Una de las ventajas que vienen con ser parte de mi contexto de investigacion, es saber
de antemano algunas de situaciones que mis interlocutores me narraban, y a la vez empatizar
con las mismas. No era sorpresa para mi ni para mis interlocutores, que los adultos mayores
alinearan su autoidentificacion identitaria con la negritud. Fue este conocimiento previo lo
que motivo a realizar este estudio con una perspectiva generacional, ademas de las varias
intersecciones que ya en la metodologia fueron mencionadas. Sin embargo, fue relevante ver
cémo este mismo fendmeno estaba ocurriendo con la juventud afroecuatoriana. Ambas
generaciones separadas por su edad y el contexto sociopolitico en el que crecieron trazaban

su discurso identitario contrario a lo politicamente correcto.

Recapitular brevemente los diversos contextos generacionales, trae mas luz a este
aspecto. Tres momentos histéricos resumen al movimiento social afroecuatoriana 'y a su vez
la autoidentificacion: hacienda, migracion y redes sociales. La hacienda hace referencia a las
personas de la tercera edad que vivieron bajo este sistema y reclamaban la Reforma Agraria.
Migracion, son las personas adultas que al llegar a la ciudad se expusieron a nuevas ideas y

sentaron las bases para el movimiento social afroecuatoriano. En torno al término redes
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sociales, describe a breves rasgos la juventud afroecuatoriana y su involucramiento en el

movimiento social afroecuatoriano.

En mi didlogo con Marilyn, a quien mencioné en el apartado anterior, al preguntarle
por qué se identifica como afroecuatoriana, me respondio: “este término yo lo comencé a
escuchar cuando era nifia, salia en las noticias, en la television... y para entender mas este
término fue gracias a mi misma que me entré a las redes sociales, aprendi y pude

identificarme” (Comunicacion personal, 16 de abril de 2022)

Seré evidente ahora por qué las redes sociales definen a la generacién mas joven; sin
embargo, considero que esto es mas complejo que el intercambio de ideas mediante las redes
sociales. Las redes sociales de por si podrian llegar a definir el periodo de tiempo en el que
como humanidad nos encontramos. Estos medios de comunicacion representan el
conocimiento libre disponible para las personas, y la posibilidad accederlo desde cualquier
lugar del mundo mientras se tenga acceso a internet. Como lo expresan Rodriguez y Hung

(2010)

El desarrollo de nuevas herramientas de comunicacion, a partir de la
plataforma tecnoldgica ofrecida por la Internet, ha permitido desarrollar
redes sociales virtuales, en las cuales los conceptos de identidad y
subjetividad adquieren nuevos matices y manifestaciones. Los espacios
virtuales de socializacion ofrecen nuevas instancias de comunicacion,
generacion de nuevos codigos comunicativos y sistemas de significacion
(pag. 195)

Asi, las redes sociales constituyen un espacio autonomo para que las personas escojan
aquellos elementos de informacion que mas se adapten a su realidad. Y eso justamente es lo
que ha pasado con la juventud afroecuatoriana. No solo estamos enfrentados a una nueva
realidad social, con reglas y dinamicas distintas a las que nuestros padres y abuelos vivieron;

pero tambien somos el producto de las luchas por la igualdad de estas generaciones. Si bien,
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con muchas cosas que todavia hacen falta cambiar, nuestros conflictos no se asemejan a lo
que ellos tuvieron que vivir. Cémo jovenes, no estamos expuestos a los mismos sistemas o
formas de discriminacion que nuestros padres y abuelos. Esto puede explicar por qué en los
jévenes, la negritud no este duramente asociado con algo negativo, y sea en muchos casos la

forma predilecta para identificarse.

Mientras conversaba con lideres y lideresas del movimiento social afroecuatoriano
sobre mis hallazgos en este aspecto, me preguntaban si no es que los jovenes estamos
repitiendo el mismo proceso que los adultos en su juventud estaban emprendiendo. Es decir,
en los afios 70’s y 80’s, los jovenes de ese tiempo, hoy adultos, estaban revalorizando el ser
negro, producto de la llegada de informacién sobre el movimiento de negritud alrededor del
mundo, y sus varios pensadores. Pero como ellos mencionan, la vision externa sobre la
negritud era demasiado problematica y conflictiva, que el identificarse como negro/a era
insostenible. A esto, les respondia que, como generacidn, hay muchas mas garantias y
espacios abiertos para poder pensar criticamente sobre varios asuntos, 0 tomar una posicion
politica desde la juventud, incluso nifiez, como en el caso de Marilyn. Este no necesariamente

fue el caso de los adultos, mucho menos de los adultos mayores.

