Panorama de la población afro en América
con énfasis en los países con presencia comboniana
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La presencia de ancestro africano en América Latina
La población de ancestro africano, descendiente de los esclavos traídos por los comerciantes ingleses, franceses, holandeses, portugueses y españoles durante la colonia, se concentra principalmente en el Caribe y Brasil, pero es también importante en México, Centroamérica, Venezuela, las Guayanas, Colombia, Ecuador, Perú y Uruguay. Los esclavos trabajaban fundamentalmente en las minas o en las plantaciones de azúcar y algodón, y como empleados domésticos en todas las grandes casas coloniales. Su presencia tiene hasta hoy un papel central en las formaciones culturales de América Latina. 

Por su claro conflicto de intereses con los colonizadores, los esclavos participaron activamente en los procesos de independencia de los siglos XVIII y XIX, pero fueron luego menospreciados como "incultos" por los gobiernos criollos, que no hicieron mucho por mejorar la situación social de los descendientes de esclavos, aunque poco a poco declararon la libertad oficial durante el siglo XIX. Es necesario destacar la importancia de la independencia haitiana en 1791-1804, como antecedente de todas las revoluciones de independencia del resto de América Latina en el siglo XIX.

 En todas las colonias ibéricas hubo también importantes movimientos de rebelión de esclavos desde el siglo XVI, que contribuyeron a crear el clima independentista posterior. Un caso paradigmático fue el establecimiento del primer pueblo libre de América en México, "San Lorenzo de los negros". En 1609, esta ciudad se convirtió en enclave de esclavos libertos gracias a la rebelión liderada por Yanga, cuyo espíritu y energía son tan respetados que el pueblo recibió su nombre (hoy se llama "Yanga", en el estado de Veracruz). Tales movimientos hicieron que en México se declarara la libertad de los esclavos desde 1829, más de treinta años antes que en los Estados Unidos. Además, generales clave en la lucha independentista mexicana, como José María Morelos y Vicente Ramón Guerrero, eran de ancestro africano. [1]  


Desde el siglo XIX, las constituciones nacionales de los países hispanoamericanos decretaron la igualdad de todos los habitantes, sin importar su origen étnico. Muchos de estos países eliminaron las clasificaciones raciales poniendo a toda la población bajo un solo rótulo oficial: todos los habitantes eran mestizos. El cubano José Martí, por ejemplo, en su influyente ensayo titulado "Nuestra América" (1891), afirmaba que aquí: "no hay odio de razas porque no hay razas". La percepción del racismo, entonces, es bastante diferente entre Estados Unidos y América Latina, como lo evidencia Peter Winn en su libro Américas (Berkeley: U of California P. 1999):


Esta mezcla marca una diferencia fundamental en las relaciones entre grupos étnicos en estos países, y muchos latinoamericanos afirman con orgullo que no son racistas. Sin embargo, la mentalidad hispanista o europeizante, que privilegia los valores, costumbres y tipos fisionómicos caucásicos, ha mirado con desprecio las tradiciones africanas y las poblaciones de piel oscura. Como dice Winthrop R. Wright en Café con leche : Race, Class, and National Image in Venezuela (Austin: University of Texas Press, 1990):"café con leche, sí, pero con más leche que café", es decir, se celebra la mezcla de razas y pigmentaciones de la piel, pero se prefieren los colores claros. 

Establecer una identidad nacional mestiza fue un medio útil para eliminar prácticas segregacionistas como las que hubo en la América anglosajona hasta mediados del siglo XX, pero hizo invisible la marginación práctica que había contra la gente que no era ni blanca ni mestiza. Los descendientes de africanos generalmente pertenecen a la clase baja, a causa de que por muchos siglos no tuvieron acceso a la educación ni a empleos que les permitieran recibir ingresos más altos. Y, para hacer más difícil el problema, quienes conciben la homogeneidad como base de la unidad nacional ("aquí todos somos mestizos"), consideran que los esfuerzos de afirmación étnica o las protestas contra la discriminación por parte de grupos negros o indígenas son una amenaza para la cohesión del país. 


Por todas estas razones, las poblaciones de ancestro africano han necesitado producir mecanismos de resistencia cultural y adelantar movimientos de defensa de sus derechos civiles. Entre las manifestaciones más importantes de su especificidad y resistencia cultural se encuentran la religión, la música y los movimientos negristas o de negritudes. [2] 

1. La religión. 
Es importante recordar que, aunque en general la religión católica promovía el conformismo y constituía un modo de imposición de los valores europeos, hubo muchos esfuerzos por parte de los sacerdotes coloniales por mejorar la situación de los africanos y por eliminar la institución esclavista. Por ejemplo, el líder del movimiento independentista mexicano, el padre Miguel Hidalgo, decretó que todos los amos debían liberar a sus esclavos en un plazo de diez días bajo pena de muerte. El comercio de esclavos en España recibió la constante oposición de los dignatarios eclesiales. Además, muchos misioneros jesuitas, franciscanos y dominicos en América defendieron los derechos de los esclavos y denunciaron el maltrato que sufrían. 

Al mismo tiempo, una forma de resistencia cultural muy importante para los africanos transferidos a América fue mantener su religión de origen. Dado que era obligatorio participar en los ritos católicos, se produjo desde la colonia hasta el presente una religión secreta que combina las creencias cristianas con las africanas y las indígenas. Entre las más difundidas hoy se encuentran la santería (Caribe, especialmente Cuba, la Florida, Venezuela y Centroamérica), el candomblé (Guayanas y norte de Brasil), el vudú (Haití) y la macumba (Brasil). La preservación y cultivo de tradiciones religiosas africanas ha sido un importante medio de resistencia cultural y un refugio de poder para combatir la dominación socio-económica. 

2. La música.
En relación más o menos directa con las prácticas religiosas, la música y la danza son expresiones fundamentales que permitieron que los esclavos mantuvieran su amor por la vida. Los tambores, los ritmos y las danzas que hoy asociamos con la música caribeña, comenzaron a usarse dentro de los rituales religiosos que muchos esclavos conservaron. Todavía hoy existen manifestaciones importantísimas del espíritu y la fuerza de las poblaciones de ancestro africano en toda la América Latina a través de la producción musical y coreográfica. 

Como en la religión, los ritmos e instrumentos africanos se mezclaron con los indígenas e hispánicos para formar manifestaciones musicales sincréticas. La bomba puertorriqueña, el merengue dominicano, el son cubano, la cumbia colombiana, el festejo peruano y la samba brasileña, son algunos de los ritmos musicales que incorporan elementos africanos tanto en sus melodías como en la manera de bailarlos. Además, las letras de las canciones con frecuencia recogen las experiencias de opresión, marginación y celebración de las poblaciones de ancestro africano. El fenómeno musical es particularmente significativo, porque es el único caso en que una manifestación cultural de ancestro africano se convierte en símbolo nacional. Para países como Brasil, Colombia, Costa Rica, El Salvador, la República Dominicana, Cuba y Puerto Rico, los ritmos musicales afrocaribeños constituyen una parte fundamental de la identidad nacional, y un elemento imprescindible de las prácticas cotidianas: montar en bus, ir a una fiesta, cocinar y limpiar la casa, son actividades a menudo asociadas con la música afrocaribeña. Esta también ha dado visibilidad internacional a América Latina. La "salsa", por ejemplo, combinación de diversos ritmos caribeños y del jazz norteamericano, todos con marcada influencia africana, es famosísima en Estados Unidos, Europa y Japón,

Un caso especial que incorpora elementos musicales, coreográficos, marciales y rituales o religiosos, es el Capoeira brasileño. Establecido como un arte marcial que los esclavos empleaban para defenderse, se practicaba en los Senzalas (cuarteles de esclavos) bajo la apariencia de una danza inocente para evitar la represión de los amos portugueses, y más abiertamente como entrenamiento militar en los Quilombos (suburbios de esclavos fugitivos). El resultado fue una práctica artística de entrenamiento físico, expresión corporal y desarrollo personal. Hoy en día, el Capoeira se practica tanto en Brasil como en los Estados Unidos, no sólo "como un deporte, sino también como un modo de vida" (Almeida, Bira. Capoeira, A Brazilian Art Form. Palo Alto: Sun Wave Press, 1986). Hay numerosas escuelas de entrenamiento en diversos países, así como competencias y presentaciones internacionales.

Otro caso interesante es el de la célebre marimba, instrumento de percusión ecuatoriano, centroamericano, mexicano y caribeño que muchos consideran que tiene su origen en Angola o en Sudáfrica. Pero según la leyenda mexicana, el árbol de Hormiguillo, de cuya madera se confecciona la marimba, le habló al joven indígena llamado Pluma de Quetzal, y le dijo: "Si cortas mi madera en piezas de tamaños diferentes, harás un instrumento cuya música dará tanto placer a tu pueblo que les hará olvidar sus penas y su miseria. Si descubres mis secretos, tendrás un tesoro musical entre manos". Es posible que los esclavos hayan traído la idea del instrumento, y luego los indígenas la adaptaron con madera local. También puede ser que haya habido expediciones africanas a América antes de 1492. Como sea, la marimba de hoy es resultado del encuentro de las culturas indígenas de Mesoamérica y la población traída del África. Su resonancia golpea al ritmo de un pasado étnico con el espíritu de celebración y resistencia que ahora vibra al unísono de una nueva cultura sincrética. 

3. El negrismo y los movimientos de negritudes. 
A partir de la década de 1920, aparece una serie de autores caribeños y suramericanos que recogen en sus obras literarias las experiencias, el lenguaje y los símbolos de las poblaciones de ancestro africano. Con el tiempo, estos autores fueron clasificados como "negristas" en el mundo hispánico, y como el movimiento de "negritudes" entre las regiones francoparlantes (Haití, Martinique, Gouadalupe). Escritores como Nicolás Guillén (Cuba), Manuel del Cabral (República Dominicana), Aimé Cesaire (Martinique), Franz Fanon (Martinique), Luis Palés Matos (Puerto Rico), Manuel Zapata Olivella (Colombia), Paulo de Carvalho-Neto (Brasil), Virginia Brindis de Salas (Uruguay), Julia de Burgos (Puerto Rico), Nicomedes Santa Cruz (Perú), Adalberto Ortiz (Ecuador) y Derek Walcott (St. Lucia) -quien ganó el premio Nobel de literatura en 1992-, producen fundamentales obras representativas de la experiencia negra en América Latina. 

No sólo su poesía o su narrativa introduce un lenguaje propio que enriquece la herencia literaria latinoamericana del presente, sino que sus estudios etnológicos y sociales sirven de base para las luchas de reivindicación social que adquieren fuerza posteriormente (ver Mansur, Mónica. La poesía negrista. México: Era, 1973). Así lo afirma René Depreste en su evaluación sobre el negrismo latinoamericano: 

	 
	 



El mejor homenaje que podemos rendir al negrismo americano es el afirmar que contribuyó con su poesía a reducir el campo de la inhumanidad del hombre para con el hombre y a unir, en la universal ternura de la creación artística, a diversos autores de todos los colores, elevando muy alto en el espacio solar la voz popular, sabia y apasionada del Calibán americano. ("Aventuras del negrismo en América Latina". América Latina en sus ideas. Ed. Leopoldo Zea. México: Unesco/Siglo XXI, 1986, p. 360).

En conexión con el negrismo literario se producen distintos movimientos de reivindicación política en la América Latina de las últimas décadas. En los países caribeños de habla inglesa y francesa hay una extensa tradición de orgullo por la herencia africana. El Black Power de Jamaica, ideado por el guyanés Walter Rodney, tuvo fuertes repercusiones en la política internacional y se celebra en la música Reggae de Bob Marley, por ejemplo. Entre Haití y la República Dominicana hay una larga historia de tensiones por causa de la identificación haitiana con la raza negra, en contraste con la identificación mestiza dominicana.

Pero también los afrosuramericanos han creado organizaciones para defender sus derechos. Uno de los más fuertes es el movimiento de conciencia negra en Brasil, que reúne unas 600 organizaciones en todo el país con el objetivo de celebrar la herencia afrobrasileña y luchar contra la pobreza. Algunas de estas organizaciones tienen una base política más o menos fuerte entre intelectuales y gente de clase media, y han ocupado varios puestos públicos en el congreso nacional (Carlos Oliveira y Benedita da Silva) y en el Partido Democrático, logrando aprobar una enmienda constitucional que hizo ilegal la discriminación racial. Otras organizaciones están más centradas en el aspecto socio-cultural y la acción local, como es el caso del Grupo Cultural Olodum, fundado en Bahía en 1976, que logró fama internacional con su amplia discografía y es hoy una Organización No Gubernamental que patrocina la educación, creatividad y mejoramiento económico de la comunidad negra en su ciudad. 
También los afrocolombianos han tenido cierto éxito en su laborioso proceso de organización política, logrando que la nueva Constitución Nacional de 1991 reconociera los derechos colectivos de las comunidades de ascendencia africana sobre varios territorios de la costa Pacífica, con la facultad de ejercer "una perspectiva autónoma sobre el futuro", es decir, un desarrollo alternativo con mayor conciencia ecológica y respeto de la biodiversidad. He aquí algunos apartes de la declaración del movimiento de negritudes en Colombia, en 1975: 

Los de abajo, los desacreditados por la carencia de vías de comunicación y de símbolos nacionales que nos representen, estamos unidos por el hambre y la miseria. Así, debemos luchar unidos en busca de nuestros objetivos comunes como grupo explotado. La gente negra pertenece a un grupo étnico que ha sobrevivido a la acción de exterminio emprendida por la clase dominante. Esto indica que nuestra población es fuerte y que tiene una misión importante que cumplir en beneficio de la humanidad, que es impulsar la total eliminación de la explotación del hombre por el hombre. Necesitamos fortalecernos a través de una educación que nos reencuentre culturalmente con nuestra madre África y con nuestra propia historia y los valores que nos cobijan (Moreno Salazar, Valentín. Negritudes. Cali, XYZ, 1995. p.10-11).

 
Los postulados básicos de esta cita, aunque fue escrita hace más de diez años, continúan vigentes. La gente de origen africano tiene una relación provechosa pero difícil con las sociedades en donde han nacido. Por un lado, muchos de sus países han acogido su producción cultural como parte fundamental del patrimonio nacional. Por otro lado, los descendientes de africanos están todavía en el proceso de transformar las estructuras sociales que los marginaron desde la época de la colonia y cuyos efectos han continuado hasta el siglo XXI.


Numerosas y fascinantes formas de creación cultural se han desarrollado con la presencia de ancestro africano en América Latina. Todas ellas han contribuido a la riqueza artística y social del continente, y son testimonio de la creatividad humana en su lucha contra la marginación y la explotación. Cada una de estas manifestaciones ejemplifica la hibridación cultural y la multiplicidad de modelos de realidad que caracterizan a las culturas latinoamericanas.

	 

	Notas

	1.
	Dado el presente clima de relaciones débiles y a veces hostiles entre los barrios chicanos y africano-estadounidenses en muchas ciudades norteamericanas, es útil subrayar el apoyo mutuo entre descendientes de africanos y mestizos en México durante varios siglos en el pasado. La información sobre el papel de los descendientes de africanos en la historia mexicana promueve el aprecio de los profundos lazos (ties) históricos que pueden fomentar la colaboración futura entre los grupos chicanos y africano-estadounidenses.  



	2. 
	La palabra "negro"(black) puede tener connotaciones negativas en muchos contextos (nigger), pero también se utiliza afectuosamente. Por ejemplo, en muchas regiones llaman "negritos" a los niños, sin importar su color, y entre esposos a veces se llaman "mi negro" o "mi negra" como expresión de cariño. Además, el movimiento de negritudes reivindica el sentido del término "negro" como manifestación de orgullo y especificidad cultural.
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Cuba Literaria, portal cubano, ofrece un prospecto sobre la participación de la mujer afro en la literatura americana.
http://www.cubaliteraria.cu/articulo.php?idarticulo=14651&idseccion=25
Las contribuciones de las mujeres africanas a la cultura afro-americana (I)
Anabel Mitjans Alayón, 21 de diciembre de 2012

En el Caribe y en la zona sur de Estados Unidos, el Noroeste de Brasil y el norte de América del Sur1 se desarrollaron culturas con una gran presencia africana, las cuales emergieron de la interacción entre las mujeres y hombres esclavizados provenientes del continente africano y europeo. Las culturas que devinieron de estas interacciones se han caracterizado por la explotación de las personas negras y mestizas.

La civilización occidental, emergente en el Nuevo Mundo, se cimentó bajo la existencia de un ejército de trabajo esclavizado, que permitió el desarrollo de Europa Occidental y Estados Unidos: “Los esclavos negros fueron la fuerza y los nervios de este mundo occidental. La esclavitud negra exigía la trata de los esclavos. Por lo tanto, la preservación y el mejoramiento de la trata con África era una cuestión de suma importancia para este reino y para las plantaciones pertenecientes al mismo”2.

Para mantener tal nivel de explotación se generó, desde la política, las artes y la literatura, las religiones, el sentido común, la filosofía y las ciencias, todo un cuerpo ideológico que respaldaba deshumanización de las personas esclavizadas, y legitimaba la explotación sobre las y los africanos. El primer ministro de Trinidad y Tobago Eric Williams, lo ilustra muy bien en su libro Capitalismo y Esclavitud: “[…] Los rasgos del hombre, su pelo, color, y dentadura, sus características “subhumanas”, tan ampliamente citada, eran solamente las razones posteriores para justificar un simple hecho económico: que las colonias necesitaban fuerza de trabajo, y que recurrían a la fuerza de trabajo negra porque era más barata y mejor”3.

Así, la generación de un corpus cultural en torno a la superioridad de las personas blancas, y en detrimento de los africanos y sus descendientes, ha sido estructuralmente esgrimida. Se puede decir que no hay espacio cultural en el cual el racismo no esté presente, tanto así, que muchas personas negras y mestizas reproducen actos, pensamientos e ideologías, es decir, llevan intrínsecos conductas y comportamientos racistas.

El avance de culturas afro-céntricas ha sido totalmente desestimadas por la cultura colonial hegemónica, por lo cual estas tuvieron que forjarse en ambientes subversivos, en la oscuridad de lo normativo, de los valores occidentales impuestos4. La desarticulación de los sistemas de valores, creencias, tradiciones africanas y los reajustes que estas personas experimentaron en el Caribe y América, ha sido uno de los actos más atroces de la humanidad contra ella misma. Pueblos trasplantados, enajenados y transculturados es la conclusión de tal ejercicio del poder.

En este marco surgieron, sin embargo, las culturas de Latinoamérica y el Caribe. El resultado ha sido, diversas sociedades caracterizadas por el subdesarrollo, las desigualdades sociales y toda una amplia gama de expresiones culturales riquísimas en tradiciones provenientes de Europa, África, Asia  y América, que constituyen las cimientes étnicas de lo que es hoy el continente americano.

La presencia de las culturas afro-descendientes en Occidente, se ha logrado gracias a la propia lucha de los africanos/as contra la opresión de sus esclavizadores. Es decir, las propias expresiones culturales han servido como armas e instrumentos ante la aculturación y la enajenación impuesta por los colonizadores europeos, sobre las personas africanas en el Nuevo Mundo.5

Las zonas involucradas en el desarrollo de la plantación, como sistema socio-económico, vivieron con mayor esplendor la sobrevivencia africana en el Caribe, el sur norteamericano y el norte y nordeste de América del Sur. Allí la explotación se recrudeció aún más, ya que las y los africanos se convirtieron en el principal instrumento de trabajo para la explotación de los recursos naturales que se extraían. Ante la creciente explotación, miles de esclavos asumieron diferentes conductas para hacerle frente a tal situación.