Como Hanzel me comentaba, ahora la discriminacion es menos evidente y se esconde

en eufemismos

Y 0jo, que, con la parte legal de inclusion, de valorar los grupos
minoritarios, todo mundo se quiere hacer esta idea, pero internamente no
pasa eso; se da muy disimuladamente. Ya no es como antes, ya no es “ese
negro”, “esa negra”. Ahora lo hacen muy disimuladamente. (Comunicacion

personal, 18 de marzo de 2022)
Esto no quiere decir que Hanzel, cualquiera de mis interlocutores jovenes, o incluso

yo misma, no hayamos tenido experiencias de discriminacién y racismo. Tampoco se debe
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interpretar como que haya un trauma o algo similar en la generacion adulta; sino que las
heridas parecen ser mas profundas, porque las experiencias de discriminacion, y lucha lo
fueron. Sin embargo, el tener un marco legal, y al movimiento social afroecuatoriano ha
creado un espacio de garantias, en donde no solo es posible, pero se incentiva a pensar y

deconstruir en torno a la propia identidad. Johana me describe esto a la perfeccion

Siempre he dicho yo, que la persona que es racista, la persona que es
machista, la persona que es etnocentrista, el problema es de ellos, no mio.
Si usted no puede aguantar estar conmigo por mi condicion de negra, es
problema suyo, usted tiene que manejarlo. Hay una constitucion que me
ampara, hay leyes, hay derechos y simplemente lo tiene que manejar usted,
no yo, yo no me hago problema. Porque todos tenemos problemas, y me
voy a hacer mas problemas por lo que piensa de mi, por sus conflictos,
quiere gque yo luche con sus conflictos e inseguridades. (Comunicacion
personal, 18 de marzo de 2022)

Por eso, y como lo anticipaba Blanca Tadeo, activista del movimiento social
afroecuatoriano, en una de nuestras conversaciones informales, la juventud negra
afroecuatoriana no solo se esta identificando como negros, pero le esta dando un nuevo

sentido a este concepto.

En estos Gltimos afios he estado debatiendo como nosotros las personas afro
debemos autoidentificarnos, como “afroecuatorianos” o como “negros”. Yo
la verdad puertas adentro, casa adentro soy negra. Pero entiendo que el
término afroecuatoriano sirve para que creen politicas para nosotros, para
beneficiarnos. Para que hagan procesos en beneficio de nosotros. Eso he

aprendido recientemente.

Yo soy negra, y yo me identifico como negra. Pero no en el mal sentido de
que “todo lo negro es malo”, “todo lo que viene del negro debe ser
obscuro”. Yo me identifico como negra para hacerles ver a las personas
todo lo contario. Lo bueno que es lo negro, que los negros no somos nada

malo, que somos personas como cualquier otra persona. Y como te decia,
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afroecuatoriana, yo soy para eso, para beneficiarme de eso, para que se
creen cosas buenas a partir de eso. Eso es un término como quien dice

politico.

Y este es uno de los procesos que ha marcado mi rebeldia, “oye yo soy
negra y esta bien serlo” porque soy inteligente, tengo todo lo que una
persona diferente a mi color de piel puede tener. (Génesis, comunicacion

personal, 15 de marzo de 2022)

Ya habia introducido a Génesis, autora de estas palabras, brevemente en secciones
anteriores. Génesis, es una mujer joven de La Concepcién. Culminé sus estudios en la
Unidad Educativa 19 de noviembre, una de las instituciones del Territorio Ancestral Chota,
La Concepcidn y Salinas. Durante su vida se ha involucrado en distintos procesos de
formacion en su institucion educativa, ONG’s y otros colectivos, que, como ella indica, le

han llevado a pensar criticamente sobre la negritud, afrodescendencia y su autoidentificacion.

Este trasfondo es importante, puesto que demuestra que quienes se autoidentifican
como “negros/as” conocen la relevancia politica-tedrica de la afrodescendencia. Esto supone
que la autoidentificacion con la negritud no proviene desde un espacio de desconocimiento o
ignorancia de los conceptos politicamente correctos. Con esto quiero abrir el espacio para
cuestionar nuestras propias creencias de las personas de contextos urbanos y rurales, y
demostrar que la autoidentificacion identitaria es una decision consciente, que ha sido
pensada, y analizada; y que es producto de las experiencias de vida, pero también del diverso

conocimiento que las personas han adquirido.

La afirmacion de la negritud es un verdadero acto politico de transgresion de las
normas producto del empoderamiento individual y colectivo. Carlos de la Torre expresa que
se puede entender a la “[...] negritud como una ideologia que protesta en contra del orden
colonial y sus legados poscoloniales, lucha por la emancipacion de los pueblos negros

oprimidos y busca “el desafio cultural del mundo negro” (2002, pag. 128). Aun en el 2002, en
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pleno proceso de transicion a la afrodescendencia, se puede ver las connotaciones que tenia la

negritud, y que hoy se esta renovando en la juventud.

Desde el ambito personal, la autoestima juega un papel importante para que las
personas se afirmen como negras, y esto ha sido lo que comparten tanto las personas jovenes,
asi como los adultos mayores. Por esto, a pesar de las diferencias generacionales, se ve la

importancia de la negritud para estos dos grupos etarios.

Maria Elena, una mujer de mas de 60 afios, que orgullosamente se autoidentifica
como negra, es un claro ejemplo. La Srta.! Maria Elena ha sido catequista por mas de 25 afios
y participa activamente de las actividades religiosas de la Parroquia La Concepcion. Desde
pequefia, su padre Agustin quién era capataz de la hacienda, les levantaba muy temprano los
domingos a todos los hijos e hijas para que fueran a la misa. Igualmente, su madre, una mujer

devota les ensafiaba a rezar. En nuestro dialogo, se reafirmaba como negra

[...]Jsomos negros, antes con tantas luchas con tantas reuniones que hemos
tenido nos han hecho descubrir que no nos tenemos que decir negros, sino
afroecuatorianos. Pero antes nos identificamos como negros, pero ahora
como ya nos han hecho reconocer que somos afroecuatorianos decimos

somos afroecuatorianos, pero yo siempre me identifico como negra

[...]Y0 siempre me he cultivado y me he definido como mujer negra,
entonces yo no me siento de otra cultura. Por ejemplo, mire, yo soy como
soy, yo tengo mi pelo, no me pongo el pelo sintético. Yo me defino negra
natural, yo no me estoy cambiando mi forma de ser, yo soy negra. Yo me
siento bonita como soy y soy bonita como soy, a pesar de mis afios (Maria
Helena, comunicacion personal, 18 de abril de 2021)

Hice énfasis en su involucramiento religioso, puesto que esto le supuso estar cerca de

la Pastoral Afro. De las varias actividades que esta entidad lleva a cabo, el fortalecimiento

! Segln la Real Academia de la Lengua (2022), sefiorita describe a las mujeres solteras como sinénimo
de cortesia, y no por la edad, contrario a lo que se podria pensar.
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identitario ha sido uno de ellos. Desde los padres combonianos en 1965, la Pastoral Afro ha
sido parte de las demandas politicas del pueblo afroecuatoriano (Anton Sanchez, 2011). A
esto se refiere la Srta. Maria Elena cuando habla de las multiples reuniones que ha
participado. Como ella, muchos otros interlocutores relacionan la negritud con la
autopercepcion positiva de si mismo que a su vez se expresa en el orgullo, manifestado por
todos/as quienes se autoidentifican como negros/as. A su vez, esto se traslada al &ambito
colectivo cuando se observan reafirmaciones identitarias que provienen de los valores

culturales.

Las personas que se identifican como negras hacen alusion a las costumbres y
tradiciones del pueblo negro, “el espiritu negro” me decian. Como si “lo negro se lleva en la
sangre, no literalmente, pero no puedo explicarlo de otra forma” manifestaba Génesis. Esta en
el gozo y jocosidad de la poblacidn; en las pulseras, anillos y collares que adornan los
cuerpos de las mujeres negras, o las faldas plisadas que se mueven al son de la bomba. Se
encuentra presente en el conocimiento ancestral sobre las plantas, que una y otra vez, y de
forma infalible me ha curado el “espanto”, o en contextos recientes, el COVID-19 a quienes
se han contagiado. La negritud siempre “tira” hacia lo ancestral, la cultura popular negra, en
palabras de Hall (2010). Estas manifestaciones culturales hacen alusién a un pasado ancestral
que todavia se mantiene en las personas adulto-mayores, y que se reivindica y revitaliza en
las generaciones siguientes. Asi, la negritud en ninguna de sus aristas se piensa como algo

negativo o denigrante, sino como algo valioso.

Esto es lo que Quijano (2014) describiria como una verdadera expresion de la
descolonizacion del pensamiento. Manifestaciones emancipadoras que se piensan desde una
posicién apartada de la mirada del colonizador, que conscientes o no, son igual de poderosas.

Como bien afirma Pedro:
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Lo que te dicen para tratar de desmejorar el término negro, es que el negro
fue utilizado por los otros, por los colonizadores para decir que es menos
que el otro [...] Més interesante es decir que algo negro no es malo, algo
negro es lo mismo que otro color, algo negro es ser parte de lo otro, porque
si no existe lo otro no existe lo negro, y si no existe lo negro no existe lo
otro también. Esa dualidad siempre va a existir. (Comunicacién personal,
17 de abril de 2021)

Esto supone el acto consciente de pensarse a uno mismo como parte fundamental del
estado-nacidn. Esta aseveracion surge desde un espacio en el que se comprende que sin el
negro no existe lo demas; y este aspecto es una fuente de poder, en este caso individual, pero
que igualmente puede ser colectivo. Y es que no hay nada mas poderoso gue cuando una
persona se identifica como negro/a, puesto que mas que un acto de represion o interiorizacion

de la inferioridad es un acto de rebeldia.

Martinez y De Salvador (2015) expresan que una caracteristica del sujeto
heterodesignado es la interiorizacion de la inferioridad; por lo cual cuando se hace un
cuestionamiento de estas nociones de superioridad, es posible entender que sin el “otro” o el
“negro” no hay autoridad. Desde esta perspectiva, también se puede pensar a los elementos
linguisticos como una herramienta de empoderamiento. Si bien, como se ha expresado en
secciones anteriores, el “negro” no ha salido del discurso de la didspora africana, la muerte
figurativa del mismo de la que habla Chala (2013), toma sentido cuando se entiende que tras
la muerte del sujeto inferiorizado también se da la muerte de la autoridad. Esta muerte, a su
vez viene acompanada de un nacimiento, el del “afrodescendiente”, el cual permite a los
sujetos crear narrativas propias de las cuales son los duefios. Ademas, el surgimiento desde la
misma didspora tiene alin mas autoridad, puesto que significa que el poder tradicional que se
la ha otorgado al hombre blanco, heterosexual, de nombrar y designar a aquellos alternos, lo

toman en sus manos los “oprimidos”.
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El uso del término afrodescendiente tiene su apogeo justamente con los movimientos
sociales afroecuatorianos, y seria esta su bandera de lucha. Estos movimientos nacieron desde
la generacion intermedia, aquellas personas entre 30 y 60 afios; por consiguiente, no es
coincidencia que sean quienes en su totalidad se hayan identificado como afroecuatorianos.
Bajo esta consigna se proclama al sujeto afrodescendiente como un hijo de la diaspora
africana, que ha sobrevivido procesos de esclavizacion, que son seres humanos con su propia

cosmovision amparada en sus costumbres y tradiciones.