En los estudios actuales sobre la esclavitud en la Diáspora Africana, se pueden encontrar varios estereotipos creados durante la época colonial: lazy niger, mimic men6, cimarrón, entre otras figuras típicas de las personas esclavizadas en aquella época. Sin embargo muchos de estos estereotipos se refieren a conductas tomadas por los hombre ante la esclavitud.

De las mujeres africanas y esclavas poco se conoce cuáles fueron las artimañas que llevaron a cabo para hacerle frente al poder colonial. Entre las pocas conocidas se encuentran las parteras7, las esclavas domésticas, las mestizas y negras que tenían relaciones con hombres blancos para mejorar su posición social y económica, pero estudiadas de modo superficial. Al menos en nuestro país las investigaciones sobre las personas afro-descendientes todavía no alcanzan el nivel de profundidad necesario.

Según la bibliografía feminista negra8, las maniobras utilizadas por nuestros ancestros africanos fueron la base de la supervivencia de nuestra cultura y las mujeres han jugado un rol de primer orden en su preservación:

 “[…] las mujeres esclavas retuvieron la mayor independencia económica y autonomía cultural y fueron la vanguardia de la resistencia cultural de la esclavitud la cual ayudó a muchos individuos a sobrevivir la experiencia de la esclavitud. En la vida privada de los esclavos,  las mujeres reconstituyeron el sistema de familias y construyeron comunidades viables, que se volvieron la base para otras formas sutiles de resistencia esclava en las plantaciones […]”9.

Teóricas como Lucille Mathurin Mair, Theresa Ann Rajack-Talley, Patricia Mohammed, Patricia Hill Collins entre otras muchas han demostrado, la participación femenina en la permanencia de los valores culturales africanos en el Nuevo Mundo.

Las mujeres como portadores culturales en muchas sociedades son las encargadas de los primeros pasos en la instrucción de los niños, a través de historia oral, el testimonio, las tradiciones, entre otras muchas expresiones culturales embeben a las nuevas generaciones de la cultura de sus antecesores10. Gracias a los estudios de Melville Merkovitz en su libro The Myth of the Negro, luego ampliado por varias historiadoras afro-americanas, se ha mostrado que muchas de las personas afros en EE.UU poseían costumbres y formas de resistencia y aspectos culturales que pertenecieron a los africanos, también se puede evidenciar la permanencia en un imaginario femenino negro como herramientas culturales de las cuales se valieron sus madres, abuelas y tatarabuelas para sobrevivir en el Nuevo Mundo.

Para la historiadora Rosalyn Terborg-Penn las formas en que se ha mantenido el pensamiento femenino africano en sus descendientes es a través de dos expresiones principalmente:

“Impulsar la confianza en uno mismo a través de las redes femeninas y el desarrollo de las estrategias de sobrevivencia. Estos valores se han

institucionalizado en muchas comunidades africanas y afro-descendientes. Históricamente, esta combinación no ha estado presente en las relaciones institucionalizadas entre las mujeres en las sociedades europeas, pero pueden ser rastreados continuadamente en el tiempo entre las mujeres afro-descendientes en las sociedades del  Nuevo Mundo así como también en Asia”11.

A lo largo del Caribe y de la Diáspora Africana se puede constatar la presencia de una fuerte relación matricéntrica, con una familia enfocada desde la mujer como jefa.

Raymond T. Smith explica cómo ha sido bien harto reconocido que las mujeres exhiben un alto grado de independencia en las Indias Occidentales entre las personas afro-descendiente y en los E. U., pero este proceso ha sido visto por los investigadores desde varios puntos de vista.

Smith expone que Franklin Frazier utilizó el término matricentrico para referirse a aquella familia basada en la madre y los hijos, y un tipo de matriarcado que consistía en una mujer mayor, sus hijas y sus nietos. La primacía de las relaciones entre madre e hijo fue destacada por Frazier y también por Melville Herskovits, quien apuntó que además de existir una estrecha relación entre la madre y los hijos como una unidad celular de familia que ha existido desde la esclavitud, este tipo de unidad familiar deriva su estructura de la organización doméstica de las sociedades africanas, en las cuales los grupos de las madres e hijos forman una célula separada dentro de las redes de la familia polígama12.

Este tipo de relación sólo pervivió en el núcleo de la familia, también se extendió a la comunidad. Patricia Hill Collins explica como las tradiciones de las culturas del África Occidental permitieron que las mujeres estrecharan redes de ayuda mutua13. Las mujeres más ancianas, durante la esclavitud, la emancipación y durante el siglo XX en el Caribe y la Diáspora han tenido un papel protagónico en la estructuración de muchas familias y de las comunidades, sobre todo aquellas que tienen altos grados de pobreza.

La figura de la abuela como horcón familiar es una tradición, en el Caribe y en Estados Unidos, para las personas afro-descendientes. En aquellos hogares donde las mujeres jóvenes trabajan, las tías y las abuelas no sólo fungen como cuidadoras de los niños/as, además van proporcionándoles a la joven generación de una cultura con altos atributos afro-descendientes, resultado directo de la interacción de las africanas ante el fenómeno de la esclavitud y la alienación cultural, además de ser vista como la figura central en la familia, quien a pesar de la gran avanzada edad sigue dirigiendo los aspectos más importantes de la casa14.

En la división sexual del trabajo entre la población esclava también figura el papel de los huertos y de la economía familiar que usualmente tenía un alto componente femenino. Las mujeres, según varios autores, fueron las principales comerciantes. En Jamaica y en Haití ellas eran las líderes del comercio en los mercados locales, sobre todo en la producción y el comercio de productos agrícolas, antes y después de la esclavitud.

El hecho  de ser tratados como iguales propició la explotación de las esclavas en todos los centros de producción, en los cortes de caña, la agricultura, en el comercio y labores domésticas. Esto trajo consigo efectos consecuentes alterando la memoria histórica y la calidad de vida de las propias féminas (Momsen: 1996); además de un desarrollo y tradición de la práctica de la agricultura por ellas para mantener a su familia y para la venta en los mercados (Mathurin: 1975).

Para Jean Besson, las mujeres esclavas jugaron un papel importante en la construcción de la economía proto-campesina en el Caribe, gracias al desarrollo de sus huertos, en los cuales se cultivaban varios productos que luego se vendían en los mercados; ellas se convirtieron, durante la esclavitud, en los principales comerciantes y productores de alimentos en las pequeñas islas del Caribe.

Luego del fin de la esclavitud, las mujeres se convirtieron, principalmente, en uno de los principales administradores y dueños de las tierras; además pudieron extender sus acciones como campesinas y comerciantes de sus propios productos agrícolas. En la isla Providencia, en la localidad Martha Brae, Jean Besson realizó un estudio en el cual demostró cuán importante era el papel de las mujeres dentro de la tenencia de tierras, donde muchas históricamente han sido las administradoras de las fincas, tradición que tuvo un origen en los patrones originados durante la esclavitud, durante la cual las esclavas generaron formas propias de desarrollar cierta economía, mediante la producción de la tierra.

Mathurin también arguye sobre este tema, alegando que aquella imagen tan tradicionalmente esparcida durante la esclavitud del Lazy nigger no correspondió a las mujeres negras y esclavas. “La higgler, fue una importante persona en la economía doméstica caribeña. Terminado con su trabajo en la plantación, ella atendía a sus niños, cultivaba su huerto, y caminaba a veces 5 kilómetros y más al mercado, de ida y regreso el fin de semana para vender sus productos. El dinero que ella ganaba lo usaba como ella determinaba. Compraba ropas, (…), o guardaba el dinero para comprar su libertad y la de sus hijos”15.

NOTAS

1 En este ensayo se utilizará la definición de Caribe que aparece en el libro Teoría de la Economía de plantación, de los investigadores Lloyd Best y Kari Polanyi Levitt: “(…) nuestra definición geográfica del Caribe incluye todas aquellas áreas en, alrededor y cerca del mar Caribe, que han permanecido en los últimos cuatrocientos años cincuenta años, bajo la influencia de la plantación azucarera y de su característica cultura y modo de organización sociales y económica. Esto incluye todas las islas caribeñas, las Guyanas (inglesa, francesa y holandesa), el nordeste de Brasil, parte de las áreas costeras de Venezuela, Colombia y América Central y regiones sureñas de los Estados Unidos.” p.9

2 Williams, Eric. (1975) Capitalismo y Esclavitud. Editorial Ciencias Sociales, La Habana, p.25

3 Ibídem, p.17.

4 Smith, Raymond T. (1996) "Social Stratification, Cultural Pluralism, and Integration in West Indies Societies". En: Rhoda Reddock, Christine Barrow: Caribbean Sociology. Introductory Readings. Ian Randle Publishers, Kingston Jamaica.

5 Besson, Jean. (1996) "Reputation and Respectability Reconsidered. A new perspective of Afro-Caribbean Peasant Women". En: Rhoda Reddock, Christine Barrow: Caribbean Sociology. Introductory Readings.  Ian Randle Publishers, Kingston Jamaica.

6 Brathwaite. Kamau. (1996) "Creolization"  En: Rhoda Reddock, Christine Barrow: Caribbean Sociology. Introductory Readings. Ian Randle Publishers, Kingston Jamaica.  Concepto para designar aquellas personas negras esclavizadas que imitaban el comportamiento de sus dueños y personas blancas con el objetivo de mejorar su posición, estilo de vida y la opinión de las personas blancas a su alrededor sobre ellas. Este fue uno de los orígenes de la desvalorización de las culturas de origen africano, cuando los valores europeos se convirtieron en paradigmas.

7 Agramonte Hernández, Elsa. (1995) "Sobre parteras y comadronas. En: Revista Especial FEM/PRESS “La Mujer Negra” Edición Especial, La Habana,67-71

8A partir de la década de los años 80 se desarrolló un movimiento feminista afrodescendiente en EE.UU, el Caribe, Inglaterra y África. Entre sus principales objetivos se encuentra visibilizar la presencia femenina afrodescendiente y trazar líneas de investigación que puedan mejorar el conocimiento de estas mujeres como objeto de estudio para comprender su papel en sus sociedades y las causas de opresión que sufren las mismas.

9 Besson Jean. Ibídem, p. 363.

10 Terborg-Penn, Rosalyn. (1995) Through an African Feminist Theoretical Lens: Viewing Caribbean Women`s  History Cross-culturally. Kingston, Ian Randle Publishers.

11 Terborg-Penn, Rosalyn. Ibidem, p.9

12 Smith, Raymond T. (2001) "Social Stratification, Cultural Pluralism and Integration in West Indian Societies". En: Rhoda Reddock, Christine Barrow: Caribbean Sociology. Introductory Readings.  Ian Randle Publishers, Kingston Jamaica.

13 Hill Collins, Patricia. (2009) "Black Feminist Thought.  Knowlegde, consciousness, and the politics of empowerment". Routlegde Clasics. New York.

14 Hill Collins, Patricia. Ibidem.

15 Mathurin, L. (1975). The Rebel Woman: in the British west Indies during slavery. Kingston, Jamaica: THE HERALD LIMITED. p. 40.
Alí A. Mazrui, musulmán estadounidense, relaciona la nueva realidad religiosa de los EE.UU. y un poco respecto al continente.
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EL FACTOR AFRICANO EN LOS ESTADOS UNIDOS [1]

Al A. Mazrui [2]

Introducción

En el calor del debate sobre multiculturalismo y diversidad en la compleja sociedad norteamericana puede pasarse fácilmente por alto una cosa: la creciente diversidad de la propia comunidad negra. La población negra de los Estados Unidos jamás ha sido tan diversa como hoy en día. Su riqueza reside en un amplio rango de subetnicidades, de afiliaciones religiosas, de espectro ideológico y una muy compleja estructura de clases.

Diáspora Africana

Si la expresión “África global” hace referencia a los pueblos de ascendencia africana de todo el mundo, la población negra de los Estados Unidos es un microcosmos del África global. Hoy en día, esta población comprende gentes de la práctica totalidad de los países negros del mundo, de todos los miembros de la OUA (Organización para la Unidad Africana), de la OEA (Organización de Estados Americanos), y también de otras partes del mundo negro. Si hay en algún lugar un microcosmos del África global, ese lugar está dentro de las fronteras de los Estados Unidos de América. Desde hutus a haitianos, desde bagandas a barbadeños, desde nativos de Mascate a habitantes negros del Mississippi.

Los orígenes geográficos de la población negra de los Estados Unidos son muy diversos como resultado de varios factores. Primero, la política de inmigración de los Estados Unidos fue más flexible en la segunda mitad del siglo XX, en comparación con la de la primera mitad, admitiendo de esta manera más inmigrantes negros.

En segundo lugar, la situación racial en Norteamérica ha sido lo suficientemente integradora como para hacer que el país sea más atractivo para los negros de clase media de otras tierras.

En tercer lugar, los problemas postcoloniales de África y del Caribe han provocado una fuga de cerebros hacia el hemisferio norte, incluidos los Estados Unidos. Haití ha experimentado no sólo el éxodo de la inteligencia, sino también de miembros de los sectores sociales más pobres, los llamados boat people. Durante un tiempo, el problema del apartheid en Sudáfrica [3] creó asimismo un éxodo de refugiados hacia Europa y Norteamérica. Algunos de estos refugiados vuelven ahora a su hogar, o planean hacerlo, pero un gran número se ha nacionalizado estadounidense y se quedará en América.  

En parte por el estímulo de los nuevos inmigrantes y en parte a causa de otras razones, el panorama religioso de la América negra se Mapa Musulmanes USA ha hecho también más diverso. Los haitianos no sólo han fortalecido el Catolicismo, sino que algunos de ellos trajeron consigo vestigios de una cierta cultura vudú. En algunos círculos afroamericanos, las tradiciones religiosas más ancestrales, venidas directamente de África, han sido más ampliamente aceptadas, con una particular influencia de la cultura religiosa yoruba . [4]

Dentro de la tradición evangélica, actualmente existe también una mayor diversidad de la que había en la primera mitad del siglo XX. Los inmigrantes de África y del Caribe han ampliado la variedad dentro de la comunidad evangélica de la nación, desde los anglicanos de Nigeria hasta los seguidores de Simon Kimbangu [5] en el Zaire. Además, las versiones africanas de la tradición cristiano-ortodoxa oriental tienen en la actualidad una mayor representación en Estados Unidos. La Iglesia Ortodoxa Etíope y la Iglesia Copta tienen en Norteamérica un buen número de seguidores.

El movimiento rastafari, procedente del Caribe, ha formado parte del panorama religioso y cultural americano desde la segunda mitad del siglo XX.

Los judíos negros son un viejo fenómeno norteamericano. En ocasiones, se trata únicamente de cristianos seguidores del Antiguo Testamento que han puesto cada vez más acento en las enseñanzas de los antiguos profetas bíblicos. Los judíos afroamericanos han tenido a veces dificultades para que Israel los reconozca como tales bajo la Ley del Retorno [6] . Los judíos negros de Etiopía, los llamados falashas, tampoco tuvieron un reconocimiento rápido y completo por parte de Israel, pero la mayoría de los judíos etíopes fueron finalmente trasladados a Israel en los años ochenta, a raíz de la Operación Moses y posteriores traslados. Unos pocos judíos etíopes emigraron a los Estados Unidos y se nacionalizaron estadounidenses.  

El Islam tiene más amplias implicaciones panafricanas. Existen en la actualidad casi tantos musulmanes como judíos en Norteamérica, aunque los musulmanes son, por supuesto, mucho menos influyentes que los judíos. El Islam proporciona lazos de unión directos desde África con los negros norteamericanos y los caribeños [7] .

Alternativas religiosas negras

Malcolm X Entre los negros de la diáspora en el hemisferio occidental, hay dos vías que conducen a la recuperación de sus raíces africanas. Una ruta es la del panislamismo, la opción elegida por Elijah Muhammad y al-hajj Malik al-Shabazz (Malcolm X) [8] . La otra es la ruta directa a través del panafricanismo, el camino elegido por Marcus Garvey [9] y el movimiento rastafari. Ras (príncipe) Tafari era el título y el nombre de Haile Selassie antes de su coronación como Emperador de Etiopía.

Una pregunta que surge es por qué el Islam ha progresado mucho más entre los negros norteamericanos que entre los caribeños. La segunda pregunta es por qué la religión tradicional africana, o las creencias enraizadas en la sacralidad africana, parecen en ocasiones ser más visibles en el Caribe que entre los negros de Norteamérica.

Un factor importante es la tendencia de los negros norteamericanos a considerar “moreno” como equivalente a “negro”. En el caso estadounidense no se ha hecho una distinción clara entre los árabes “morenos” y los africanos negros. En realidad, hasta la segunda mitad del siglo XX, casi toda la “gente de color”, tanto si procedían de África como de Asia o de cualquier otra parte, era tratada en Norteamérica con similar desprecio. Cuando alguien como W. E. B. DuBois [10] sostenía que los blancos, y no los negros, eran una “minoría”, sumaba los muchos millones de asiáticos a los millones de africanos para dar a las “razas de color” una aplastante mayoría entre la población mundial.

Si la transición entre el “asiático moreno” y el “africano negro” fue tan fluida en el caso norteamericano, la transición de la africanidad al arabismo sigue siendo, si cabe, más fácil. La verdad es que, de todas las religiones que se asocian con Asia, la más afroasiática es, sin duda, el Islam. Las universidades islámicas más antiguas están en el continente africano, incluida la de al-Azhar [11] , en El Cairo; y la universidad islámica de Tombuctú [12] , en el actual Malí, es recordada con orgullo por los panafricanistas. En Nigeria hay más musulmanes que en ningún país árabe, incluido Egipto, el país árabe más poblado. Por otra parte, hay más árabes en África que en Asia: dos terceras partes de la población árabe vive en el continente africano.

Dada la tendencia del modelo norteamericano a no hacer distinción entre ser negro y ser “de color”, la dimensión africana del Islam en Marcus Garvey se vio muy afectada por su origen árabe. Elijah Muhammad, Malcolm X y Louis Farrakhan valoraron a veces la islamización como equivalente a la africanización, y los musulmanes negros norteamericanos han considerado a La Meca como una estación en el camino de retorno hacia la herencia africana, además de una etapa en el sendero de regreso hacia Dios.

Por otra parte, el Islam en el Caribe se ha enfrentado a dos problemas principales. En primer lugar, la conciencia de raza en el Caribe no equipara tan fácilmente al “moreno” con el negro, como ha ocurrido históricamente en los Estados Unidos. La experiencia histórica caribeña se basaba en una jerarquía racial, es decir, en diferentes niveles de estratificación social basados en criterios raciales, y no en una dicotomía racial, una polarización entre blancos y “de color”. En el modelo racial caribeño, los árabes pertenecían a una clase diferente a la de los africanos. Ciertamente, los sirios y los libaneses se contaban con más probabilidad entre los blancos que entre los negros. Por ello, los orígenes árabes del Islam entraban en conflicto con sus credenciales africanas.

Además, en el Caribe hay una considerable población india, dentro la cual los musulmanes alcanzan una gran proporción. Cuando en 1988 di una conferencia en Georgetown, Guyana, sobre el tema de “El Islam en África”, la abrumadora mayoría de los asistentes no eran guyaneses negros ni deseaban aprender más sobre África, sino guyaneses de origen indio que deseaban saber más sobre el Islam. Entre la población negra de Guyana y Trinidad hay una tendencia a asociar el Islam con lo indio, y no con lo africano ni con lo árabe. La consecuencia es un ritmo mucho más lento de conversiones entre los negros caribeños que entre los norteamericanos.