A su vez también es un actor politico que exige al estado ecuatoriano el
reconocimiento de sus derechos como pueblo afroecuatoriano, ya que también ha dado a luz a
este pais. El reconocimiento viene desde una posicion en la que, si no se ve y nombra la

realidad, se la ignora.

Cuando pregunté a todos/as mis interlocutores que se autoidentificaban como
afroecuatorianos, qué elementos forman parte de su identidad, todos/as nombraron su
relacion con “la madre patria Africa”. La afrodescendencia se construye como un deslinde de
la historia contada sobre la esclavitud y se abre puertas afirmando los procesos de

cimarronaje y resistencia, de luchas y liberacion. Chala Cruz (2013) al respecto afirma

La categoria afrodescendiente, hace relacion a los procesos histéricos,
culturales e identitarios de los hijos e hijas de la didspora africana en el
continente americano. Nuestro corddn umbilical se conecta directamente
con el Africa, la casa grande de donde fueron secuestrados nuestros

ancestros (pag. 33)
Igualmente, la relacion con Africa no solo se queda en los elementos discursivos,
también se traslada a préacticas que se piensan, fueron traidas desde este continente. Estas
incluyen el uso de turbantes en el cabello que es de uso mas cotidiano. Pero también

vestimenta “africana” en celebraciones formales o fiestas civiles; estas prendas se
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caracterizan por tener colores vibrantes, realizadas de telas similares o incluso traidas desde
paises africanos. Igualmente, rituales de ancestralidad, como la “cochita amorosa” en las que
se repiten palabras en idiomas africanos como “axe” (ashé) o se nombra a dioses yorubas.
Incluso hay quienes reconocen en sus apellidos una descendencia africana. Es decir, que han
identificado sus apellidos provenientes de Africa, producto de la socializacion de
investigaciones de este tipo, que les permite reforzar sus lazos con sus ancestros/as

africanos/as.

La afrodescendencia habla de las luchas del pueblo afroecuatoriano, no solo cuando

Hace ya 24 afios , Oscar Salomon Chala Cruz, en su calidad de Diputado
del Congreso Nacional, conjuntamente con hombres y mujeres miembros
del Centro Cultural Afroecuatoriano, luchadores por la dignidad, el
reconocimiento y reivindicacion del pueblo Afroecuatoriano en el hacer y
quehacer del pais, entre otros Renan Tadeo Delgado, Catherine Chala
Angulo, Maria Ocles, Juan Carlos Ocles Omowale, Feliciana Caicedo,
Salomon Acosta, el sacerdote de la Mision Comboniana Rafael Savoia, La
Pastoral Afroecuatoriana en un acto de rebeldia y de justicia lograron
arrancarle al Congreso Nacional la Ley Especial de Institucionalizacion del
dia Nacional del “Negro ” el 02 de octubre de 1997. Y ese negro entre
comillas (Tadeo, Discurso Inaugural de “Octubre Mes de la
Afroecuatorianidad”, 30 de septiembre de 2022)

Pero también habla de

[...] una de las historias mas notables del continente americano, una
historia de busqueda de la libertad. Lo que en €l subyace son las andanzas
de uno de los esclavizados africanos, Alonso de Illescas, juntamente con
dieciséis (16) hombres y seis (6) mujeres que, a mediados del siglo X VI,
con las condiciones favorables sometieron a los espafioles y se internaron
en la selva, pasado el Cabo de San Francisco, a la altura de la ensenada de
Portete, en la provincia de Esmeraldas, en la costa del Ecuador, en aquellos

tiempos una region rebelde y selvatica. [...] Es por tanto una historia de
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supervivencia y superacion. Evidencia el reconocimiento de los
descendientes de esclavizados. (Tadeo, Discurso Inaugural de “Octubre
Mes de la Afroecuatorianidad,” 30 de septiembre de 2022)

Esto no significa que ambos discursos y perspectivas sobre la identidad de la didspora
africana no puedan estar juntas, como el sentido literal cuando Hanzel me decia que a veces
mezcla los trajes africanos llamados Tishki (afrodescendencia) con el sombrero para bailar
marimba (negritud). Sin embargo, si dan cuenta de la clara importancia que tienen estos
conceptos, y como las personas han creado distintas narrativas que justifique su adhesién con
tal o cual concepto. Esta también es una forma de empoderarse, porque, como se ha de
advertir, ninguno de estos términos tiene connotaciones negativas, y si las hay (como la

esclavitud) siempre vienen acompafiados de reconocimientos que surgieron de ese proceso.