En contraste, la religiosidad indígena africana ha prosperado con más frecuencia en el Caribe que en la Norteamérica negra. ¿Por qué? Una razón es que, frente al primitivismo romántico, el nacionalismo de los negros norteamericanos radica más en la exaltación romántica de la sofisticación cultural africana. Esta exaltación se enorgullece de las complejas civilizaciones de la antigua África, mientras que el primitivismo pone el acento en la simplicidad de la vida en el poblado rural africano. En palabras de Aime Cesaire, el romántico poeta caribeño que acuñó el concepto de “negritud”:

        Un hurra por aquellos que no inventaron
        ni la pólvora ni la brújula,
        aquellos que no dominaron
        ni el gas ni la electricidad,
        aquellos que no exploraron
        ni los mares ni los cielos...
        [...] mi negritud no es
        ni una torre ni una catedral.
        Se hunde en la carne roja del suelo [...]

Mientras que esta idealización de la simplicidad puede cautivar la mente del negro caribeño, difícilmente dará alas a la imaginación del norteamericano. La cultura norteamericana dominante se basa en el principio de “mayor, mejor y más fuerte”. Por esta razón, la rebelión negra contra el racismo anglosajón intenta probar que África ha producido en el pasado civilizaciones tan “grandes y poderosas” como cualquier cosa creada por el hombre blanco.

Los negros norteamericanos consideran que la opción islámica es un digno rival frente a la cristiandad del hombre blanco. Hay partes Oración Mezquita NY del Corán que parecen superar la Biblia del hombre blanco, y la civilización islámica otrora dominó varios países europeos. La historia nos muestra que la cultura islámica desarrolló lo que hoy llamamos “números arábigos” [13] , inventó el álgebra y amplió las fronteras de la ciencia; además de edificar legendarias construcciones, desde la Alhambra en España hasta el Taj Mahal en la India. La exaltación romántica de la sofisticación cultural africana por parte de los negros norteamericanos está más en consonancia con los logros descritos que con la más sutil dignidad de la religión tradicional de los yorubas , los igbos o los kikuyus .

En este aspecto, hay que tener en cuenta otra diferencia. El nacionalismo cultural de la Norteamérica negra busca con frecuencia su inspiración en el antiguo Egipto [14] , percibiendo el Egipto de los faraones como una civilización negra; mientras que el nacionalismo negro caribeño muestra cierta tendencia a mirar hacia Etiopía. La vía egipcia de legitimación cultural enfatiza de nuevo la complejidad y la sofisticación. Por el contrario, la visión caribeña destaca la austeridad etíope [15] .

El panafricanismo y el panislamismo son aún dos rutas alternativas hacia la herencia africana. Después de todo, el Islam llegó encadenado a América, ya que fue llevado allí por primera vez a través de los esclavos procedentes de África occidental [16] . Si Alex Haley no se equivoca sobre su antepasado africano, Kunta Kinte era musulmán, tal y como lo asegura en su obra Raíces. Bajo el régimen esclavista, la familia Haley fue en verdad más capaz de preservar su orgullo africano que de proteger su identidad islámica. La esclavitud dañó tanto el legado de la cultura africana como el del Islam de los cautivos negros importados, pero durante un tiempo, el Islam en la diáspora fue destruido en mayor grado que la cultura africana [17] .

Hoy en día, sin embargo, tanto la islamización como la africanización se perciben en Norteamérica como rutas alternativas hacia la herencia cultural del continente negro. Queda por ver si el siglo XXI será testigo de un equilibrio similar en el Caribe, mientras continúa la búsqueda de modelos culturales más auténticos para sostener la diáspora africana del mañana.

NOTAS.-

[1] Traducción de un extracto del artículo aparecido en Journal of The Institute for Muslim Minority Affairs. (Nota de la Redacción)

.

[2] El Dr. Ali A. Mazrui nació en Kenia. Es Director del Institute of Global Cultural Studies y ocupa la cátedra “Albert Schweitzer” en la Humanities State University de Nueva York, donde imparte clases sobre ciencias políticas, estudios africanos y filosofía. (Nota de la Redacción).

[3] Para saber más sobre el papel que jugó la comunidad musulmana en la lucha contra el apartheid , véase J. A. Naudé, “Islam y apartheid en Sudáfrica: el papel de una minoría musulmana en una sociedad de cambio”, en revista Alif Nûn nº 34 , enero de 2006. (Nota de la  Redacción).

[4] Para una mayor información sobre la presencia yoruba en el continente americano, véase João José Reis y P.F. de Moraes Farias, “Islam y resistencia esclava en Bahía, Brasil”, en revista Alif Nûn nº 26 , abril de 2005. (Nota de la Redacción).

[5] Con más de tres millones de seguidores en todo el mundo, el catequista Simón Kimbangu (1887-1951) llegó a forjar el movimiento mas importante dentro del fenómeno de las llamadas “iglesias independientes africanas”: La Iglesia de Jesucristo en la Tierra. Procedente de la tradición baptista e investido de poderes taumatúrgicos, anuncia el final de la dominación blanca y propone la creación de una comunidad indígena cristiana en la que los valores africanos vienen a sustituir la occidentalización del Cristianismo importado por los misioneros blancos. (Nota de la Redacción).

[6] Esta ley de 1950, todavía vigente, otorga a todo judío, quien quiera que sea, el derecho a establecerse en Israel y adquirir la ciudadanía israelí. (Nota de la Redacción).

[7] Para más información sobre el Islam en los Estados Unidos, véase Akbar Muhammad, “Musulmanes de los Estados Unidos: historia, religión, política y etnicidad”, en revista Alif Nûn nº 29 , julio de 2005. (Nota de la Redacción).

[8] Para más información sobre la figura de Malcolm X, véase VV.AA., Malcolm X, vida y voz de un hombre negro , Editorial Txalaparta, Navarra, 1991. (Nota de la Redacción).

[9] Marcus Mosiah Garvey (Jamaica, 1887-Reino Unido, 1940) fue periodista, empresario y  uno de los fundadores de la Asociación Universal para la Mejora del Hombre Negro , (UNIA en sus siglas inglesas), de la cual se convirtió en presidente. La asociación tenía como objetivo unir a toda la gente de origen africano del mundo en un sólo cuerpo para establecer un país y un gobierno absolutamente propios. Entre 1916 y 1935 residió en Estados Unidos, donde fundó el periódico Negro World , desde cuyas páginas comenzó a predicar el retorno de los negros a África. También fundó el Partido Político del Pueblo (PPP), de ideología nacionalista negra, llegando a ser elegido como concejal. (Nota de la Redacción).

[10] William Edward Burghardt DuBois (EE.UU, 1868-Ghana, 1963) fue precursor del pensamiento de Martín Luther King, y un firme partidario de la integración racial de los afroamericanos y de la cooperación entre blancos y negros. Fundó en 1909 la Asociación Nacional para el Progreso de las Gentes de Color (NAACP, en sus siglas inglesas) junto a otros negros y blancos que compartían sus ideología. Estudió en Harvard, fue profesor en varias universidades norteamericanas y trabajó como asistente de las Naciones Unidas. (Nota de la Redacción).

[11] Fundada en el año 998 d.C., es la universidad más antigua del mundo con un funcionamiento ininterrumpido, y continúa siendo en la actualidad la institución académica de más prestigio dentro del mundo musulmán. Para conocer más de cerca esta institución, véase Malika Zeghal, Guardianes del Islam. Los intelectuales tradicionales y el reto de la modernidad , Edicions Bellaterra, Barcelona, 1997. (Nota de la Redacción).

[12] Para una mayor información sobre la mítica ciudad de Tombuctú, véase Manuel Pimentel / Ismael Diadié Haidara, Los otros españoles , Martínez Roca, Madrid, 2004; Manuel Pimentel, La ruta de las caravanas: el enigma de los manuscritos de Tombuctú , Editorial Planeta, Barcelona, 2005. (Nota de la Redacción).

[13] El sistema de numeración decimal que actualmente todos conocemos, con la brillante creación del número cero, se inventó en la India, aunque fueron los árabes los responsables de su difusión en occidente. Hoy en día, la grafía original de los números creados en la India se emplea todavía en el mundo árabe oriental –Egipto incluido–, Irán, Pakistán y en la propia India, mientras que la grafía usada en occidente fue la creada por los árabes, y es la más ampliamente extendida en todo el mundo. (Nota de la Redacción).

[14] No deja de resultar paradójico el hecho de que muchos musulmanes negros de Norteamérica mantengan la referencia cultural del antiguo Egipto, toda vez que el Corán condena duramente la conducta de los faraones. Véase, por ejemplo, Corán 2:49; 3:11; 8:52-54 y otros muchos versículos relacionados con el tema. Para más información, consultar El mensaje del Qur’an , Junta Islámica, Córdoba, 2001. (Nota de la Redacción).

[15] La ideología etíope más influyente dentro de la diáspora africana ha sido el movimiento rastafari, de raíces jamaicanas.

[16] Para una mayor información sobre el Islam en África occidental, véase Lamin Sanneh, La corona y el turbante. El Islam en las sociedades de África occidental. Edicions Bellaterra, Barcelona, 2001. (Nota de la Redacción).

[17] Este mismo fenómeno se dio también entre los esclavos africanos de Brasil: “Mientras los amos y los oficiales de policía podían a veces considerar los candomblés como ‘pasatiempos de negros’, las reuniones malês (musulmanas) cayeron bajo una estricta prohibición durante muchas décadas. Podría decirse que los candomblés bahianos del siglo XIX crecieron a la sombra de la represión contra el Islam. Probablemente muchos malês abandonaron su fe, en verdad no muy ortodoxa, para dedicarse a prácticas religiosas menos perseguidas.” João José Reis y P.F. de Moraes Farias, ob. cit. (Nota de la Redacción).
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Cuando alguien me pregunto sobre las experiencias de los negros en Latino América, por lo general respondo que sus luchas actuales son similares a la del Afro Americano en los Estados Unidos durante el periodo de lucha por derechos civiles de la década de 1960. Aunque las luchas de los Afro-latinoamericanos por derechos humanos no son nuevas, se han revigorizado y sus movimientos sociales se han desarrollado extensivamente desde la Conferencia Mundial contra el Racismo en Durban, Sudáfrica en el 2001, en particular las apruebas de varias leyes nacionales dentro de la región en contra de la discriminación racial.

 
Comparative Perspectives on Afro-Latin America (“Perspectivas Comparativas sobre Afro-Latinoamérica“) examina varios aspectos cruciales en la experiencia Afro Latinoamericana desde el punto de vista social, cultural y político. Esta antología ofrece una amplia explicación de muchas de las situaciones que han enfrentado y siguen enfrentando las personas de descendencia Africana en Latinoamérica. Los contribuidores aparentan estar genuinamente sumergidos no solamente en la erudición sino también en el activismo.

El libro está dividido en tres secciones, “Blackness and Cultural Differences”,”Afro Social Movements and Mobilization” and “State Responses”) (“Negritud y las Diferencias Culturales”, “Movimientos Sociales Afro y Movilización” y “Respuestas del Estado”). Cada sección ofrece una explicación de los desafíos socio-económicos, políticos y culturales del Afro Latinoamericano contemporáneo. Hay  un balance de género loable  entre los contribuyentes que amplía las perspectivas que se presentan sobre estas situaciones críticas. Perspectivas Comparativas sobre Afro-Latinoamérica tiene un gran alcance geográfico y abarca las experiencias de los Afro Latinoamericanos por lo menos en nueve países de la región.

Un elemento de especial importancia de la antología es la confianza que depositaron muchos de los contribuyentes o colaboradores  en las entrevistas con miembros de varias comunidades Afro Latinoamericanas como  fuente prima de material, brindando autenticidad de gran alcance a sus análisis. Por ejemplo, en “The Black Movement’s Foot Soldiers: Black Women and Neighborhood Struggles for Land Rights in Brazil” ( “Los Soldados de Infantería del Movimiento Negro: Mujeres Negras y Luchas de Vecindarios por Derechos de la Tierra en Brasil“), la autora Keisha-Khan Y Perry ofrece un análisis  matizado de genero de la historia de los desplazamientos urbanos, cuando  habla de las experiencias de una activista de derechos civiles  Afro-Brasileña  que lucha contra  varios intereses estatales y  privados resueltos a desplazarla forzosamente de su hogar. Perry muestra que esta lucha por  terreno urbano y derecho a vivienda frente a estos  desplazamientos forzados, frecuentemente están basados  en las conexiones históricas que tienen muchos Afro-Brasileños a sus tierras a través de comunidades “quilombos”  (las tierras que ocuparon y defendieron los esclavos que escaparon desde 1600) y el papel de liderazgo que  han jugado las mujeres en estas comunidades.

 

Perry no es la única en señalar la importante contribución de las mujeres al éxito de los movimientos sociales Afro-Latinoamericanos.  Como señala Judith Morrison, en “Social Movements in Latin America: The Power of Regional and National Networks” (“Movimientos Sociales en América Latina: El poder de las Redes Regionales y Nacionales“, “la posición exclusiva de las mujeres negras en la intersección de raza y género ha dado a los mujeres lideres negras la capacidad única  de negociar espacios tanto dentro del movimiento negro como dentro del movimiento obrero”(pp. 250).El papel importante que desempeñan las mujeres en el activismo y la movilización Afro Latinoamericana, así como sus formas de negociar con distintos actores estatales está bien documentado a través de la antología.

 

Mientras que es evidente que los contribuidores hicieron  uso extenso  de entrevistas con fuentes primarias con activistas, en el futuro, en la medida que sea posible, las futuras antologías deberían abarcar más contribuciones de los Afro Latinoamericanos trabajando en  sus respectivos países para evitar la apariencia  de reciclaje de un sistema hegemónico Norte-Sur.

Los capítulos escritos por Ernesto Sagas( “Black but not Haitian: Color, Class and Ethnicity in the Dominican Republic”) (“Negro pero no Haitiano: Color, Clase y Etnia en la República Dominicana“) y Juliet Hooker (“Negotiating Blackness within the Multicultural State”) (“Negociando Negritud dentro del Estado Multicultural“) debaten las complejidades de  raza y etnia que existen a través de Latino América, usando a Nicaragua y la República Dominicana como estudios de caso. Hooker afirma: “… la forma dominante que los Criollo [en Nicaragua] han entendido y representado su identidad de grupo no ha sido necesariamente en términos de negritud”(pp. 271). El deseo de auto-identificarse en términos de  negro o “negritud” varía entre las muchas comunidades diversas Afro Latinoamericanas  y está muy influenciado por los contextos geo-políticos  que los rodean. Las experiencias de los Afro Nicaragüenses de habla inglesa y los Garífunas de Centro América incluyen llamados para inclusión social, económica y política, así como autonomía territorial que se inspiren  en las  estrategias indígenas de acción colectiva.

 

Por el contrario, los  antillanos costarricenses y panameños de habla inglesa han usado afirmaciones de identidad negra o negritud en defender sus derechos de ciudadanía poniendo menos énfasis en  autonomía territorial. Las complejidades y contrastes de estos planteamientos estratégicos que frecuentemente se deben a consideraciones geográficas, son evidentes en una gran parte de Afro Latinoamérica. Hendir Carolyn Feldman, demuestra esto en su trabajo “Strategies of the Black Pacific: Music and Diasporic Identity in Peru” (“Estrategias del Pacifico Negro: Música e Identidad Diaspórica en Perú”), en la cual explora la formación de identidad Afro-Peruana en la costa Pacifica la cual difería de la formación de identidad Afro-Peruana en el costa Atlántica de Centro y sur América. Esto debido a su distancia de los puertos esclavos del Atlántico.

 

El planteamiento de Sagas sobre la República Dominicana ilustra un fenómeno interesante en la cual no se acepta una identidad racial o étnica,  pero muchos si  aceptan una identidad nacional de ser” Dominicano(a)”. Aunque en Latino América, no esta  fuera de lo común que  la nacionalidad superseda otras formas de identidad construida, esta perspectiva todavía sigue siendo aceptada en la República Dominicana. Mientras que muchos de los movimientos sociales Afro Latinoamericanos consideran que  la nacionalidad aunque importante, no es  suficiente ante las desigualdades reales que afectan de manera desproporcionada a los Afro Latinoamericanos. Sagas atribuye las causas de esta identificación no-negra al  contexto geopolítico del colonialismo, las  revoluciones, ocupaciones extranjeras, incluyendo de parte de Haití  y los intereses económicos y militares de Estados Unidos. Esto a la vez abre muchas preguntas que merecen mayor exploración por ejemplo, ¿cómo los intereses de los Estados Unidos la “diplomacia de las cañoneras”, y recientemente, los 40 anos de “La guerra contra las drogas” han afectado  la formación de identidad y el grado de integración social de los Afro Latinoamericanos?
Perspectivas Comparativas sobre Afro Latinoamérica también incluye capítulos sobre la influencia de las religiones africanas en la formación de la identidad negra en Bahía, Brasil,escrito por Patricia de Santana Pinho los avances legislativos y políticos realizados en Colombia y Ecuador para corregir la desigualdad racial y la discriminación ‘escrito por Peter Wade y Jean Muteba Rahier respectivamente.

 

Otros capítulos ofrecen una visión única de la importancia histórica y contemporánea de las representaciones y expresiones artísticas en Perú, Cuba y Venezuela. Por ejemplo, el capítulo sobre hip-hop titulado “Malandreo Negro: Gansta Rap and the Politics of Exclusion in Venezuela” (“Malandreo Negro: Gangsta Rap y la Política de Exclusión en Venezuela”), de Sujatha Fernández  analiza  el uso del género como forma de expresar la magnitud de la exclusión política, económica y social que sienten los negros en Venezuela. Fernández compara el hip-hop contemporáneo de  Venezuela y el de los Estados Unidos en que ambas han enfrentado acusaciones de glorificar la violencia y la misoginia, argumentando que a menudo reflejan las frustraciones de comunidades urbanas que han sido marginadas y racial izadas. Fernández también presenta un contraste interesante entre el hip hop de  Venezuela, Brasil, Cuba y Colombia, donde argumenta tienden a ser más progresistas y socialmente conscientes.

Uno de los problemas de este libro que desafortunadamente minimiza el equilibrio de género entre los colaboradores es la selección de una portada inadecuada. De hecho, en un capítulo titulado “Performing the African Diaspora in Mexico”( “Actuación de la Diáspora Africana en México”), la autora, Ángela Castañeda, al hablar de la imagen, nos da la razón exacta por la cual la portada no debería haber sido seleccionada. La imagen proviene de un cartelón que se uso para promover el Festival Afro-Caribeño en Veracruz, México, en el 2001.

En ella esta representada la imagen de una mujer híper-sexualizada con un pañuelo en la cabeza, que Castañeda critica. Ella describe cómo el gobierno local y la élite de Veracruz, junto con los gobiernos nacionales mexicanos han logrado cooptar con éxito el Festival Afro-Caribeño y  a través de ella promover una imagen romántica de las personas de la costa Caribeña de México y a la vez aprovecharse de una creciente industria de turismo cultural. Castañeda aclara la imagen “… tanto sexsualiza el cuerpo femenino como la relega a una esfera doméstica, simbolizada por el pañuelo en la cabeza reminiscente del papel de” mami”. (pp 105). Dada la preocupación que muchos de los colaboradores de la antología han expresado sobre la representación o representación tergiversada, el racismo y los estereotipos, el uso de estas imágenes híper-sexualizadas aparentan ser contradictorias, o tal vez gratuitos.

 

A pesar de la crítica de la imagen en la portada, que muchas veces los autores no controlan, recomiendo este libro como un contribución a la conversación. El libro tiene un tono accesible y comprensible, es sobre diversas temas y estaba bien organizado temáticamente. Para aquellos que no están familiarizados con los desafíos que enfrentan los casi 200 millones de personas que son Afro Latinos (as),  pueden aprender más sobre su historia, sus luchas y sus movimientos sociales. Para aquellos que tienen algún conocimiento, el libro proporciona recursos adicionales y afirma algunas de las  teorías que ya existen sobre cómo los Afro Latinos  negocian su presencia dentro de las complejidades de América Latina.
Ecuador
Panorama de la realidad afroecuatoriana por Edizon León Castro en El Telégrafo.
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Texturas y memorias del pueblo afro 
Edizon León Castro
Los afroecuatorianos tienen una historia diferente al resto de grupos étnicos y culturales del país. Por un lado, está una memoria de dolor y sufrimiento a través de la experiencia de haber sido arrancados violentamente de África para ser traídos en calidad de esclavos, y por otro lado existe una memoria de lucha, resistencia y sobre todo de aportes a la construcción de esta nación.

Durante los últimos años se ha hablado mucho de la diversidad cultural y hasta cierto punto, se la ha visibilizado, pero no a los sujetos que la componen. La diferencia cultural se ha quedado en la epidermis de la sociedad, donde la diversidad está solo expresada en forma y no en contenido. Empezar a construir una sociedad intercultural, significa empezar a conocer-nos y a respetar-nos en esa diferencia.

Presencia histórica de los afroecuatorianos


Los inicios de la presencia de la población de origen africano en nuestro país tiene dos momentos históricos: el primero hace referencia a los asentamientos en la provincia de Esmeraldas y el segundo a la población del Valle del Chota-Mira (Imbabura y Carchi).

La presencia afroecuatoriana se remonta al año de 1553, donde se registra el naufragio de un navío frente a las costas de Esmeraldas, que transportaba esclavos por una ruta comercial muy frecuente en los tiempos de la trata esclavista de Panamá a Callao (puerto de Lima-Perú).

En la crónica del clérigo Miguel Cabello de Balboa, manifiesta que en este barco se transportaban “diecisiete negros y seis negras”, los mismos que aprovecharon el naufragio para “fugarse” e internarse en la profundidad de la vegetación y, de esa manera, escapar de su condición de esclavitud. Para aquellos tiempos, esta región contaba con poblaciones indígenas como los Niguas, Yumbos, Campaces, Cayapas, Lachas y Malabas, con los cuales se van a establecer tensiones y alianzas. Lo significativo de este hecho histórico es que va a marcar el inicio de la construcción de un territorio libre.
La importancia del primer grupo fue la influencia política sobre otros que se asentaron en dicha región, especialmente, cuando Alonso de Illescas (uno de los líderes cimarrones más importantes) tomaría el liderazgo y conduciría a su gente hacia los caminos de la libertad, lo que constituyó un problema para las autoridades coloniales de la Real Audiencia de Quito, pues era un obstáculo para su proyecto colonial de abrir un camino que partía desde Quito hacia las costas de Esmeradas –el famoso camino de Malbucho-, además del interés por el oro, las esmeraldas y la finura de sus maderas. Esto llevó a las autoridades a realizar varias expediciones militares y religiosas para someter a esta población. Sin embargo, los intentos fracasaron por la gran inventiva y estrategias empleadas por los cimarrones que se establecieron en los palenques: fortalezas estratégicamente ubicadas.

Ante el fracaso de las expediciones decidieron nombrar al líder cimarrón Alonso de Illescas como Gobernador de Esmeraldas, convirtiéndose así en el primer gobernador de origen africano.

La otra historia de la presencia afro en el país hace referencia al Valle del Chota-Mira o Valle Sangriento, Valle del Coangue -son algunos de los nombres con que se conoce a este valle interandino-, que en tiempos coloniales estaba constituido por señoríos y cacicazgos indígenas de la sierra norte.

Los padres jesuitas iniciaron con la concentración de la tierra a partir de donaciones y la compra a través de remates efectuados por el Cabildo y la Real Audiencia (este período durará entre 1610 y 1680). Una vez adquiridas las tierras, la preocupación se trasladó hacia la consecución de la fuerza de trabajo para la producción de la caña de azúcar, que en un primer momento se abasteció con indígenas, forasteros, vagabundos y voluntarios, cuestión que generó más de un descontento y una enérgica resistencia por parte de los indígenas que terminó en rebeliones y fugas. Ante esta situación se empezó a perfilar la posibilidad de importar esclavos de procedencia africana.

Entre el período de 1680 a 1760, la esta escasez de mano de obra se resuelve realizando la importación de cuadrillas de familias de esclavos, que se utilizará preferentemente en las faenas agrícolas de la hacienda cañera. Esta importación de esclavos no solo estuvo destinada a los trabajos agrícolas en las haciendas, sino que sirvió, también, para tener una mayor liquidez de los Jesuitas. Aquello se logró con la reventa de esclavos en los mercados de la región generando grandes ganancias. A pesar de la expulsión de los jesuitas en el año de 1767, y el traspaso de estas tierras a la Oficina de Temporalidades.
La paradoja de la historia de nuestro país es que para 1822, el Ecuador logra su verdadera independencia de la corona de España. Sin embargo, mientras se proclama la libertad como el valor más alto de estas luchas independentistas, se continuó sosteniendo el sistema de esclavitud hasta el año de 1852, cuando se emitió la ley de la manumisión de esclavos. Ecuador invirtió un gran capital para poder indemnizar a los dueños de los esclavos, mientras que los ex esclavos no recibieron compensación alguna. De esta manera, no tuvieron otra opción que volverse a emplear en las misma haciendas y con los mismos patronos donde habían sido esclavos, por lo que cayeron en otro tipo de esclavitud como fue el concertaje, hasta que un Gobierno militar en 1962 dictó la primera Ley de Reforma Agraria con el fin de modernizar la agricultura, con lo cual pasaron de trabajadores de la hacienda, a propietarios de pequeños lotes (huasipungos) de terreno.

Una mirada a los afroecuatorianos desde las Constituciones


En la Constitución de 1998 por primera vez en la historia republicana (desde 1830), se reconoce al pueblo afroecuatoriano. El mayor aporte en esta Constitución fue, sin duda, la incorporación de 15 derechos colectivos que parten de preocupaciones en torno a la identidad y tradiciones, lo espiritual, cultural, lingüístico, social, político y económico, territorio y posesión ancestral, biodiversidad incluyendo la administración y conservación de los recursos naturales que se hallen en sus tierras.

Para la Constitución de 2008 donde en su primer artículo reconoce que Ecuador es un país plurinacional, intercultural e inclusivo, hace alcances de mayor profundidad, se reafirman los derechos colectivos, se considera al racismo como un delito penal, se plantea la necesidad de que el Estado emprenda acciones afirmativas para la población afroecuatoriana. Todas estas reivindicaciones fueron posibles porque se gestaron en condiciones políticas favorables. Desde la consulta para reformar la Asamblea, se planteó dejar atrás ese modelo político fundamentado en el sistema de la partidocracia con sus respectivos caudillos.

Si bien todo este proceso no fue en los términos en los que se esperaba, permitió a las diferentes organizaciones discutir en su interior para elaborar propuestas basadas en sus demandas, muchas de ellas históricas, como el tema de las reparaciones y racismo.

Las reparaciones empezaron hacer parte de las agendas políticas de las organizaciones a partir de la III Cumbre Mundial contra el Racismo, la Discriminación Racial, la Xenofobia y otras formas de Intolerancia, celebrada por las Naciones Unidas en Durban (Sudáfrica) en agosto del 2012.

De alguna manera, con este nuevo proceso político y con una nueva Carta Magna que garantiza derechos importantes para el pueblo afroecuatoriano, se estaba enfrentando el mayor problema que se heredó desde la Colonia y la esclavitud: el racismo. Los afroecuatorianos por su experiencia de lucha saben que una Constitución por sí sola no les soluciona estos problemas que son estructurales, por lo cual, es importante materializar y hacer realidad todos esos compromisos y enunciados que están en la Constitución. En el pasado, el Estado ha sido incapaz de brindar soluciones estructurales a los problemas de los afroecuatorianos y de otros sectores excluidos y marginados históricamente.

“Entramos negros y salimos afroecuatorianos” 


En la Constitución de 1998 se les reconoció como Pueblo Negro o Afroecuatoriano y para 2008, se escribió en la Constitución: Pueblo Afroecuatoriano. Esto, por la demanda de las diferentes organizaciones que querían dejar atrás el término de “negro” porque consideran que tiene una carga peyorativa muy fuerte asociada a su pasado de esclavitud. Además, el término “negro” es una alusión al color de piel que en los tiempos de la Colonia se convirtió en una categoría que definía racialmente a una población. Por ello, se escucha menos la expresión de raza negra entre la gente.


Es innegable que durante la última década han bajado los niveles de racismo y, curiosamente, uno de los factores que ayudó en este proceso fue la clasificación de nuestra selección de fútbol por primera vez a un mundial, donde un alto porcentaje del equipo estuvo compuesto por jugadores afroecuatorianos. No menos interesante fue lo que provocó este hecho, que visibilizó la dura realidad socio-económica en que viven: la falta de ciertos servicios básicos, la poca infraestructura de calidad educativa y cultural.

Una autodenominación única aún no tiene un consenso en la población afroecuatoriana. Algunos continúan nombrándose “negros”, de manera especial en las comunidades rurales, mientras que en las ciudades y, sobre todo, desde las organizaciones sociales, es más frecuente el término de afroecuatoriano o afrodescendientes. Este último término se adoptó en las Naciones Unidas 

Una de las maneras de ejercer el racismo ha sido a través del lenguaje: negros, morenos, morochos, mulatos, zambos, que son palabras con las que se tejen los significados negativos para construir estereotipos que sostienen el racismo. “Siempre el amo en la hacienda y luego la sociedad racista nos han nombrado como ellos querían, ahora les decimos que tenemos el derecho de autonombrarnos, que queremos que nos llamen como nosotros queremos que nos llamen: afroecuatorianos…”, son palabras de una lideresa de una organización de Quito.

Para las organizaciones fue un logro político e histórico el haber eliminado en la constitución la palabra “Pueblo Negro”. Por ello, manifestaron que a este proceso entraron como negros y salieron afroecuatorianos.

El racismo, como su palabra lo indica, es un proceso que considera la existencia de razas y, dentro de ellas, unas superiores y otras inferiores, y por lo tanto, quienes se asumen superiores tienen el deber (incluso se llegó a argumentar que era un deber divino) de dominar a las “razas” inferiores. Hay toda una lucha por tratar de eliminar esta categoría y reemplazarla por etnia, la misma que estaría configurada por rasgos culturales y territoriales comunes, y dejar de lado la concepción biológica de raza.

Invisibilidad estadística para afroecuatorianos


Recién en 2000 se comenzó a obtener estadísticas oficiales donde se incorpora la categoría étnica de autoidentificación. La Medición de Indicadores de la Niñez y los Hogares (EMEDINHO) arrojó los siguientes resultados: el 6% de la población total de 15 años o más de Ecuador se identificó como afroecuatoriano, el 5,7% indígena, un 72,4% mestizo y un 15,4% blanco. Este fue el antecedente, junto con la Constitución de 1998, para que en el 2011, el Censo de Población y Vivienda incorpore la categoría étnica de autoidentificación.

Esto demuestra que antes de este censo no existían cifras oficiales sobre la población afroecuatoriana, estadísticamente no existían; es lo que se denominó como invisibilidad estadística. Esto fue de gran importancia pues los censos, además de no arrojar información sobre el número de la población de afroecuatorianos, no permitían la implementación, el diseño, la evaluación y el seguimiento a políticas públicas de desarrollo social focalizadas. De esta manera, quedaban relegadas comunidades enteras y poco atendidas en sus demandas.

En aquel primer censo se involucró por primera vez a las organizaciones para conversar sobre los términos de las preguntas de autodefinición étnica que debían ir en este proceso. Es importante mencionar que esta visibilización estadística, fue resultado de las demandas y exigencias políticas de las organizaciones. Se consideró que las estadísticas podían constituirse en una herramienta muy eficaz para combatir el racimo. Luego de varias negociaciones el Instituto Nacional de Estadísticas y Censos (INEC), se decidió casi unilateralmente, que las categorías debían ser: blanco, mestizo, negro, mulato, indígenas y otras. Los resultados arrojados fueron: 2,3% negros y 2,7% mulatos.

Otro dato curioso sobre este censo fue que la mayoría de los autoidentificados como “negros”, se ubicaron en las ciudades con 65,8%, frente al 34,2% en la zona rural. La primera lectura es que en la ciudad hay mayor presencia de afroecuatorianos que en el campo. Si bien no existían datos oficiales estadísticos de censos, esta realidad era inversa hasta la década de los noventa, cuando se inician procesos de agresiva migración a la ciudad. Dentro de la categoría de “mulatos” se reflejaron cifras similares, el 71% en la zona urbana frente al 29% en el sector rural.

El censo generó confusión, pues algunas personas se autoidentificaron de la siguiente manera: “yo soy negro, no afroecuatoriano”, comentaba un adulto mayor de 70 años de la comunidad de Piquiucho en el Valle del Chota.

Para el censo de 2010, se unifican las categorías censales de negro y mulato, que determinaba una representación de la identificación identitaria desde lo racial y se adopta la categoría de afroecuatoriano que tiene una connotación étnica. Es decir, se reemplaza lo racial por lo cultural.

Pero dentro de este censo no solo se cambia la categoría censal, sino que permite realizar campañas para promocionar la autodenominación. Aquello generó un proceso en el cual la gente sintió la necesidad de reafirmar su condición étnica-cultural. Es decir, vivir y sentir la diferencia, no desde la discriminación, sino desde el respeto y del diálogo. 
Para este censo los afroecuatorianos alcanzan el 7%, lo que significaba un aumento de 2 puntos con respecto al censo anterior, lo que se atribuye a la campaña promocional.

La interculturalidad vista desde los afroecuatorianos 


Todos estos análisis y reflexiones tienen que llevarnos a plantear modelos de convivencia armónicos y de respeto, donde celebremos la diferencia y la diversidad. La interculturalidad es una propuesta política a la que se adscribe el pueblo afroecuatoriano. La Constitución de 2008 ya define al país como plurinacional e intercultural. La diferencia siempre ha existido, pero sirvió para crear desigualdad, esto como un resultado de un sistema colonial. Ahora se plantea reafirmar la diferencia para crear igualdad y equidad, apuntando a procesos de decolonialidad. Es decir, romper definitivamente con la herencia colonial con la que se constituyó el Estado-nación.

Los países, cuando asumen con seriedad esta diferencia, se enriquecen cultural y socialmente, porque aquello permite repensarse desde los diferentes aportes de los pueblos. Hay que seguir soñando en un mundo donde quepan muchos mundos, como plantean los zapatistas.

De regreso a “casa”


A este proceso histórico de la diáspora con frecuencia se lo mira solo de una vía: de África a América y muy poco en doble vía. Brevemente se habla y se ha escrito de lo que África debe a su diáspora. Siempre se creyó que este viaje trasatlántico no tenía retorno, pero desde los tiempos de la Colonia, y mucho antes de que terminase la esclavitud, se vivió el retorno físico y espiritual de los afroamericanos a sus tierras ancestrales, la historia da cuenta de algunas familias que lograron retornar a su África natal. La película Libertad del director Steven Spielberg, cuenta la historia de un grupo de africanos que enfrentó un juicio en las cortes coloniales de los Estados Unidos y lo ganaron, a pesar de que la corte falló a su favor, dándoles la libertad y con ello la posibilidad de quedarse; su decisión fue retornar a sus tierras.

África en las Américas y las Américas en África


Reza un refrán ecuatoriano que el que no tiene de mandinga tiene de inga, como una forma de evidenciar nuestras raíces (hispanas, indígenas y afroamericanas), que las llevamos impregnadas tanto en nuestras historias individuales como colectivas. Pero la presencia africana en las Américas no debe reducirse a una visión de pasado, hay que vivir esa experiencia con una mirada crítica y constructiva en este presente. Tener de mandinga es tener una ancestralidad africana, pero esa herencia ha sido estereotipada de manera negativa, que muchos han preferido negar esas raíces, seguramente porque conocemos muy poco la historia africana en nuestra América multicolor.

La presencia africana en este continente es fruto de ese proceso que llamamos diáspora, que simplificando podríamos decir que fue todo ese tráfico y comercio de seres humanos en condiciones infrahumanas. Si bien no hay un número exacto de las personas que fueron sacadas de suelo africano, algunas cifras estiman que cerca 50 millones de africanos fueron trasplantados a América, donde cerca del 60% no terminó la travesía trasatlántica.

Los que sobrevivieron lo hicieron gracias a su original concepción de la vida en sus nexos con los ancestros, con quienes establecieron el compromiso de preservar y enriquecer la vida, a pesar, de que es la muerte la que los liga con sus antepasados. Por supuesto, hubo suicidios entre la población africana, unos porque preferían morir a vivir sometidos, otros porque sentían que con la muerte regresaban al lugar de donde fueron arrancados para juntarse con su familia y con su tierra.

Pero la diáspora es mucho más que cifras y migración forzada, la diáspora es el relato de cómo esas semillas fueron plantadas en este suelo americano, su proceso de germinación y crecimiento. La diáspora da cuenta de la historia de sus resistencias y luchas, de sus procesos de re-creación cultural, de sus mimetismos y apropiaciones culturales, de su constante renovación de valores africanos con sabor americano en distintos aspectos como la filosofía, las distintas manifestaciones artísticas: danza, canto, baile, gastronomía, pero sobre todo es una historia de re-invención y resurgimiento de una cultura nueva creada con la vieja arcilla de la africanidad.
Perú
Gabriela Álvarez Gamboa, de la Universidad de Santiago de Chile, muestra la conformación del imaginario negro en su país, en relación a la organización y la literatura.
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RESUMEN
El objetivo es articular los movimientos representativos de cómo se lee la diáspora africana en el Perú -los procesos de formación del imaginario, reafirmación de la identidad afroperuana y las instancias de resistencia o recuperación de la memoria colectiva-; aspectos importantes de indagar también, en la representación literaria. El trabajo poético de Mónica Carrillo (Oru), es la expresión de las voces que participan del fenómeno de la esclavitud y de las luchas reivindicativas contra el racismo; sin embargo, la autora aspira a fortalecer una posición cultural situada (afroperuana) y responder a los discursos que la interpelan histórica y culturalmente (la esclavitud, el racismo, los movimientos de reivindicación del negro, entre otros).
Palabras clave: Representación poética - imaginario - afrodescendencia.
ABSTRACT
The aim is to articulate the representative movements of how the African Diaspora is read in Peru -the formation processes of the imaginary, reaffirmation of Afro-Peruvian identity and instances of resistance or recovery of collective memory-; also to investigate these aspects in the representation literary. The poetic work of Monica Carrillo (Oru) is the expression of voices that participate in the phenomenon of slavery and the struggle against racism, however, aims to strengthen cultural position located (Afro-Peruvian) and respond to the discourses that interpellate historically and culturally (slavery, racism, movements of black claim, among others).
Keywords: Representation poetic - imaginary - african descent.
 
1. Introducción
El 27 de noviembre del 2009, el Gobierno peruano a través del Ministerio de la Mujer y el Desarrollo Social, publica el Decreto Supremo que expresa el perdón histórico al pueblo afrodescendiente y reconoce su contribución a la historia nacional. La resolución firmado por el Presidente Alan García y la Ministra de esta cartera Nidia Vílchez Yucra, afirma que Perú es un país pluricultural, multi-racial, multiétnico y plurilingüe; por tanto, no acepta ningún acto de racismo, discriminación o cualquier agresión que degrade al ser humano. Dicho documento resuelve en tres puntos el nuevo trato con los afrodescendientes. Primero, las disculpas públicas por los hechos del pasado y el presente: "exprésese perdón histórico al pueblo afroperuano por los abusos, exclusión y discriminación cometidos en su agravio desde la época colonial hasta la actualidad y reconózcase su esfuerzo y lucha en la afirmación de nuestra identidad nacional, la generación y defensa de nuestro suelo patrio"1. Segundo, realizar un acto solemne de carácter oficial reafirmando lo anterior y finalmente, establecer políticas públicas desde el Ministerio de la Mujer y el Desarrollo Social. La tardía declaración fue bien recibida en general, por los actores sociales y partícipes de los organismos defensores de los derechos de los afrodescendientes, también de los académicos e instituciones dedicados a estudiar la problemática afro desde distintos enfoques; sin embargo, mantienen una posición latente de cómo se puede traducir en acciones concretas en el plano socio-cultural. Por otro lado, llama la atención que dicho mandato republicano, sea emanado desde una cartera ministerial (con un peso político menor), en lugar del Congreso o del Ejecutivo además, de no mencionar explícitamente la esclavitud y sus consecuencias para el pueblo afroperuano.