Si bien se puede hablar de empoderarse de los conceptos, otorgandoles el sentido que
permita la representacion, las personas se han ido empoderando de la
negritud/afrodescendencia, es decir, de la etnicidad en su conjunto. Cuando Franklin me
relataba su experiencia de migracion, que ya se hablo anteriormente, me decia que, para
sobrevivir en estos ambientes hostiles, se unian con otras personas negras que habian nacido
en Ibarra, y que, por lo tanto, no tenian el mismo dialecto que aquellos que provenian de las
comunidades. Asi, fueron adaptando los modismos de la ciudad. Esto, si bien se puede
considerar como un proceso de blanqueamiento que permite movilidad social, también
denota, y como varias personas han mencionado, el hecho de que lo “negro siempre era feo,
soez”. Hoy, desde el Territorio Ancestral Chota, La Concepcion y Salinas, nacen propuestas

desde la juventud como “Ovo Pepino Ovo” 2, que usa sketches de comedia para empoderarse

2 Formado por un grupo de jovenes del Valle del Chota que realizan videos cortos de comedia, en el
que utilizan el dialecto propio de las personas del Territorio Ancestral. Su pagina en Facebook tiene 53 mil
seguidores, y su contenido es difundido en Youtube y Tik Tok.
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del dialecto afroecuatoriano y mostrar la belleza del mismo; situacion que contrasta

significativamente con la experiencia de Franklin.

Finalmente, el término “afrodescendiente” es una reconstruccion identitaria colectiva
en pos de un cambio a nivel social sobre cémo la didspora es percibida por sus miembros y
por la sociedad blanco-mestiza. A su vez, desde la academia se han producido estos
discursos, implantandose en la psique de la poblacion urbana y rural afroecuatoriana del norte
del pais. Sin embargo, las personas no se conforman con repetir estos discursos, sino que a su
vez se apropian verdaderamente de los mismos y desde su individualidad construyen sus
propias narrativas que vayan de la mano con el conocimiento producido desde la academia.
Las personas tienen el conocimiento para autoidentificarse como afroecuatorianos y sentir
orgullo al hacerlo sabiendo que se posicionan como agentes duefios de su propia realidad.
Dofia Maria lo afirma: “para mi si cuando hablaron de la palabra afrodescendiente o
afroecuatorianos, o como yo soy de La Victoria, afrovictoriense, me llena de orgullo
identificarme de esa manera. Aungue ha sido una lucha de los otros, aunque también hemos
estado desde nuestras comunidades luchando para que igual nos vean”. (Comunicacion

personal, 17 de abril de 2021)

CONCLUSIONES: RUPTURAS DISCURSIVAS Y CUESTIONES ETICAS

A: negro que se respeta ha ido a bailar al “Chocolate”
B: bueno, pero yo no soy negra, por eso no conozco

Estas declaraciones fueron hechas en medio de una conversacion informal que ocurria
en un contexto urbano en el que yo estaba presente. Este espacio no necesariamente estaba
contemplado como parte del contexto de mi investigacion, sino es una de las interacciones
cotidianas que ocurren entre las personas con las que me relaciono. Ambas personas parte de

este didlogo se identifican como afroecuatorianos/as. A simple vista, estas declaraciones
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parecen no tener importancia alguna, incluso se podrian considerar como parte de los
mecanismos que utilizan las personas para interrumpir discursos y nombrar su
autoidentificacion. Sin embargo, este didlogo da pistas de algunos de los quiebres o conflictos
que ocurren dentro de las construcciones identitarias en el pueblo afroecuatoriano, al menos

de aquellas personas que se ubican en un contexto urbano.

Al reflexionar sobre esta conversacion, me preguntaba ¢qué es “lo negro”? o ¢qué
caracteristicas exhiben las personas que se caracterizan como negros o a las personas a las
que llamamos “negros”? Durante todo este texto he tratado de dar respuesta a esta
interrogante, declarando las narrativas identitarias de mis interlocutores, asi como las mias.
Sin embargo, con este comentario de hijos/as de la diaspora es dificil no preguntarse ¢qué
mas es ser negro? Aparte de las reivindicaciones culturares y resignificaciones conceptuales,
la negritud parece tener un significado implicito para las personas afroecuatorianas-negras.

Un significado que no parecen captar sus discursos.

Hablando desde mi posicion privilegiada como una mujer afroecuatoriana que ha
vivido en la zona urbana y que en su mayoria ha tenido acceso a discursos académicos en
torno a la identidad, creo que puedo descifrar o entender méas a fondo lo que este pequefio
dialogo lleva consigo. En muchas ocasiones he escuchado cémo desde la poblacion
afroecuatoriana urbana se piensa a los “negros”. Este “negros” se entiende especialmente a
las personas que viven en el Valle del Chota, o quienes personifican los estereotipos

negativos con los que se la ha catalogado a la poblacion que proviene de estos territorios.

Estos discursos han tenido su auge, desde la sociedad blanco-mestiza, en situaciones
puntuales que han ocurrido en el cantdn de Ibarra, y que han estado protagonizadas por
personas de comunidades del Valle del Chota. En el afio 2018, en uno de los parques
principales de la ciudad, una persona afroecuatoriana manejando un camion cruzé este parque

con transeuntes en el mismo. Estas acciones fueron impulsadas por el conductor y sus dos
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acomparfiantes, quienes al ver que un agente de transito examinaba su camion que
obstaculizaba la via, agredieron a este y buscaban huir de las consecuencias de sus acciones.
Las noticias declaraban el conductor junto con las dos mujeres que lo acompariaban, se

habian “escondido” en Mascarilla, y entorpecieron el trabajo de captura (EI Universo, 2018).