En tal perspectiva, los estudios académicos y los movimientos ciudadanos han contribuido al conocimiento de la diáspora africana en el Perú, con la investigación de espacios someramente acotados. Nuestro trabajo pretende recorrer las lecturas respecto a la estructura de la trata de esclavo -la posición diferenciada del sujeto esclavista y sus accesos a dichas problemáticas (el estereotipo, el racismo, el género, etc.)-, y a continuación su articulación en la representación poética. Nuestro eje es el texto poético Unicroma (2006), de la activista y poeta Mónica Carrillo Zegarra (Oru). Autora cuyo discurso poético se alinea en afirmar su afrodescendencia con toda la carga imaginaria que significa, y a su vez, responder a los discursos que la interpelan histórica y culturalmente (los estereotipos derivados de la esclavitud, el racismo cotidiano y los discursos de género), y los modelos de emancipación la negritud y el panafricanismo. Las preguntas que surgen son ¿cómo la autora resemantiza el imaginario afrodescendiente y cuáles son sus estrategias de enunciación y los tópicos que destaca? La hipótesis inicial es que el texto Unicroma articula la expresión individual y colectiva, sin desplazar el imaginario africano más bien, busca su transformación bajo una especificidad local: la afrodescendencia peruana. Sobre este punto, se expondrán algunas lecturas que contextualizan la esclavitud en el Perú y sus señales en el ámbito de la cultura, luego de destacar los nexos de la autora con el movimiento reivindicativo por los derechos de los afrodescendientes y en el mismo sentido, leer la esfera poética como un mecanismo de expresión de los imaginarios sociales.
2. La esclavitud en el Perú
En las últimas décadas, se ha profundizado las áreas de investigación para reconstruir la estructura esclavista del Perú colonial -las rutas negreras, la organización del comercio de esclavos y los conflictos socio-políticos-, son algunas de las temáticas abordadas. El trabajo de Ramiro Flores2, indaga en las modificaciones del tráfico negrero durante el siglo XVIII; variable interesante por el flujo discontinúo de esclavos, que permite entender la desestabilización de sus bases hasta su abolición como sistema socio-económico. Un dato, las disposiciones económicas de España entre los años 1770 y 1801, oscilaron entre responder a las demandas de los criollos peruanos por mano de obra y las dificultades por el monopolio extranjero, que arrastró un contrabando encubierto. La corona Borbónica en respuesta, nacionalizó la actividad con la entrega de licencias a empresarios españoles; sin embargo, en la práctica operaron de intermediarios entre las Indias y los traficantes extranjeros por lo tanto, la política de la Corona pasó de un monopolio privado o estatal hasta la libertad de trata con la asignación de licencias. Desde el siglo XVII, el ingreso de esclavos hacia el Perú se concentró principalmente en el puerto de Cartagena; el Río de la Plata cruzaba las "piezas" por la cordillera o por las aguas del Cabo de Hornos con destino al puerto de Callao. El hacendado peruano compraba de preferencia esclavos bozales (procedentes de África), catalogados de fieles y dóciles, ya que los afrodescendientes adquirían "vicios" y "son insolentes". La valoración económica dependía del color de la piel, cuanto más clara menor su valor, pero su estimación social aumentaba.

Carlos Aguirre3 en una conferencia en el año 2004, pone el acento a dos conmemoraciones de gran significación para la reconstrucción de la historia de la abolición de la esclavitud en Perú: el Bicentenario de la independencia de Haití (1804) y el Sesquicentenario de la abolición de la esclavitud en Perú (1854). Del primero, subraya el grado de invisibilidad en la historiografía oficial, a pesar de la enorme trascendencia del levantamiento revolucionario anti-esclavista, que constituye la primera república negra en el mundo. Respecto a Perú, los discursos oficiales minimizan el rol del esclavo al destacar la imagen del presidente Castilla (promulgador del decreto abolicionista), situación que anula el sentido activo de los afrodescendientes en el devenir de su propia historia, en la comprensión de las fracturas dentro del sistema social esclavista desde el periodo de la colonia. El autor observó un proceso gradual de desintegración del sistema esclavista desde el siglo XVIII: la guerra de la independencia, las transformaciones del comercio negrero (Guzmán) y el cambio social. La promesa de libertad -por San Martín-a quien se enrole en el ejército, la libertad de vientre, el bandolerismo, la permeabilidad del sistema judicial y la autocompra entre otros, fueron espacios que problematizaron el lugar del esclavo, en la idea de entender sus complejidades y especificidades dentro de la sociedad peruana.

En tal criterio, Christine Hünefeldt4 por medio del estudio de caso (los Manuelos), recompone el actuar de una familia de esclavo y cómo parcialmente se integraron a los espacios urbanos mediante el desempeño de distintos oficios (siglo XIX). La entrega de parcelas a matrimonios de esclavos -valorados por la iglesia y el hacendado- fue común en esta época, en dichos terrenos los esclavos obtenían recursos extras con la venta de productos en la ciudad, inaugurando un espacio de negociación con el amo: la compra de la libertad5. La mujer en la ciudad podía trabajar en variados oficios: cocinera, trabajadora doméstica, nodriza de leche o jornalera, opciones limitadas por la carga racista que pesó sobre su casta no obstante, muchas familias ocuparon las contradicciones del sistema esclavista como el trabajo jornal, los tratos y la valoración del núcleo familiar para conseguir beneficios o mejorar su autonomía de acción. Dentro del mismo fenómeno, las cofradías religiosas6 también fueron espacios útiles para el esclavo en la meta de alcanzar mayor visibilidad social. El pigmento de la piel delimitó la formación de grupos durante el siglo XVI; las hermandades españolas prohibían la incorporación de cualquier miembro que tuviese algún vínculo con el negro, el mulato o el indio. La iglesia fue central en la fundación de cofradías bajo el criterio de raza pero, las elecciones de sus líderes y la repartición de los privilegios eran administradas por las mismas castas. Los conflictos se originaban porque era la única estructura social abierta para el esclavo de adquirir figuración pública y religiosa.

El carácter activo del esclavo fue observable también en materia de afectividad, el sentido de la vida/muerte y los subterfugios legales (los archivos judiciales y los testamentos). La justicia peruana intervenía en aquellas negociaciones domésticas que no lograban un "acuerdo" entre el amo y el esclavo(a), permeables a escuchar los alegatos en materias de tasación, promesas testamentarias, lazos sanguíneos y exigencias varias. La esclava fue quien más acudió a las instancias judiciales: "mostrar y visibilizar la voz subalterna escondida en los textos de causas de negros, que aparece negociando y visibilizando su subordinación (originada en esa múltiple condición de mujeres, negras, pobres y esclavas), y en dónde su sexualidad entró en juego"7. Su cuerpo era objeto de actos de posesión (el amo-el mayoral-el esposo), que la condicionó a vivir en la marginalidad; conseguir la libertad era un obstáculo difícil teniendo en cuenta lo adverso -sin legitimidad social y resistir a los estereotipos-. Las demandas al amo desestabilizó la estructura esclavista con la reinterpretación de los marcos regulatorios, cruzados por el sentido del honor y la sexualidad (férreamente custodiados). El recurso del honor se constituyó en un elemento discursivo ocupado por la esclava, para exigir algunos derechos como el cariño de carácter "ilícito" a cambio de promesas de libertad, bajar su valor comercial y conseguir padrinos que testificaran falsamente su condición de esclavas, fueron algunos de los ítems discutidos en los tribunales8.

Respecto a la cantidad de personas afroperuanas durante el siglo XVII, se cree que alcanzó el 45% de los habitantes en Lima, panorama que difiere en el siglo XX (5%). Baja sustantiva a causa de la actitud racista, que castigó a quienes indicaban su origen africano por lo tanto, muchos sujetos ocultaron su descendencia y se declararon mestizo en el afán de mejorar sus oportunidades sociales. Los lugares de mayor concentración de afrodescendientes fueron los barrios urbanos, un conjunto de callejones que articulaban las manifestaciones socio-culturales de carácter popular. Por ejemplo, la procesión del Señor de los Milagros data desde 1651, cuando un esclavo angoleño pintó en la pared de la cofradía un Cristo crucificado, imagen que tras el terremoto de 1655 quedó intacta y despertó la devoción de los esclavos, que debieron soportar las presiones de la iglesia por considerar su celebración de indecente y pagana. En el siglo XIX, otros actores sociales se convierten en devoto del Señor de los Milagros -el santo adquiere un significado nacional-, y erosiona la vinculación con el pueblo afroperuano (se desnegriza)9. En resumen a inicios del siglo XX, la principal actividad económica desempeñada por la población afroperuana fue la actividad textil, manufacturera, la construcción y el transporte10. La mujer logró cierto prestigio en el ámbito culinario; sin embargo, no se expresó en la adquisición de un ingreso económico justo, producto de los estereotipos que insisten sólo en su capacidad manual por sobre las actividades intelectuales. Las labores en el campo estaban enmarcadas en el cultivo de la caña de azúcar, el algodón o el servicio doméstico, pero el rígido control y los abusos de contratos explicaron la migración masiva a la ciudad en los años cincuenta. Un panorama general del quehacer de la comunidad afroperuana como ciudadanos con acceso débil en educación y salud, recluido a un status económico sin mayores modificaciones desde el tiempo de la colonia -manual y doméstico-, con una abierta desatención por parte de las políticas públicas del estado.
3. La representación literaria
El Caribe históricamente fue la puerta de entrada hacia América Latina. Historias, etnias y culturas se vincularon con el mundo -África-América Latina-EEUU-Europa-; producto de la trata de esclavos, el comercio de materias primas, la inmigración, etc. Respecto a la situación literaria, existe un nexo del Caribe con el imaginario africano, expansivo al resto del continente americano. Un tópico interesante es detenerse en núcleos simbólicos como la trata de esclavos y el cimarronaje, ya que el comercio esclavista originó el desarrollo de las potencias europeas y el crecimiento de fortunas particulares en base de la economía de plantaciones instaladas en América. Hechos sociales que articularon espacios de muerte como la cacería humana, el calabozo y el despojo de sentido del ser humano -la pérdida del nombre, la familia, los hábitos culturales, etc.- Sin embargo, la memoria de la esclavitud también implicó un relato de la rebelión, a través de las sociedades cimarronas. Organizaciones ubicadas en lugares secretos e inaccesibles con una economía de subsistencias, que hicieron temer el orden establecido por los colonialistas. Así, la esclavitud y el cimarronaje fueron piezas importantes en el proceso de elaboración simbólica del imaginario africano en el continente11.

En el ámbito literario, el movimiento de la negritud fue fundamental durante el siglo XX, porque a través de la construcción creativa, se inauguró un proceso hacia la desalienación del sujeto negro, una toma de conciencia que buscó autoafirmar y revindicar las culturas negroafricanas y negroamericanas12. Movimiento intelectual estructurado en París por estudiantes provenientes de las colonias francesas (Jules Monnerat, Etienne Lero y René Menil), que con el texto Légitime Défense (1932), emplazaron a la opresión colonial y racista al hablar de la emancipación del sujeto negro. Se sumó dos años después, la revista L'Etudiant Noir (1934), aquí personajes como Aimé Césaire (Martinica), Léopold Sédar Senghor (Senegal) y León Damas (Guyana) entre otros, subrayaron que la historia de los negros está cruzada por la esclavitud, la asimilación y la resistencia13. Por lo tanto, la negritud emerge en un momento de conflicto (entreguerras), para aglutinar un sentimiento de asentamiento político y la configuración de una poética de gran trascendencia en el escenario de las artes y la literatura durante el siglo XX. En Césaire, la negritud es un espacio de pelea por la descolonización, sin olvidar la historia y la cultura del sujeto negro. En cambio para Leópold Sédar Senghor, la negritud era un camino de búsqueda de la africanidad por lo mismo, conjugó ciertos atributos en el sujeto negro con el objeto de asignarle fuerza y valor14 - la razón Helena como la emoción es Negra- dirá Senghor, subrayando un esencialismo negro y desplazando el carácter histórico a la toma de conciencia del sujeto negro, lo que estimuló las críticas al concepto de la negritud, incluso por el mismo Césaire:

	"Es absolutamente imposible separar la obra de Césaire, su negritud, de su compromiso total en el plano político, tanto en la descolonización en general como con la liberación de los pueblos oprimidos. Desde este punto de vista, la negritud de Senghor es totalmente diferente, ella es formal, y mística, y, por consiguiente, desmovilizadora y también racista en la medida en que hace creer que existen rasgos esenciales del negro en oposición a los rasgos distintivos del blanco" (Henri Rangou en Depestre 1980, p. 106).

"Mi concepción de la negritud no es biológica, es cultural e histórica. Yo creo que siempre hay un cierto peligro en fundar cualquier cosa sobre la sangre que se porta, las tres gotas de sangre negra" (Césaire en Depestre 1980, p. 105).


Césaire enuncia su herencia cultural africana para tomar conciencia de su legítima defensa: hablar de lo negro es desenajenarse. Césaire aspiraba a la igualdad genuina, que no suponga la asimilación bajo un modelo europeo y que permitiera la afirmación y la recuperación de la identidad de quienes históricamente han sido oprimidos; por tanto, descolonizar es desmontar las relaciones de poder y las concepciones del conocimiento que fomentan la reproducción de jerarquías raciales, geopolíticas y de género, que fueron creadas o que encontraron nuevas formas de expresión en el mundo moderno/colonial.

Posteriormente, el poeta y ensayista haitiano René Depestre, consolidó el grado de rebelión en la noción de negritud en la historia americana; concepto que enfrentó el deterioro y la desnaturalización de seres humanos mirados peyorativamente por la colonización. Depestre reubicó a la negritud como una expresión moderna del cimarronaje -el cimarronaje intelectual-, porque acentúa el movimiento transformativo y contestatario de la creación literaria y artística, fuera de los esencialismos y así, lograr desracializar la imagen del negro.

Respecto a la afroperuanidad poética, Nicomedes Santa Cruz fue su imagen más visible. El contacto con los representantes de la negritud en Lima en 1946, gracias a la gestión y visita de Nicolás Guillén, influenció en el proceso creativo de Santa Cruz de la necesidad de visibilizar lo no contado por la historicidad peruana, un nexo entre la lucha política y el arte, sin perder de vista las particularidades de la situación del sujeto negro en el devenir cultural del Perú:

	"Santa Cruz se sintió impresionado por la síntesis armónica entre un arte que expresaba las experiencias del pueblo afrocubano y una exigencia de cambio social profundo en Cuba. Los dos conceptos políticos que atrajeron su atención fueron los de antiimperialismo y anti-esclavismo, pues a pesar de la distancia geográfica, él vio similitudes claves en los procesos socio-culturales y políticos seguidos por Cuba y Perú. Por un lado, el Estado Peruano también estaba bajo la amenaza del imperialismo económico, militar y político estadounidense; por otro lado, en la sociedad peruana aún subsistían las creencias racistas que justificaron el orden esclavista colonial"15.


Santa Cruz expresó literariamente la lucha contra el racismo que limita el sentido de la humanidad, ya que el color de piel no entrega datos de las virtudes de las personas. Por eso el esencialismo negro es desplazado como criterio central en su escritura, sí le interesa no borrar la presencia africana en el continente Americano, y legitimar dentro de la sociedad peruana, el aporte de la cultura africana y mestiza en el proceso de formación de la identidad cultural en el Perú. Igualmente puntualizó la tradición oral como discurso de resistencia cultural y política de las comunidades afroperuanas, expresable en las prácticas cotidianas: los cantos de nodriza, en los barracones y la religiosidad son algunos de los espacios de construcción de una memoria viva, sin olvidar los complejos procesos de violencias y desculturación, que recitadores como Santa Cruz recreó en sus escritos.

Entre las poetas actuales en el Perú, Mónica Carrillo ha recogido la trayectoria de la negritud sobre todo, en lo que respecta al sentido de lucha por evitar la invisibilidad del afrodescendiente peruano, sujeto que convive en un contexto hostil debido a la discriminación cotidiana. Prácticas sustentadas por estereotipos raciales, que evitan el desenvolvimiento pleno del afrodescendiente dentro la sociedad peruana. El arte es una herramienta política de expresión, que en Carrillo no apela a rasgos esenciales de lo afro, ni tampoco acepta el proyecto democrático de identificación nacional, afianzado en la figura del mestizo. La autora argumenta su inclinación por la diáspora contemporánea, visible por ejemplo en los barrios, espacios de contención de la frustración donde el afrodescendiente, pueda canalizar expresiones de manera positiva, sin olvidar la historia violenta que los agrupan: "si reparas los zapatos con los que anduve en la historia, tejeré unos calcetines desprovistos de memoria"16.

El trabajo artístico no sólo es una instancia de expresión para la autora, es una fuente de reflexión de la situación actual del afrodescendiente. Sobre todo en países como Perú, donde existe un alto porcentaje de grupos indígenas y las políticas públicas se han concentrado únicamente en recuperar el saber indígena, sin diseñar un planteamiento general de la identidad nacional en conciencia de las contribuciones multiétnicas. Dificultades diarias que enfrenta el afroperuano: convivir con la invisibilidad oficial y una población fragmentada geográficamente. Además del enorme problema estructural en el área de educación, salud, agenda cultural, etc. El camino es acortar esta brecha con la reparación social, y la expresión artística es un recurso que se suma como estrategia de formación y generador de cambio:
	"Y un niño que siente que porque es negro es feo, que le han dicho que su boca grande es fea, que su pelo es malo, pero si tú dices eres afrodescendiente, trasciendes la oscuridad de la piel, trasciendes la picmetocracia y tú apelas a una herencia africana, que no implica negar su herencia andina, su herencia china y su herencia española (…) porque si yo soy una mujer afrodescendiente, que he vivido la experiencia de que me escupan en la cara por ser afrodescendiente, que es algo que me pasó a mí, a mi hermana y a mucha gente afro aquí, en este país llamado Perú. Entonces, lo que yo voy a expresar poéticamente o artísticamente va a tener esa mirada, pero también, va a tener una mirada de mi memoria histórica, de mi celebración como afrodescendiente y de mis necesidades como mujer más allá de mi color" (Carrillo en Acha, 2011).


4. Mónica Carrillo Zegara: unicroma
Mónica Carrillo es la presidenta de la fundación Lundu, institución de estudio y divulgación del pueblo afrodescendiente en el Perú, cuya misión es promover una formación social de base dirigido a los niños(as) y jóvenes desde la perspectiva étnica y de género. Su origen es del año 2001, impulsado por un grupo de jóvenes que en función del diálogo busca combatir toda acción racista hacia los niños afrodescendientes de las zonas marginales de Lima (Callao) extensiva a Carmen de Chincha, capacitando a otros actores como referentes sobre las temáticas que preocupan a la organización: el racismo, discriminación, sexismos, derechos sexuales y reproductivos. Estética en negro es uno de estos proyectos: "contribuir al fortalecimiento de la identidad y autoestima de la población infantil; desarrollar capacidades para enfrentar situaciones de racismo, violencia y exclusión; promover nuevos paradigmas, utilizando el arte como metodología, en especial las artes plásticas, la música y las artes escénicas"17.

Etimológicamente Lundu significa en lengua kikongo (Angola) "sucesor" o "quien sigue"; danza de los esclavos catalogada de indecente y libertina por sus marcados movimientos corporales: "asumimos la denominación de Lundu también por el significado de "sucesores", no para atribuirnos la vanguardia del movimiento afroperuano, sino para dar un sentido de continuidad que durante los últimos años han realizado los diversos movimientos y personalidades que han luchado por el desarrollo del pueblo afroperuano y afrodescendiente"18. Mónica Carrillo es la principal vocera, copartícipe de varias iniciativas en orden a poner en la agenda pública, las demandas o carencias que afecten a los afrodescendientes y a su vez, es su proyección creativa. Oru es la muestra conceptual y artística de un conjunto de voces, que arrastran en sus espaldas el fenómeno de la esclavitud no obstante, se reagrupan para fortalecer otra perspectiva desde una posición cultural situada. La sujeto poético no replica el lamento constante de lo sucedido, su apuesta es enfrentar los acontecimientos y los discursos, que la interpelan a ocupar una determinada posición (cultural y discursiva), al que rebate, dialoga y enfrenta.

Unicroma19 es un poemario musical interpretado con distintos ritmos de origen africano, afroperuano, reggae, hip-hop y la salsa -marcar el compás musical y la ejecución del baile son partes constitutivas de la creación poética-; además la recitación busca trascender el espacio del papel mediante la reproducción de sensaciones que desentrañen la intencionalidad de la palabra. En este proyecto participan el grupo Intereseccionales, compuesto por ocho músicos y dos bailarines que comparten los deseos de lucha contra el racismo, la esclavitud, el cimarronaje y el cuerpo de la mujer como objeto sexual, temáticas que constituyen la apuesta del disco-poemario.
Unicroma: Palabra de origen griego (khroma) que significa color de piel, asimismo es un elemento que distingue los objetos según el reflejo de la luz. En el espacio musical, son notas cromáticas ubicadas entre notas naturales es decir, asumen el comportamiento del kroma del color: estar entre el negro y el blanco. El sentido nos aclara la opción de la autora, ya que la adhesión del prefijo uni (unión), admite variadas combinaciones: articular color/espacio musical, género/color, blanco/ negro, etc. El texto tiene como atributo entrecruzar las voces individuales y colectivas, que se mueven indistintamente de una posición a otra, su atención apuntan hacia los movimientos que anhelan la reivindicación de la raza negra; sin embargo, el gesto inicial es refugiarse en un "etnocentrismo extremo", saber desde que lugar habla el afrodescendiente, escudarse en un nosotros y luego extenderse hacia el mundo: "acepto Níger si me lo dice otro Níger/Detesto las miradas que me echan en la calle,/ sólo tú tienes la capacidad de entender/porque hay lágrimas ocultas en mi palabra/ arrogante y algún gesto tempestuoso" (Oru, 2006).

La sujeto poético se pregunta si la aspiración del pensamiento panafricano de retornar a las raíces (África), sería la mejor opción para el afrodescendiente. El panafricanismo de acuerdo a unos de sus fundadores Colín Legúm: "es una creencia en la singularidad y en la unidad espiritual del pueblo negro, en la conciencia de su derecho a la autodeterminación en África y a ser tratado con respeto y en pie de igualdad en todas partes del mundo"20. En el continente emergió con fuerza en las Antillas inglesas y en EE.UU, fue la bandera de lucha de estudiantes e intelectuales pertenecientes a la élite social, uno de ellos fue Marcus Garvey. Garvey representó la postura más radical del movimiento, atacando todo tipo de asimilación cultural, ideas que expuso en su discurso "Declaración de los derechos de los pueblos negros del mundo" (1920): África es la nueva Icaria. El texto poético cuestiona la invocación del retorno, porque el afrodescendiente es parte de una situación fragmentaria, de la mezcla con el otro. Su pueblo fue producto de esta combinación -las pérdidas, asimilaciones y recuperaciones- no buscada pero están ahí, afirmarse en la homogeneización para recuperar el negro es pensar que lo interracial es un espacio negativo, a esto replica el nosotros de Oru:

	Nunca nos asustó aquél brillo enceguecedor
que derretía nuestra pupilas
cuando una piel, que alcanzaba el marrón
rozaba con la otra, que escapaba del negro
Nunca nadie me llamó ebany
ni entendió la textura
de mis pliegues de esponja
¿atravesar la línea? ¿regresar de la diáspora?
No. Avasallo la ilusión (Oru, 2006).


La sujeto poético no cae en la tentación de pensar en la hermandad del negro porque se basan en consideraciones ancladas en los conceptos de raza -en oposición a las lógicas raciales del blanco–, ni en el esencialismo extremo que condena la realidad del afrodescendiente, que se proyecta en un espacio de diversidad cultural: "no hay que panafricanista en el amor, / ¿por qué? Si hay muchas teorías y ritos sacros, / Al menos una abarque nuestro espacio" (Oru, 2006). A Oru no la convence el sonido de los tambores de los Nayabingi (los ritos del rastafari) o manifestar su reverencia al emperador de Etiopía Haile Selassie (el Mesías negro): "pobre iluso. Cree que es fin de la diáspora/que volveremos juntos a la Mama África (… )/te hacen creer que llegaste sin siquiera empezar, ni poder escapar/Como siempre, queda más que el cliché de la piel y el deseo:/la experiencia unicromática/que se opone a la física y valida la química" (Oru, 2006).

El texto poético repliega la mirada hacia los espacios donde se desenvuelve el afrodescendiente, ya que los modelos de aprehensión del sujeto negro, impiden el diálogo con las contradicciones y las fragmentaciones presentes en los distintos procesos históricos de la diáspora africana en el continente. La apuesta es por una experiencia unicroma, no la idealización, el purismo o el esencialismo; no obstante, asume un momento de contención, un "ghetto cultural", para saber quiénes son y cuáles son los hechos culturales que los componen. Saber mirarse entrega herramientas claras contra el racismo y la discriminación, fortalece los brazos de lucha en las demandas y afirma una identidad en conciencia de su lugar pluricultural: por eso recito, fabrico, recito/a mi nación interna, / a mi África perdida/a mi indígena escondida/y a mi blanca sometida (Oru, 2006).
Lundu: La palabra adquiere un sentido ritual en la escenificación del poema Lundu. Oru se adscribe a las palabras de sus ancestros, pero ella no es sólo un medio de evocación, ella es el resultado de un largo camino de pérdidas y encuentros, es la voz actualizada del afrodescendiente no anclada en un purismo ceremonial de los tambores, porque Oru replica y acoge, defiende y expone:

	Mirando a través de los ojos de vidrio
del kinkongo Angola
Puede ser oru mombe, cualquier palabra racionalmente alejada
que se convierte en lo que quieres que sea
Se mimetiza en los cristos morenos
Recta en el vudú de las culebras
o baja en un rito santero
Es una culebra con ojos de vidrios
que te paraliza con su mirada
su lengua bífida se mimetiza
sale del fondo y engulle la forma
Es poesía primaria, instintiva, ecológica
o el tono más lírico de los spirituals
Vive desde que los años eran definidos lluvias tras lluvias
hasta que los onomásticos de los santos daban nombre a los abuelos
Es concéntrico porque revive y exige el retorno, y excéntrico por su estética negra,
roja, verde y amarilla
Admirada como una sorpresa tan sincera como nauseabunda
En la filosofía del ghetto, Lundu gira como un satélite haciéndote recordar que
debemos vivir en comunidad interracial, intercultural, interseccional, insurrecta o
simplemente in
Oru-Lundu responde al mayombe-bombe-mayombé (Oru, 2006).


Lundo responde al poema "Sensemayá" de Nicolás Guillén, publicado en el libro Songoro Cosongo (1931)21. A grandes rasgos, Guillén fue uno de los poetas latinoamericanos que manifestó la defensa de la cubanidad con una escritura "mulata", que no apela sólo a la localidad sino busca trascender hacia un sentido más universal. Según el autor, entre sus opciones literarias no podía elegir entre una poesía negra ni blanca porque no hay acceso a tal purismo en su discurso, por eso optó arrancar el sentido pintoresco de la figura del negro e incorporar (se) en sus creaciones, el carácter africano palpable en la cultura cubana (poesía mestiza-poesía "negriblanca"). En Sensemayá el ritmo de los tambores son escuchados en una combinación de palabras: "si bien los giros idiomáticos no son voces exactas sino "transculturadas" a partir de la interconexión de modulaciones verbales y musicales, modulación fonética que recoge una vibración del alma, son estos elementos, los que perpetúan el sentir que Guillén quiere transmitir para re-crear el mundo de ancestros que conforman, como subyacencia, la cultura cubana en su rango de mestizaje"22; es una evocación del ritmo de origen africano.

La réplica de Oru es a la simbología de la serpiente, porque a lo largo del poema de Guillén es una presencia negativa, no coincidente con las significaciones atribuidas por la tradición africana: móvil, ambigua, dadora de vida y muerte (la renovación). El cambio de piel significa el comienzo de una nueva etapa; sin embargo, Sensemayá transcribe un atributo occidentalizado de la culebra, simboliza el poder y este es engañador y seductor. Precisamente, la religión católica ha castigado a la mujer por vincularla a la serpiente, que significó el quiebre de Adán con el padre y la expulsión de la humanidad del paraíso. En el poema la serpiente es siempre una amenaza, los sonidos seseantes son enfrentados con los ritmos emergentes que luchan con esta fuerza hasta matarla. Hecho que demuestra que nuestra cultura, se apropió de distintos modelos y discursos inaplicables de la misma manera a su fuente de origen. Acción que puede ocurrir también con las tradiciones ancestrales, un "malentendido" de los símbolos que señala el carácter híbrido de la poesía de Guillén23.

Oru mira a través de los ojos de vidrio de la culebra y busca sus significados, advierte que son múltiples y que no existe una palabra concreta para definirla, se escurre entre los distintos ritos, religiones y voces que la han invocado/expresado: en la santería, el vudú, en la celebración del Señor de los Milagros y en los cantos de los Spirituals. La serpiente es tan larga como la geografía de esclavos, por lo tanto no muere "revive y exige el retorno". La voz entrecortada de los ancestros se refugió en las diversas expresiones religiosas y rituales que los afrodescendientes han (re)creado, con ellos comparten el peso de la esclavitud que los han marcado, pero el suelo que tocó el africano se relacionó siempre con el otro, ese espacio invoca la serpiente de Oru, vivir en comunidad aceptando las diferencias, en un lugar cultura del entre relacional no por sobre el otro.

Juguemos en la jungla: Las lecturas que encabezan este análisis, concuerdan en que la situación de la esclava tiene una doble marginalidad -racial y social-, que a nivel de imaginario colectivo, reproduce estereotipos funcionales a los dispositivos de poder, su campo de acción es la relación entre la discriminación de género con el racismo. Oru es consciente de este juego de citas del estereotipo, que insiste en los atributos del otro (su diferencia), porque parece que nunca logra comprobarse en el discurso: "asegura su respetabilidad en coyunturas históricas y discursivas cambiantes; conforma sus estrategias de individuación y marginalización; produce ese efecto de verdad probabilística y predictibilidad que, para el estereotipo, siempre debe estar en exceso de lo que puede ser probado empíricamente o construido lógicamente"24. El texto poético busca romper con esta cadena discursiva con una lectura situada del estereotipo y comprender los procesos históricos de su emergencia: el sistema esclavista. La esclavitud generó sentidos en la espacialidad social en que se desenvolvió la mujer afrodescendiente y creó un inventario de categorías esperables de su comportamiento (la negra fogosa, lujuriosa, altanera, etc.). Niveles discursivos que son parte de un complejo problema de género en sintonía con la violencia racial por ejemplo, Mereseccional describe el uso del cuerpo de la esclava como lugar de poder: No recuerdo en qué momento mi virginidad/corrompida por esos dientes partidos/ Atorados en su cara rosada/ se volvió en algo parecido al cariño/Tampoco cuando me volví calculadora/y se me olvidaron las nauseas/al ver esa piel casposa y sin tonalidad alguna/encima de mis noches (Oru, 2006).
Juguemos en la jungla, enfrenta los espacios reconocidos por los discursos de género como castrante al desarrollo integral de la mujer: lo doméstico. El cuestionamiento es férreo hacia las zonas tradicionales que han coartado - por conveniencia de las ideas patriarcales- el devenir de las mujeres. La crianza de los hijos y la casa son paredes que las determinan al desarrollo de su vida en el mundo de lo privado; la tarea es denunciar los rasgos fundantes del patriarcado: la opresión, exclusión y dominación. Oru rebate tal radiografía de la situación de la mujer afrodescendiente, porque generalizan los lugares de acción, sin leer entre los intersticios los momentos de resistencia:

A qué clase de mujer te refieres tú (mujer)
¿el significado de lo doméstico es el mismo para ambas? (te advierto)
Te advierto el espacio que cuestionas yo le dejo desde hace muchas lluvias
mis uñas, células y unas motas de cabellos y pestañas incluidas
mis salivas, las ampollas de mi boca cuando prueba el cucharón
mis humores y sudor que mezclados con la carne, el arroz y las arvejas
y el brasero que se mueve al cocinar, constituye lo privado de mi vida (Oru, 2006).

La concepción de género permitió distinguir entre el sexo biológico (dado por la naturaleza, inalterable), y el valor de las significaciones atribuida por la sociedad al sexo (el género)25, pero estos cambios no rebaten los contextos sino se cuestiona el sistema que oprime. El poema pone de manifiesto la necesidad de añadir el elemento étnico en vinculación con las categorías de género, con el objetivo de comprender con mayor propiedad, las características particulares que configuraron la situación actual de la mujer afrodescendiente, porque si no únicamente se optaría por el desarrollo de un conocimiento alterno:

La domesticidad siempre fue pública para ti
con mi privacidad naciste, creciste y aunque
no mueras conmigo, si crees en el legado de las ancestras
sabes bien que alguien como yo te construyó el podio donde cuestionas lo
doméstico.
No te odio, tampoco te quiero, apelo a tu conciencia
si me arrebatas mi domesticidad
¿qué de privado me quedará?
(…) Nunca tendré tu papel
a mi descubren fácilmente
Tú no necesitas esconderte
sólo zambúllete entre la gente celeste como tú (Oru, 2006).

La crítica es que estos discursos apelan a los procesos sociales e históricos donde se identifica a la mujer blanca/occidental, sin llegar a complejizar sus propias mecánicas reproductivas cuando cuestionan el lugar de lo doméstico así, levantan construcciones que operarían como el estereotipo. El quiebre entre lo público/privado desplaza los momentos de resistencia femenina, que se insertó en contextos complejos como es el caso de las afrodescendientes y que los roles sociales de género, son productos de una serie de condicionantes como es la perspectiva étnica: examinar las visiones en torno a la configuración de los estereotipos y mostrar las alternativas de luchas desplegadas por las afrodescendientes:

	"Si la lucha feminista es que las mujeres dejen la casa y dejen el espacio doméstico para salir a lo público, nosotras las afrodescendientes, desde que fuimos esclavizadas siempre tuvimos en lo público. Nuestro cuerpo fue utilizado para el sistema como vientre de alquiler, como ama de leche, como esclavas sexuales, como vientre de reproducción, como fuerza esclava. Entonces, la lucha feminista no es para que trabajemos, porque siempre lo hicimos y fuera del hogar" (Carrillo en Acha, 2011).


5. Conclusiones generales
Los imaginarios son formas compartidas por las personas para representar el espacio y el tiempo, son esquemas de sentidos que se constituyen en el tramado mismo de las relaciones sociales con el fin, de dar sentido a lo que se percibe como realidad. Su campo de acción se remite en el plano de la representación (su materialización concreta); en este sentido, nuestro trabajo tuvo la intención de reconocer en los movimientos representativos, el cómo se ha leído el tema de la esclavitud en el Perú, tópico importante que abre un abanico de lecturas sobre el proceder del esclavo y las presiones sociales al que fue sometido. La expansión del conocimiento respecto a la diáspora africana en el Perú, permitió entender los procesos de formación del imaginario colectivo afroperuano, en cual se asoman aspectos como el racismo, la discriminación, los estereotipos o bien, la reafirmación de la identidad afroperuana y la recuperación de su memoria colectiva, puntos interesantes de indagar en las lógicas discursivas de la representación literaria.

El trabajo poético de Mónica Carrillo, expresa una iniciativa concordante con los objetivos de la misma organización que dirige LUNDU: el poder divulgar las especificidades del pueblo afrodescendiente en el Perú. El camino para dar cuenta del campo cultural de los afroperuanos es a través de dos movimientos; primero, la contención del grupo social con el auto reconocimiento (entender sus propios procesos históricos, culturales y sociales para fortalecer su identidad) y el segundo paso, extender la participación y cooperación con otros grupos culturales, en conciencia de que la nación peruana es un país donde debería convivir una comunidad multiétnica.

Unicroma es una apuesta poética que articula la expresión del sujeto poético (Oru) y el conjunto de voces, que exigen entender el imaginario colectivo africano desde una posición cultural situada. Miran con resquemor los discursos con intención universalista del negro, porque la homogeneización o el esencialismo podrían difuminar el carácter del sujeto afroperuano. Tampoco aceptan el proyecto de identificación nacional, que a base de la democratización social, desplace el mundo afroperuano por la conveniencia del mestizo como concepto identitario. De esta manera, el texto poético se adhiere al imaginario afroperuano, al poner en manifiesto tanto los discursos que han representado al negro y a quienes han problematizado sus espacios de reivindicación. Por eso Oru asume la conjunción de voces de sus ancestros, que son representados desde un presente y desde ahí, dialoga, moviliza y responde a las posiciones que estos mismos discursos la han interpelado: "desde el alejamiento de Mama África, la Mama Negra y viviendo ahora en la Mama Tierra, en la Pacha Mama. Desde la recreación de nuevas maneras de concebir el mundo nutridas por el proceso que vivimos en los últimos siglos. Desde la diáspora contemporánea"26.
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Brasil

Wikipedia, la macro-biblioteca de internet, tiene un artículo bastante completo sobre la población afrobrasileña en general.  Confío en su portugués.
Afro-brasileiros

	Brasileiros negros1

	

	Brasileiros negros notáveis:
Pelé  • Anderson Silva  • Lázaro Ramos
Ronaldinho  • Gilberto Gil  • Robinho
Joaquim Barbosa  • Léo Santana  • Ernesto Carneiro Ribeiro
Seu Jorge  • Djavan  • Zezé Motta

	População total

	Negros: 14.739.963, 7,6% da população brasileira1

	Regiões com população significativa

	Brasil, principalmente nas regiões Sudeste e Nordeste

	Línguas

	Português

	Religiões

	Predominantemente Cristianismo
(maioria Igreja Católica) e uma pequena parcela pratica Religiões afro-americanas

	

	


Afro-brasileiro ou negro são os termos oficiais no Brasil que designam racialmente e de acordo com a cor as pessoas que se definem como pertencentes a esse grupo.