De este acontecimiento, las redes sociales se llenaron de opiniones racistas hacia la
persona que conducia, aduciendo que este era un comportamiento propio de los “negros”. En
algunas instancias, las personas afroecuatorianas también rechazaron estos acontecimientos
con comentarios haciendo alusion a la procedencia de la persona, “es del Valle”. El uso de
estas referencias territoriales o incluso conceptuales, por parte de las personas
negras/afroecuatorianas, responden a su deseo de marcar distancia de los comportamientos
que esas personas exhiben. Bajo esta vision, se puede entender como el dialogo al inicio de
este apartado refuerza discursos dominantes en torno a “los negros”, a la vez que logra una

ruptura de lo posibilidad de ser pensado como “ese negro”.

Se puede entrever como la poblacion afroecuatoriana que ha ganado cierta movilidad
social busca separarse de estos estereotipos, y por lo tanto del Valle del Chota, con la
intencion de demarcar su nueva posicion social y lo que la misma representa. Incluso se
podria argumentar que la eleccion de denominarse afroecuatoriano, entre los varios procesos
politicos y de re-existencia ya mencionados en este texto, a veces también responde a estos
intentos de diferenciacion. Esto es asi, dado que “afroecuatoriano” es un término que ha
venido desde la academia y usarlo o conocer sus origenes mas tedricos-académicos, supone
estar en una posicién social mas alta, tener acceso a educacion superior, u otros privilegios

que hacen que la diaspora africana desee divorciarse de estos discursos.

Igualmente, como sefialaba, personas que se autoidentifican como “negros/as” utilizan
la referencia territorial del Valle del Chota, para denotar que no son como esos negros. Con

esto vale preguntarse ;son todos los negros igual de negros? Touré (2012), en su ensayo
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Who’s afraid of post-blackness, exponia cdmo la negritud ha sido catalogada como la
experiencia que mas se acerca a los estereotipos raciales que se han construido desde la
sociedad blanca americana. Esto quiere decir que ser negro significaba tener cierta
proximidad con la experiencia de vivir en el gueto, haber ido a la carcel o el contacto con
drogas y alcohol. Incluso, en las comunidades de personas negras, cuando se alcanza
movilidad social, ya no se les considera “tan negros”. Asi, la negritud requiere que estemos
pobres para sobrevivir, porque al parecer la negritud y una posicion social elevada no pueden
convivir entre si. Esto explica las tensiones que ocurren entre los términos, especialmente
dentro de la ciudad y como se ha creado una jerarquia de autenticidad para denominar a la
negritud, pero que a su vez recurre a la opresion y discriminacion. Al parecer se necesita ser

lo suficientemente negro como para ir a bailar a la discoteca El Chocolate.

En su investigacion sobre los afroquitefios, De la Torre (2002) advertia:

En la ausencia de una clase media o clase alta negra, que decida valorar su
negritud, es muy dificil para los pocos negros que acceden a la educacién
universitaria y a los trabajos de cuello blanco y profesionales no

blanquearse. (pag. 129)

Es interesante pensar en estos planteamientos a la mira de que los profesionales
afroecuatorianos valoran la afrodescendencia, y este a su vez se ha convertido en un
marcador de clase social. El blanqueamiento es “ver el mundo desde ojos eurocéntricos que
sobrevaloran la blancura considerando que los blancos son mas inteligentes, trabajadores y
que aun tienen una moralidad superior que los no blancos” (De la Torre, sobre Hooks, pag.
128). Esto también supone la valoracion de aquellos privilegios que las personas blancas
tienen mayor oportunidad de acceso: educacién superior, recursos econémicos, salud de
calidad, entre otros. A la vez que las personas se estdn empoderando de su etnicidad y

reclamando igualdad, también se alejan de la negritud y las personas que exhiben
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comportamientos “muy negros”. El “blanqueamiento” convive con la afirmacion y

valorizacion identitaria.

Estas disonancias pueden ser explicados por la vigilancia, o “vigilant coping style”,
un concepto introducido por Lee y Takako Hicken (2016) en su estudio sobre el
comportamiento de las personas afroamericanas en Chicago. Al respecto indican que la
vigilance supone “behaviors that may reflect attempts to avoid individual prejudice or
discrimination and navigate social spaces on a daily basis—a by-product of living in a
structurally and culturally racist society” (Lee & Takako, 2016, pag. 422). Esto trae como
producto que especialmente las personas del Valle del Chota sean catalogadas como los

nuevos “otros”.

Al plantear esta discusidn, como investigadora afroecuatoriana me veia confrontada
con la realidad de que desde la didspora africana en Ecuador no se habla sobre los quiebres o
choques que pueden ocurrir dentro de la poblacién afroecuatoriana. Sopesando el didlogo que
inicid este apartado, asi como el peso que tendria profundizar en el mismo dentro de un texto
que habla de empoderamiento y resistencia, cuestionaba si en realidad debiera siquiera
incluirlo. A pesar de ya haber repasado asuntos sobre mi posicionalidad dentro de este texto,
asi como en el contexto de investigacion, me gustaria revisar de nuevo estos planteamientos
luego de haber concluido, o al menos momentaneamente, el proceso de investigacion para

este trabajo.