De acordo com uma pesquisa do IBGE realizada em 2008 nos estados do Amazonas, da Paraíba, de São Paulo, do Rio Grande do Sul, do Mato Grosso e no Distrito Federal, apenas 11,8% dos entrevistados reconheceram ter ascendência africana, enquanto que 43,5% disseram ter ancestralidade europeia, 21,4% indígena e 31,3% disseram não saber a sua própria ancestralidade. Quando indagados a dizer de forma espontânea a sua cor ou raça, 49% dos entrevistados se disseram brancos, 21,7% morenos, 13,6% pardos, 7,8% negros, 1,5% amarelos, 1,4% pretos, 0,4% indígenas e 4,6% deram outras respostas.2 Porém, quando a opção "afrodescendente" foi apresentada, 21,5% dos entrevistados se identificaram como tal.3 Quando a opção "negro" também foi apresentada, 27,8% dos entrevistados se identificaram com ela.2
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História 

Ver artigo principal: Escravidão no Brasil
Diferentes escravos africanos vindos de diferentes origens. (Monjolo, Mina, Benguela, Calava e Moçambique).
Escravas africanas de diferentes origens com penteados seguindo a moda europeia.

O Brasil recebeu cerca de 38% de todos os escravos africanos que foram trazidos para a América.4 A quantidade total de africanos subsaarianos que chegaram ao Brasil tem estimativas muito variadas: alguns citam mais de três milhões de pessoas, outros quatro milhões.5 Segundo uma estimativa, de 1501 a 1866, foram embarcados na África com destino ao Brasil 5.532.118 africanos, dos quais 4.864.374 chegaram vivos (667.696 pessoas morreram nos navios negreiros durante o trajeto África-Brasil). O Brasil foi, de longe, o país que mais recebeu escravos no mundo. Em comparação, no mesmo período, com destino à América do Norte foram embarcados 472.381 africanos, dos quais 388.747 chegaram vivos (83.634 não sobreviveram).6
De acordo com a estimativa do IBGE, o número total de africanos que chegou ao Brasil foi de 4009400.7
Os escravos homens, jovens, mais fortes e saudáveis eram os mais valorizados. Havia um grande desequilíbrio demográfico entre homens e mulheres na população de escravos. No período 1837-1840, por exemplo, os homens constituíam 73,7% e as mulheres apenas 26,3% da população escrava. Os navios negreiros embarcavam mais homens do que mulheres. Além disto, os donos de escravos não se preocupavam com a reprodução natural da escravaria, porque era mais barato comprar escravos recém trazidos pelo tráfico internacional do que gastar com a alimentação de crianças. O número de crianças era inferior, de 3% a 6% dos embarcados.8
Os portugueses lideraram o tráfico de escravos por séculos. Herdaram da tradição islâmica sua cultura técnica, fundamentalmente para a navegação, produção de açúcar e incorporação de negros escravos para a força de trabalho.9 A mão-de-obra escrava de africanos na produção de açúcar já estava sendo utilizada nas ilhas atlânticas da Madeira e dos Açores à época do descobrimento do Brasil, seguindo uma nova forma de organização de produção: a fazenda.9 No início do século XVI, cerca de 10% da população de Lisboa era composta por escravos africanos, número surpreendentemente alto para um contexto europeu.10 Os portugueses, mais do que qualquer outro povo europeu, estavam culturalmente condiciados a lidar com povos de pele mais escura e preparados para contingenciar indígenas ao trabalho forçado e a aliciar multidões de africanos com o intuito de viabilizar seus interesses econômicos. O Brasil se configurou como uma formação colonial-escravista de caráter agromercantil. Primeiramente, o português usou do trabalho forçado do indígena. Porém, com a deterioração dessa população aborígene, o tráfico de pessoas oriundas da África se intensificou gradativamente, passando a compor a massa de trabalhadores no Brasil.9
A escravidão fincou raízes profundas na sociedade brasileira. Os africanos e seus descendentes resistiram durante todos os séculos contra a escravatura, por meio de rebeliões ou fugas, formando quilombos. Porém, possuir escravos era uma prática tão disseminada e aceita pela sociedade que muitos ex-escravos, após conseguirem a liberdade, também tratavam de adquirir um cativo para si.11 Ter escravos significava status e afastava as pessoas do mundo do trabalho pesado, que na mentalidade brasileira apenas os escravos podiam exercer. Portanto, no Brasil escravagista, ninguém se espantava ao ver um negro ou um mulato comprando um escravo, mas essa cena seria chocante nos Estados Unidos à época e difícil de ser imaginada pelos brasileiros atualmente.12 Toda a vida econômica do império ultramarino português na África e na América se organizava com base no trabalho escravo, e o sentimento abolicionista sempre foi muito débil no mundo luso-brasileiro.13 Em decorrência, o Brasil só extinguiu o tráfico de escravos em 1850, sob pressão da Inglaterra e após desrespeitar acordos nos quais se comprometia a abolir o tráfico. A escravatura só foi abolida em território brasileiro em 1888, sendo o Brasil o último país das Américas a abolir a escravidão.14 A escravatura era um dos pilares do Império do Brasil e, com a abolição, o Imperador Pedro II perdeu o apoio dos fazendeiros escravistas insatisfeitos por não terem recebido indenização, sendo uma das causas da queda da Monarquia no Brasil.15
Grupos étnicos 
O vestuário da baiana reflete a influência muçulmana dos escravos oeste-africanos.16
Os portugueses classificavam diversas etnias africanas de forma genérica, sem levar em conta as peculiaridades existentes entre esses diferentes grupos. De maneira geral, os escravos eram identificados de acordo com a região do porto onde embarcaram. Em consequência, um grupo classificado como único pelos portugueses poderia, de fato, abarcar diversas etnias dentro dele. Os oeste-africanos, oriundos da denominada Costa da Mina, sobretudo da atual Nigéria e do Benin, eram genericamente denominados de escravos minas ou sudaneses, embora dentro desse grupo genérico eram incluídas etnias diversas, como os nagôs, jejes, fantis e axantis, gás e txis (minas), malês (islamizados), hauçás, kanuris, tapas, gruncis, fulas e mandingas. Muitos dos escravos trazidos da Costa da Mina eram seguidores da religião muçulmana. Alguns deles sabiam ler e escrever em árabe, fato inusitado no Brasil colonial, onde a maioria da população, inclusive a elite, era analfabeta. A influência islâmica desses escravos pode ainda ser vista em Salvador, sobretudo no vestuário das baianas, com seu característico turbante muçulmano, saias largas e compridas, xales e mantras listradas.17
O outro grande grupo que veio para o Brasil foi o dos bantos, a maioria oriunda de Angola, mas esse grupo incluía também escravos de lugares longínquos, como Moçambique.18
Bantus 

Mulher africana banto com seu filho, a maioria dos africanos trazidos para o Brasil é de origem bantu.

Os Bantus são descendentes de um grupo etnolinguístico que se espalhou rápida e recentemente desde a atual região de Camarões em direção ao sul, atingindo tanto o litoral oeste quanto o leste da África. Como esta expansão foi recente, as diferentes nações Bantus têm muitos aspectos étnico-culturais, linguísticos e genéticos em comum, apesar da grande área pela qual se espalharam.19
Os Bantus trazidos para o Brasil vieram das regiões que atualmente são os países de Angola, República do Congo, República Democrática do Congo, Moçambique e, em menor escala, Tanzânia. Pertenciam a grupos étnicos que os traficantes dividiam em Cassangas, Benguelas, Cabindas, Dembos, Rebolo, Anjico, Macuas, Quiloas, etc.

Constituíram a maior parte dos escravos levados para o Rio de Janeiro, Minas Gerais e para a zona da mata do Nordeste.20 21 22
Oeste-africanos 

Guerreiro africano da Costa do Ouro, século XVII.

Os oeste-africanos provinham de uma vasta região litorânea que ia desde o Senegal até à Nigéria, além do interior adjacente. A faixa de terra fronteiriça ao sul da região do Sahel, que se estende no sentido oeste-leste atravessando toda a África, é denominada Sudão. Frequentemente, os escravos de origem oeste-africana são chamados de sudaneses, o que causa confusão com os habitantes do atual Sudão, que comprovadamente não teve sua população escravizada nas Américas. Além disto, apenas parte dos escravos de origem oeste-africana vieram da vasta região chamada Sudão. Os nativos do oeste-africano foram os primeiros escravos a serem levados para as Américas sendo chamados, nesta época, de negros da Guiné.22
Os oeste-africanos eram principalmente nativos das regiões que atualmente são os países de Costa do Marfim, Benim, Togo, Gana e Nigéria. A região do golfo de Benim foi um dos principais pontos de embarque de escravos, tanto que era conhecida como Costa dos Escravos. Os oeste-africanos constituíram a maior parte dos escravos levados para a Bahia.20 Pertenciam a diversos grupos étnicos que o tráfico negreiro dividia, principalmente, em:
· Nagôs - os que falavam ou entendiam a língua dos Iorubás, o que incluía etnias como os Kètu, Egba, Egbado, Sabé, etc; 
· Jejes - que incluía etnias como Fons, Ashanti, Ewés, Fanti, Mina e outros menores como Krumans, Agni, Nzema, Timini, etc. 

Os Malês eram escravos de origem oeste-africana, na maior parte falantes da língua haúça, que seguiam a religião muçulmana. Muitos deles falavam e escreviam em língua árabe, ou usavam caracteres do Árabe para escrever em haúça[carece de fontes]. Além dos Hauçás, isto é, dos falantes de língua haúça, outras etnias islamizadas trazidas como escravos para o Brasil foram os Mandingas, Fulas, Tapa, Bornu, Gurunsi, etc.

Havia também oeste-africanos de outras etnias além das acima citadas como os Mahis, Savalu e vários outros grupos menores.

Escravos de Cabinda, Quiloa, Rebola e Mina
Escravos de Benguela, Angola, Congo e Monjolo
Escravos de Benguela e Congo

Escravos de Moçambique
Fluxos imigratórios 

Rotas do tráfico entre Brasil e África 

Escravo do Brasil fotografado por Augusto Stahl (c.1865).

Cada época da História do Brasil tem diferentes portos importantes de embarque de escravos, e cada porto recebia escravos provenientes de uma grande região que ia centenas de quilômetros dentro do interior da África. Portanto, a origem étnica dos escravos recebidos no Brasil é muito variada, além de se ter alterado ao longo dos séculos de tráfico negreiro.

Apesar disto, os grupos étnicos acabaram se dividindo por locais, com preponderância dos Bantos no Rio de Janeiro e dos escravos oeste-africanos na Bahia e norte do Brasil.20 Uma das razões foi o momento histórico em que ocorreu cada ciclo econômico em uma região diferente do Brasil (açúcar no nordeste, ouro em Minas Gerais e café no Rio de Janeiro) e a oferta maior de escravos em uma região da África

Os portos de embarque na África concentravam escravos provenientes de uma grande região que ia até de centenas de quilômetros pelo litoral e para o interior do continente. De modo simplificado, podemos dizer que os escravos africanos trazidos para o Brasil originavam-se nos seguintes locais de embarque:

· Oeste-Africano: portos do Senegal e Gâmbia (em menor escala, a ilha de Gorée),23 24 Mina (hoje Elmina) em Gana, Uidá em Benim e Calabar na Nigéria; 

· Centro-oeste Africano: portos de Cabinda (próximo a foz do rio Congo) e Luanda, ambos na atual Angola; 

· Leste Africano: portos de Ibo, Lourenço Marques e Inhambane em Moçambique; portos de Zanzibar e Quiloa na atual Tanzânia.22 

Cada época da História do Brasil tem diferentes portos importantes de embarque de escravos na África, portanto, a origem étnica dos escravos recebidos no Brasil é muito variada ao longo dos séculos de tráfico negreiro. Ao mesmo tempo, cada ciclo econômico (açúcar no nordeste, ouro em Minas Gerais e café no Rio de Janeiro) fazia com que uma região diferente do Brasil demandasse mais mão-de-obra escrava do que as outras. Assim temos:

· séculos XVI e XVII: portos do Senegal e Gâmbia (em menor escala, a ilha de Gorée)23 24 enviando escravos da região oeste-africana (negros da Guiné) principalmente para Salvador e Recife; 

· séculos XVIII: Portos de Mina, Uidá, Calabar; Cabinda e Luanda; e Zanzibar enviando escravos que eram desembarcados principalmente em Salvador e Rio de Janeiro, de onde a maior parte ia para Minas Gerais;21 

· século XIX: Portos de Mina, Uidá e Calabar; Cabinda e Luanda; Zanzibar e Quiloa; Ibo, Lourenço Marques e Inhambane enviando escravos que eram desembarcados principalmente em Salvador e Rio de Janeiro,22 de onde a maior parte seguia para as plantações de café no vale do Paraíba do Sul e cana-de-açúcar do norte fluminense. 

Na primeira metade do século XIX, em que ocorreu o apogeu do tráfico de escravos para o Brasil, os escravos do oeste-africano iam principalmente para Salvador, enquanto os centro-oeste e leste-africano iam principalmente para o Rio de Janeiro. A razão é simplesmente a distância menor entre portos de embarque e desembarque, transportando uma carga que literalmente perecia com as más condições da viagem. Deste modo, os grandes grupos étnicos acabaram predominando em alguns locais como os bantos no Rio de Janeiro e os escravos oeste-africanos na Bahia e norte do Brasil.20 Minas Gerais foi um caso peculiar, pois recebeu grande quantidade de escravos oeste-africanos e bantos, sendo que os primeiros predominaram até meados do século XVIII, e os segundos durante o século XIX.25
Retorno a África 

Diversas comunidades de escravos libertos no Brasil (afro-brasileiros) retornaram à África entre os séculos XVIII e XIX.26 Entre eles destacam-se os Tabom, retornados ao Gana em 1835-36,27 e os Agudás ou Amarôs, no Benim, no Togo e na Nigéria. Numerosos, esses "brasileiros" estabeleceram-se na região da antiga costa dos Escravos - que abrangia todo o golfo de Benim, indo da atual cidade de Lagos, na Nigéria, até Acra, em Gana. Milton Guran em seu livro "Agudás – os “brasileiros” do Benin" resume: "Os “brasileiros” do Benim, Togo e Nigéria, também conhecidos como agudás, nas línguas locais, são descendentes dos antigos escravos do Brasil que retornaram à África durante o século XIX e dos comerciantes baianos lá estabelecidos nos séculos XVIII e XIX. Possuem nomes de família como Souza, Silva, Almeida, entre outros, festejam Nosso Senhor do Bonfim, dançam a burrinha (uma forma arcaica do bumba-meu-boi), fazem desfiles de Carnaval e se reúnem frequentemente em torno de uma feijoadá ou de um kousidou. Ainda hoje é comum os agudás mais velhos se cumprimentarem com um sonoro “Bom dia, como passou?” “Bem, ‘brigado’” é a resposta."28 29
Imigração africana recente 

Nas décadas recentes, africanos negros têm imigrado ao Brasil,30 especialmente de países que falam português como Angola, Cabo Verde e São Tomé e Príncipe, em busca de oportunidades de trabalho ou comerciais.

Influência cultural 

A capoeira é uma arte brasileira de origem africana.

Os africanos no Brasil conseguiram preservar uma parca herança africana. Todavia, apesar de ter sido pequena, essa herança africana, somada à indígena, deixou para o Brasil, no plano ideológico, uma singular fisionomia cultural. Os negros trazidos como escravos eram capturados ao acaso, em centenas de tribos diferentes e falavam línguas e dialetos não inteligíveis entre si. O fato de todos serem negros não ensejava uma unidade linguístico-cultural quando submetidos à escravidão. A própria religião, que atualmente serve como união entre os afro-brasileiros, na época da escravidão, devido à diversidade de credos, os desunia. Em consequência, a diversidade linguística e cultural trazida pelos escravos, aliada à hostilidade entre as diferentes tribos e à política de evitar que escravos da mesma etnia ficassem concentrados nas mesmas propriedades, impediram a formação de núcleos solidários que retivessem o patrimônio cultural africano.9
A cultura brasileira foi influenciada pela africana, sobretudo nas áreas onde houve maior concentração do elemento negro (no Nordeste açucareiro e nas regiões mineradoras do centro do país). Porém, uma vez inseridos na nova sociedade, nela os escravos foram se aculturando. De fato, enquanto nenhum idioma africano sobreviveu no Brasil, os negros, ironicamente, tiveram papel crucial no "aportuguesamento" do Brasil e na expansão da língua portuguesa. Eles foram o agente de europeização que difundiu a língua do colonizador, ensinando aos escravos recém-chegados o novo idioma e os aculturando no novo ambiente. Assim, o escravo transitava entre o negro boçal, recém-chegado da África, sem saber falar o português ou o falando de forma bastante limitada, sem que isso o impedisse de desempenhar as tarefas mais pesadas. Por outro lado, havia o negro ladino, já adaptado e mais integrado na nova cultura.9
Apesar de não terem conseguido preservar grande parte da sua herança, os africanos conseguiram exercer influência no meio cultural em que se concentraram, influenciando o português falado no Brasil e impregnando todo o contexto cultural com o pouco que pode preservar. Nessa esteira, por exemplo, o catolicismo no Brasil assumiu características populares mais discrepantes que qualquer das heresias tão perseguidas em Portugal. A influência africana sobreviveu, em grande parte, pelo menos no plano ideológico, nas crenças religiosas e nas práticas mágicas, nas reminiscências rítimicas e musicais e nos gostos culinários dos brasileiros.9
Uma das consequências do comércio de escravos foi estabelecer contato entre o que estava afastado, provocando a convivência de pessoas de diferentes origens e determinando a miscigenação, não somente biológica, mas também cultural. Ao chegarem ao Brasil, os africanos deviam adotar, em princípio, um modo de vida calcado no de seus senhores. Entretanto, é preciso assinalar que, em contato com seus senhores os escravos se europeizavam, por uma curiosa reviravolta, estes mesmos senhores se africanizavam em contato com seus escravos.31
A Bahia se africanizava e em toda parte se encontrava o negro, com sua cultura, seus costumes, seu inconsciente. Mesmo sem o querer, ele os transmitia à nova sociedade na qual estava integrado à força, e sem perceber, era assimilado o que o negro ensinava. A sociedade organizada segundo as normas portuguesas não levava em conta que uma tal influência fosse possível. Entretanto, ela se fazia sentir, lenta e discretamente, de maneira tanto mais eficaz porquanto não tinha caráter combinado e deliberado, o que, na época, teria provocado uma viva oposição.32
Demografia 

Estados de acordo com a percentagem de Pretos em 2009.

	Entrada de escravos africanos no Brasil(IBGE)

	Período
	1500-1700
	1701-1760
	1761-1829
	1830-1855

	Quantidade
	510.000
	958.000
	1.720.000
	718.000


Muitos pretos foram trazidos para o Brasil como escravos no período colonial e imperial e os pretos eram uma parcela grande da população, mas, o crescimento da população preta foi relativamente pequeno em comparação com a entrada de escravos da África subsaariana.33 Primeiro porque os homens eram a grande maioria dos escravos traficados para o Brasil, atingindo quantidades até oito vezes maiores do que a de mulheres.20 Segundo, porque a mortalidade era muito maior entre os escravos do que entre o resto da população brasileira. Em certos momentos da História do Brasil, o crescimento da população preta deveu-se somente ao crescimento do tráfico de escravos.33 A população preta cresceu com força com a melhoria de tratamento dos escravos que ocorreu depois do fim do tráfico com a Lei Eusébio de Queirós de 1850.