Abu-Lughod (2012), en su famoso texto “Escribir contra la cultura”, aclamaba a las
antropologas feministas y los “halfies”, porque son ejemplos de investigadores que dentro del
trabajo etnogréafico, antropoldgico e investigativo han podido eliminar, o borrar
significativamente los limites entre el “yo” y los “otros”, un problema de la antropologia
clasica. La posicion de las antropologas feministas y los “halfies” como parte de los grupos

de los cuales hablaban en sus textos, hacia que “cuando presentan al Otro se presentan a si
p p
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mismos y hablan con una conciencia compleja del Otro, y se aseguran de que asi se entienda”
(Abu-Lughod, 2012, pag. 136). Asi, ser parte del Otro era un privilegio. Hoy en dia,
argumentaria que no solo las antropologas feministas y los halfies tienen este privilegio.
Desde la descolonizacion del pensamiento y la academia, hoy, mas “Otros” tienen acceso a la
escritura académica, para describir sus experiencias. Sin embargo, detras de estos beneficios,
también viene consigo cuestiones éticas que se inmiscuyen, cuando se es parte de los Otros y
se escribe sobre estos Otros. ¢Qué ocurre cuando los escritores académicos afroecuatorianos
y activistas, nos encontramos con quiebres dentro de nuestro contexto de investigacion,
quiebres de los que probablemente ya éramos conscientes que existian antes de iniciar el
trabajo investigativo? Revisando los textos hasta ahora escritos por personas
afroecuatorianas, no he encontrado una respuesta. De hecho, creo que forma parte de estos

quiebres.

Esto viene como parte de los legados histéricos del movimiento afroecuatoriano y del
movimiento antirracista internacional. En Estados Unidos, el movimiento por los derechos
civiles es un ejemplo, y Bayard Rustin puede explicar el origen de estos vacios literarios.
Rustin fue un hombre negro estadounidense, que introdujo a Marthin Luther King jr. a los
métodos pacificos de protesta que empleaba Gandhi en la India. A su vez, Rustin habia sido
parte de The March on Washington Movement, un movimiento que tenia como objetivo
realizar una marcha pacifica hacia Washington para reclamar los derechos de los trabajadores
negros (Smith. 2022). Esto, casi 20 afios antes de la marcha en Washington para exigir los
derechos civiles, encabezada por Marthin Luther King jr., en donde este pronuncié su famoso
discurso “I have a dream”. Sin embargo, el nombre de Rustin nunca tuvo el mismo

reconocimiento que el de MLK. ¢por qué? porque Rustin era un hombre gay.

Desde la National Association for the Advancement of Colored People (NAACP),

dada la importancia que tendria la marcha en Washington para el futuro del movimiento por
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los derechos civiles y las personas negras estadounidenses, querian que el lider del
movimiento fuera una persona que se adaptara dentro de las normas sociales de la época, que
exhibir la “mejor cara” de la poblacion negra (Smith, 2022). Esto, con el objetivo de crear
empatia con el resto de la sociedad, mostrando que los negros son personas de bien, que
tienen similares aspiraciones que las demas personas, al igual que sus “valores morales”. A
esto se le conoce como “respectability politics”. Este término “involve the regulation of
individual behavior to public presentation based on the strong desire to refute negative racial
stereotypes and presenting oneself as a citizen worthy of respect as defined by the dominant
cultural norms and standards” (Lee & Takako, 2016, pag. 422). Asi como sucede en la
historia afroamericana en Estados Unidos, se ha creado la nocién de las personas deben
ganarse el respeto de la sociedad, y esto es posible mediante la representacién de los valores

que la sociedad aprecia.

Esto también supone que habria un sesgo incluso en quienes tienen voz dentro del
movimiento social no solo afroecuatoriano, pero a nivel internacional. Demuestra el esfuerzo
para pintar a la poblacion afroecuatoriana siempre con sus “mejores galas”. Es decir, solo es
visible casa afuera los logros, luchas y el camino recorrido, mientras que los dilemas,
choques, e incompatibilidades se quedan casa adentro. Y esto se puede ver en el en los usos
que se le da al negro desde la poblacion afroecuatoriana, mediante la negociacion en los
espacios urbanos. Porque ciertamente ninguna persona afroecuatoriana o negra se referiria a
otros como “negros” en términos insultantes dentro del espacio publico. Igual que a mi me
ocurria, no es posible que las personas negras se discriminen entre si, puesto que seria darle
alin mas armas a la sociedad blanco-mestiza para justificar la opresion hacia el pueblo

afroecuatoriano.

El movimiento social afroecuatoriano es relativamente reciente. La Federacion de

Comunidades y Organizaciones Negras de Imbabura y Carchi FECONIC, una de las primeras
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organizaciones a nivel rural, tiene apenas 25 afios de vida. Y aun mas reciente es la
incorporacion de investigadores afroecuatorianos al espacio de escritura académica. Por esto,
se reconoce el privilegio que supone habitar estos espacios, y la responsabilidad de los
mismos. Puesto que es parte de las luchas que por afios ancestros y matriarcas han
encabezado. Con esta consciencia, para los/as escritores/as afroecuatorianos/as nos es de vital
importancia primero hablar sobre la didspora desde su propia voz. Por tanto, conocimiento
que se ha producido sobre el pueblo afroecuatoriano, muchas veces estereotipado, la
academia conforma un espacio de re-existencia, en donde las/es investigadoras/es somos
capaces de tomar el poder y representar el amplio conocimiento y formas de vida de las
personas. Se puede entender entonces, por qué no se hablan de estos conflictos. No solo
evitamos representar de forma negativa a las personas, pero es necesario hablar sobre los

aportes del pueblo afroecuatoriano la construccion del estado-nacién moderno.

Como la gran familia ampliada que es el pueblo afroecuatoriano, cuando se habla
sobre estos quiebres es como revelar un secreto familiar que no se supone que los demas
deban saber. Esto no quiere decir que las personas vivan de apariencias, pero que las
urgencias del pueblo afroecuatoriano, asi como su reciente organizacion politica formal, hace
que mostrar alguna debilidad afecte de manera significativa todos los procesos que ya se han

venido gestando.

Con esta discusion mi objetivo no ha sido el de “exhibir” al movimiento social
afroecuatoriano y al pueblo afroecuatoriano en su conjunto, sino mas bien traer luz a este
asunto del que poco se habla, pero que esta presente. Mas aln, espero que esto sirva como
entrada para ahondar alin mas en las caracteristicas especiales de las personas
afroecuatorianas, y sus perspectivas sociopoliticas atravesadas por el territorio. Si bien este
texto ya inicia rompiendo la idea de una comunidad homogénea en torno a la

afrodescendencia, es necesario seguir cavando estas peculiaridades. No con la intencion de
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confrontarnos entre nosotros, pero si debatir las caracteristicas especiales y como desde el

movimiento social afroecuatoriano tiene voz aquellos “disidentes”.

Las personas usan las construcciones identitarias como herramientas que les permiten
representarse y situarse dentro de la sociedad, que se traduce a su vez en formas de re-
existencia. Incluyendo aspectos como un pasado colectivo que se comparte entre los
miembros, las identidades también responden a un deseo individual de autoconstruccién que
a su vez viene amparado desde la legislacion estatal ecuatoriana en forma de la Constitucion.
Detras de las etiquetas de “negro/a” o “afrodescendiente” se evidencia un ejercicio consciente
de caracterizarse como agentes autonomos, con la potestad para definir sus propios discursos
auto identitarios que no necesariamente provienen desde el conocimiento académico, pero si
desde la realidad de vivir como sujetos parte de un pueblo con caracteristicas particulares al

interior del estado nacion.

El conocimiento formal ha definido a las identidades como constructos sociales, sin
embargo, es importante también pensarlas como actos politicos en los que las personas se
resisten a estar dominados bajo normas de opresion e invisibilizacion. Asi, el
autoidentificarse con el pueblo afroecuatoriano no es inherentemente dado por cuestiones
bioldgicas que responde a las clasificaciones de raza, pero es un acto disruptivo en el que las
personas se aduefian del poder de la mayoria social, y se definen y posicionan como agentes
constituyentes dentro del estado-nacion. La autodeterminacion hace frente a valores de
mestizaje y blanqueamiento que se empefian en negar e invisibilizar a la diaspora africana en

el pais. Asi, se redistribuyen espacios y privilegios a los que se tiene acceso.

Audre Lorde decia: “no desmontaremos la casa del amo con las herramientas del
amo”, por lo que la autodeterminacion identitaria ha sido parte de los multiples procesos que
la diaspora africana ha encabezado para hace frente a la discriminacién. De esta forma, el

poder que las personas utilizan para caracterizarse no viene dado por el uso de la coercién o
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violencia, pero de la toma abrupta de conciencia, en la que se reconoce el sistema social al
que estan sujetos y el funcionamiento del mismo. Bajo sus luchas, procesos y su propia
existencia, la didspora africana en Ecuador poco a poco ha adquirido pleno poder sobre su
existencia y por lo tanto la autonomia para revertir discursos colonizadores y pensarse como
sujetos en condicion de igualdad con la sociedad blanco-mestiza a la vez que reconocen sus

diferencias culturales.

El proposito de esta investigacion ha sido evidenciar mediante los discursos
identitarios de la poblacion afroecuatoriana del Territorio Ancestral Chota, La Concepcién y
Salinas, asi como la ciudad Ibarra, los procesos de empoderamiento que se traducen en las
herramientas linguisticas de autodeterminacion. Desde un enfoque generacional se ha podido
observar como desde la individualidad las personas construyen narrativas que reafirman sus
experiencias de vida dentro de una sociedad blanco-mestiza y también dentro de las

comunidades rurales afroecuatorianas.

Finalmente, la contribucion de este estudio no solo ha sido a nivel académico, al abrir
los debates sobre autodeterminacion en la diaspora africana que se construyen desde la
cotidianidad; también ha tenido un gran impacto individual. Al ser una persona que me
reconozco como mujer negra y también como afroecuatoriana, que se ha movido dentro de
espacios urbanos, escuchar los discursos identitarios de mis interlocutores ha tenido
relevancia en mi propia autodeterminacion. Escuchar la conviccion y fortaleza con la que las
personas se autoidentifican a la vez que me relatan los retos y desafios que han vivido, ha
sido una experiencia verdaderamente empoderadora y que me ha permitido estrechar mis
lazos con las personas y comunidades donde realicé mi trabajo, al igual que renuevo mi

compromiso con el pueblo afroecuatoriano. Ubuntu. Yo soy porgue nosotros Somos.
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