	Desembarque estimado de africanos34

	Qüinqüênios
	Local de desembarque

	
	Total
	Sul da
Bahia
	Bahia
	Norte da
Bahia

	Total
	2 113 900
	1 314 900
	409 000
	390 000

	1781-1785
	(63 100)
	34 800
	...
	28 300

	1786-1790
	97 800
	44 800
	20 300
	32 700

	1791-1795
	125 000
	47 600
	34 300
	43 100

	1796-1800
	108 700
	45 100
	36 200
	27 400

	1801-1805
	117 900
	50 100
	36 300
	31 500

	1806-1810
	123 500
	58 300
	39 100
	26 100

	1811-1815
	139 400
	78 700
	36 400
	24 300

	1816-1820
	188 300
	95 700
	34 300
	58 300

	1821-1825
	181 200
	120 100
	23 700
	37 400

	1826-1830
	250 200
	176 100
	47 900
	26 200

	1831-1835
	93 700
	57 800
	16 700
	19 200

	1836-1840
	240 600
	202 800
	15 800
	22 000

	1841-1845
	120 900
	90 800
	21 100
	9000

	1846-1850
	257 500
	208 900
	45 000
	3600

	1851-1855
	6100
	3300
	1900
	900


No primeiro levantamento sobre a cor da população feito no Brasil, em 1872, os resultados foram os seguintes: 4.188.737 pardos, 3.787.289 brancos e 1.954.452 pretos, sendo assim, os pretos eram o terceiro maior grupo, como ainda são. No segundo levantamento feito, em 1890, houve um tímido aumento da população preta, os resultados foram os seguintes: 6.302.198 brancos, 5.934.291 pardos e 2.097.42 pretos, o que mostra que os pretos continuaram sendo o 3º maior grupo da população brasileira naquela época mas que não tiveram o mesmo rápido crescimento populacional que os brancos e pardos tiveram entre 1872 e 1890.35
Evolução em valores absolutos da população de cada cor.
Evolução em porcentagem relativa à população total.

Os escravos homens, jovens, mais fortes e saudáveis eram os mais valorizados. Havia um grande desequilíbrio demográfico entre homens e mulheres na população de escravos. No período 1837-1840, os homens constituíam 73,7% e as mulheres apenas 26,3% da população escrava. Os navios negreiros embarcavam mais homens do que mulheres.36 Além disto, os donos de escravos não se preocupavam com a reprodução natural da escravaria, porque era mais barato comprar escravos recém trazidos pelo tráfico internacional do que gastar com a alimentação de crianças.37 O número de crianças era inferior, de 3% a 6% dos embarcados.36
Os fatores que contribuíram para a brusca diminuição no número relativo de pretos foram diversos. Primeiro, houve a grande imigração européia para o Brasil na segunda metade do século XIX e na primeira metade do século XX. Segundo, a mortalidade era bem maior entre os pretos, que, em geral, não tinham acesso à boa alimentação, saneamento básico e serviços médicos.

Referindo-se à diminuição de pretos na população brasileira, João Batista de Lacerda, único latino-americano a apresentar um relatório no I Congresso Universal de Raças, em Londres, no ano de 1911, escreveu que: "no Brasil já se viram filhos de métis (mestiços, pardos) apresentarem, na terceira geração, todos os caracteres físicos da raça branca[...]. Alguns retêm uns poucos traços da sua ascendência negra por influência do atavismo(…) mas a influência da seleção sexual (…) tende a neutralizar a do atavismo, e remover dos descendentes dos métis todos os traços da raça negra(…) Em virtude desse processo de redução étnica, é lógico esperar que no curso de mais um século os métis tenham desaparecido do Brasil. Isso coincidirá com a extinção paralela da raça negra em nosso meio".

A política de imigração brasileira no século XX não era somente um meio do governo de ocupar terras não ocupadas, conseguir mais mão-de-obra e desenvolver-se, mas também de "civilizar" e "embranquecer" o país com população européia. O decreto número 528 de 1890, assinado pelo presidente Deodoro da Fonseca e pelo ministro da Agricultura Francisco Glicério determinava que a entrada de imigrantes da África e da Ásia seria permitida apenas com autorização do Congresso Nacional. O mesmo decreto não restringia, até incentivava, a imigração de europeus. Até ser revogado em 1907, este decreto praticamente proibiu a imigração de africanos e asiáticos para o Brasil.38 Apesar de necessitar muito de mão-de-obra pouco qualificada em vários momentos históricos, depois do fim do tráfico de escravos para o Brasil nunca se pensou em trazer imigrantes livres da África.

Distribuição geográfica 

Desde os tempos coloniais, há uma distribuição irregular da população preta no Brasil. Atualmente, porém, pode-se encontrar populações pretas em todas as regiões brasileiras.

Após a Abolição 

No dia 13 de maio de 1888, a Princesa Isabel, como regente do trono na ausência de seu pai, o Impedor Pedro II, proclamou a abolição da escravatura. A abolição não trouxe a transformação econômica e social esperada pelos abolicionistas. O Brasil continuou sendo um país essencialmente agrário, com um sistema paternalista de relações sociais e com uma rígida estratificação social. Os proprietários de terras (brancos em sua maioria e, por vezes, mulatos claros) praticamente detinham o monopólio do poder econômico, social e político. Os estratos baixos majoritários da sociedade, formados por brancos pobres e descendentes de escravos, a eles se submetiam.39
Os cerca de meio milhão de escravos libertos com a abolição foram lançados numa sociedade já multirracial, na qual muitos descendentes de escravos já se encontravam em liberdade. No século XVIII, havia mais escravos do que livres ou libertos em algumas regiões do Brasil, sendo que os brancos nunca foram maioria em parte nenhuma do Brasil, até a imigração europeia alterar o perfil demográfico de vários estados do Sul e Centro-Sul a partir do século XIX. No início do século XIX, a maioria da população de origem africana ainda vivia sob a escravidão. Em 1819, cerca de 30% da população brasileira era escrava e os libertos constituíam somente entre 10 e 15%. Porém, no decorrer desse século, assistiu-se a um crescimento exponencial da população de descendentes de ex-escravos, uma vez que em 1872 os descendentes de ex-escravos já representavam 42% da população brasileira e os escravos haviam se reduzido para apenas 16%. Neste ano, havia na população parda quase três vezes mais libertos do que escravos.39
Portanto, quando da Abolição, o Brasil já possuía uma grande classe de libertos, de variados tons de pele, e uma tradição longa, que remontava aos primórdios da colonização, de ascensão social por parte de um pequeno número de escravos alforriados. Uma carência centenária de mão de obra branca qualificada e semiqualificada no Brasil colonial obrigou os colonizadores portugueses a legitimar a criação de uma classe de ex-escravos que fosse capaz de exercer essas atividades, tendência essa que provavelmente continuou no século XIX.39
A ascensão social dos descendentes de africanos dependia de diversos fatores. A cor da pele, a textura capilar e os traços faciais se mostravam elementos determinantes da categoria racial a qual pertenceria uma pessoa. O patrimônio e a posição social aparente, como a vestimenta e círculo social, também tinham influência, seguindo a linha de pensamento que no Brasil o "dinheiro embranquecesse", embora esse fenômeno se limitasse aos mulatos claros. Os limites à ascensão social dependiam, portanto, da aparência física (quanto mais "negroide", mais difícil ela era) e também do grau de "brancura" social (educação, maneiras e renda). Mas não era apenas a aparência física que importava, a origem ainda tinha importância no Brasil. Era comum que mestiços em ascensão escondessem a sua origem familiar, o que demonstrava que mesmo os mulatos que tinham um fenótipo que lhes permitia a ascensão social se sentiam inseguros que sua origem familiar pudesse ameaçar a sua mudança social.39
O fato é que os libertos de cor, quase invariavelmente mulatos claros, já desempenhavam um papel importante bem antes da Abolição em 1888. Alguns haviam alcançado uma considerável ascensão social, ingressando em ocupações qualificadas ou se destacando como artistas, políticos e escritores, mesmo quando a escravidão ainda vigorava. Essa minoria contrastava com a maioria afundada na pobreza. Com a Abolição, milhares deixaram as fazendas e passaram a viver da agricultura de subsistência. Em seguida, muitos voltaram para seus antigos senhores e se inseriram novamente na força de trabalho. Outros rumaram para as cidades, não preparadas para receber esse fluxo de trabalhadores não qualificados. No Centro-Sul, os ex-escravos tiveram que competir pelos postos de trabalho com a massa de imigrantes europeus que estava chegando, mais qualificados que eles para sobreviver no mundo capitalista urbano. No Nordeste, decadente economicamente, as oportunidades de emprego eram poucas para todos. Assim, para as classes baixas brasileiras, na qual se encontravam a maioria dos negros e mulatos, a ascensão social era dificílima.39
Com a Abolição, assistiu-se à saída dos ex-escravos que não queriam mais servir aos seus antigos senhores, seguida à expulsão dos negros velhos e enfermos das fazendas. Grande número de negros passaram a se concentrar na entrada das vilas e cidades, vivendo em condições precárias, o que forçou muitos deles a regressar para o trabalho nos latifúndios. Com o desenvolvimento da economia agrícola, outros contingentes de trabalhadores e agregados foram expulsos, engrossando a população das vilas. Essa massa não era constituída apenas por negros, mas também por pardos e brancos pobres, que ficavam à disposição para o aliciamento de mão de obra. Essa massa, predominantemente negra e mulata, ainda hoje pode ser vista junto aos conglomerados urbanos brasileiros e em todas as áreas de latifúndio, vivendo em situação de miserabilidade.9
Miscigenação 

Além da imigração européia do final do século XIX e início do século XX, um dos fatores que causaram a diminuição estatística relativa da população preta no Brasil nos últimos dois séculos foi a intensa miscigenação ocorrida.40
No período colonial e imperial, vários fatores, como a relativamente reduzida população de mulheres brancas, acabaram por fazer com que um grande número de relacionamentos entre portugueses e africanas, assim como entre portugueses e índias, acontecessem. Alguns mulatos eram alforriados e, em grupos mais restritos, educados, todavia, a maioria deles continuava a ser escrava. Esse fenômeno não foi exclusivo da América Portuguesa, tendo ocorrido em toda a América Latina e, em menor escala, na América do Norte.

O papel das mulheres 
Negra com turbante fotografada por Albert Henschel (c.1870).
Mulher negra da Bahia fotografado por Marc Ferrez (c.1885).

A miscigenação de africanos no Brasil ocorreu sobretudo através de concubinatos envolvendo mulheres negras ou mulatas e homens brancos de origem portuguesa. Em um levantamento de pessoas acusadas de concubinato na Comarca do Rio das Velhas, em Minas Gerais, entre 1727 e 1756, os números mostram que entre os concubinos, 92% eram homens brancos. Porém, das concubinas, 52,1% eram africanas, 35,1% crioulas (negras brasileiras) ou mestiças, e apenas 11,8% eram brancas. Havia, portanto, um nítido predomínio de concubinato envolvendo um homem branco (92%) e uma mulher negra ou mulata (87,2%).41 Por muito tempo, a historiografia associava a prática disseminada da concubinagem no Brasil colonial à ausência de moral, à condição de extrema pobreza desses indivíduos, aos parcos recursos para realizar um casamento, à pouca disponibilidade de mulheres brancas etc. Estas explicações não levavam em conta a influência das culturas africana e indígena nesse contexto. As mulheres africanas e suas descendentes crioulas, pardas e mulatas tinham percepções culturais diferentes das europeias. Para muitas dessas mulheres, permanecer solteira não representava uma degradação, mas uma virtude.41 O casamento católico na igreja, tão valorizado na cultura portuguesa, ainda não era uma prioridade para as mulheres de origem africana no Brasil colonial. Apenas mais tarde é que houve uma valorização do casamento no Brasil, e as mulheres solteiras passaram a ser estigmatizadas. Isso se deu através da importação da cultura portuguesa, disseminando aspectos culturais como a devoção à Santo Antônio (santo casamenteiro).42 A Igreja Católica se esforçou para instituir o casamento monogâmico na Europa no século XIII. Foi um processo árduo de normatização de comportamento feito à base de grande repressão. No Brasil, este processo só se concretizou a partir da segunda metade do século XIX, após a transferência da corte portuguesa para o Brasil. Antes disso, proliferavam no Brasil formas heterodoxas de organização familiar, imperando o concubinato e as relações temporárias. O papel da mulher no Brasil também era mais dinâmico do que se esperava para os padrões católicos de mulher recatada e devota, que se tentava imprimir.12 Só no século XIX, através de enorme repressão sexual, é que a concepção de que o sexo servia apenas para reprodução se instalou no Brasil e o casamento passou a ser a norma a ser seguida. Tal concepção só viria a se dissolver a partir da revolução sexual que se disseminou pelo mundo ocidental na década de 1960.43
Na concepção de muitas mulheres de origem africana no Brasil colonial, o concubinato não restringia a liberdade das mulheres como o casamento, e ainda era uma forma de ascensão social, pois muitas escravas conseguiam a liberdade ao se unirem a homens brancos. Estes, após a morte, costumavam deixar bens para os filhos tidos com a concubina. Mulheres de origem africana figuravam em relações endogâmicas, poligâmicas ou mesmo relações monogâmicas, onde elas eram o centro dessa estrutura. Muitas ex-escravas, após conseguirem a liberdade, caíam na pobreza, por não dominarem algum ofício, somado ao preconceito por serem mulheres, de cor e ex-escravas. Algumas forras viviam em situação mais degradante do que alguns escravos, como os domésticos. Outras, por sua vez, se inseriam no mercado de trabalho e conseguiam uma ascensão social, acumulando riquezas. Estas moravam sozinhas, adquiriam escravos e desenvolviam atividades econômicas. Há vários relatos de mulheres negras e pardas forras, durante o período colonial, que desfrutavam de um padrão de vida equiparado ao da elite, principalmente em Minas Gerais, onde a ascensão social era mais maleável. Gozavam da liberdade de decidir o futuro de suas vidas, contrastando com a situação de submissão de muitas mulheres brancas, que primeiro viviam sob o jugo dos seus pais, para depois terem que se submeter ao marido, passando a viver praticamente enclausuradas dentro de casa. A figura mais emblemática da ascensão social das mulheres de ascendência africana no Brasil colonial é Chica da Silva, mas muitas outras mulheres forras desconhecidas alcançaram ascensão social semelhante.12
Pesquisas genéticas 

Uma recente pesquisa genética, encomendada pela BBC Brasil, analisou a ancestralidade de 120 brasileiros auto-declarados pretos que vivem em São Paulo.44 Foram analisados o cromossomo Y, herdado do pai, e o DNA mitocondrial, herdado da mãe. Ambos permanecem intactos através de gerações porque não se misturam com outros materiais genéticos provenientes do pai ou da mãe, salvo as raras mutações que podem ocorrer. O DNA mitocondrial de cada pessoa é herdado da sua mãe, e esta o herdou do ancestral materno mais distante (a mãe da mãe da mãe etc). Já o cromossomo Y, presente apenas nos homens, é herdado do pai, e este o herdou do ancestral paterno mais distante (o pai do pai do pai etc).

	Miscigenação racial dos brasileiros
Valores arredondados provenientes de duas pesquisas independentes feitas respectivamente com brasileiros negros e com brasileiros brancos

	Lado
	Origem
	Negros Porc.(%)45
	Brancos Porc.(%)46

	Materno
(DNAmt)
	África subsaariana
	85%
	29%

	
	Européia
	2,5%
	38%

	
	Ameríndia
	12,5%
	33%

	Paterno
(Cromossomo Y)
	África subsaariana
	48%
	2%

	
	Européia
	50%
	98%

	
	Ameríndia
	1,6%
	0%


Esta pesquisa mostrou proporções quase iguais de pessoas com cromossomo Y provenientes da Europa (50%) e da África subsaariana (48%) no grupo de brasileiros negros que foi analisado. Com segurança pode-se afirmar que metade (50%) desta amostra de pretos brasileiros são descendentes de pelo menos um europeu homem. Por outro lado, esta pesquisa mostrou que no grupo de brasileiros e brasileiras pretos analisados, cerca de 85% das pessoas tinham DNA mitocondrial originado de uma antepassada da África subsaariana e 12,5% de uma índia.45
Se o grupo analisado representa uma boa amostra da população brasileira, pode-se dizer que os brasileiros negros descendem pelo lado paterno tanto de europeus quanto de africanos subsaarianos, embora pelo lado materno sejam na maior parte descendentes de africanas subsaarianas (85%). Nota-se também que uma parte considerável (12,5%) deste grupo de brasileiros auto-declarados pretos é descendentes pelo lado materno de pelo menos uma ancestral índia.
Daiane dos Santos, 40,8% de ancestralidade européia, 39,7% africana e 19,6% ameríndia de acordo com um estudo de seu DNA.

A mesma pesquisa genética também analisou a ancestralidade de brasileiros negros famosos. O resultado surpreendeu ao mostrar que pessoas auto-classificadas e consideradas pretas perante a sociedade apresentam alto grau de ancestralidade europeia. Alguns resultados obtidos foram:
· Daiane dos Santos, atleta : 40,8% de genes europeus, 39,7% da África subsaariana e 19,6% ameríndios;47 
· Neguinho da Beija-Flor, sambista : 67% de genes europeus e 32% da África subsaariana;48 
· Ildi Silva, atriz : 71,3% de genes europeus, 19,5% de genes da África subsaariana e 9,3% ameríndios;49 
· Sandra de Sá, cantora : 96,7% de genes da África subsaariana;50 
· Milton Nascimento, compositor e cantor : 99,3% de genes da África subsaariana.51 

Outra pesquisa genética sugere que uma quantidade considerável de brasileiros brancos não carregam em si apenas DNA proveniente de povos europeus, tendo também DNA proveniente de índios e africanos, devido a miscigenação. Como esperado, o ancestral não-europeu está mais comumente do lado materno. De acordo com essa pesquisa os brasileiros brancos seriam resultado mais da miscigenação com índias do que com africanas subsaarianas, embora a diferença seja pequena.46 (os resultados desta pesquisa foram colocados na mesma tabela com a pesquisa genética de brasileiros negros anteriormente mencionada) A mesma pesquisa permitiu comparar o grau de miscigenação dos brasileiros brancos com o de estadunidenses brancos, comprovando-se, como esperado, que os primeiros são mais miscigenados, embora também tenha havido miscigenação entre os segundos.46
De acordo com esse mesmos estudo genético, 45% de todos os brasileiros, brancos e pretos, teriam cerca de 90% de genes africanos subsaarianos; e que cerca de 86% possuem 10% ou mais de genes africanos subsaarianos. Mas esse próprio estudo admite que seus limites de confiança são amplos e foram feitos por extrapolação (extrapolação de 173 amostras de Queixadinha, Norte de Minas Gerais, para todo o Brasil): "Obviamente estas estimativas foram feitas por extrapolação de resultados experimentais com amostras relativamente pequenas e, conseqüentemente, têm limites de confiança bastante amplos".46 Outro estudo genético autossômico, também levado a cabo pelo renomado geneticista brasileiro Sérgio Pena, em 2011, e contando desta vez com aproximadamente 1000 amostras (do Norte, do Nordeste, do Sudeste e do Sul do Brasil), demonstra que os Brasileiros "brancos" na maior parte das regiões brasileiras possuem ancestralidade africana, no geral, em nível inferior a 10%, sendo que os "pardos" brasileiros, no geral, possuem ancestralidade Européia em grau predominante, sendo o componente Europeu o principal na formação da população brasileira, junto com o Africano (em grau menor do que o Europeu, embora significante), e o Indígena (em grau inferior aos componentes Africano e Indígena). Em todas as regiões do Brasil, a ancestralidade Européia responde pela maior parte da ancestralidade da população: "Em todas as regiões estudadas, a ancestralidade Européia foi a predominante, com proporções variando de 60,60% no Nordeste a 77,70% no Sul do país". A ancestralidade Africana encontra-se presente em grau alto em todas as regiões do Brasil. E a Indígena, em grau menor, também encontra-se presente em todas as regiões do Brasil. Os "Negros" possuem significativo grau de ancestralidade Européia e, em menor grau, ancestralidade Indígena.52
De acordo com um estudo genético autossômico feito em 2010 pela Universidade Católica de Brasília e publicado no American Journal of Human Biology, a herança genética europeia é a predominante no Brasil, respondendo por volta de 80% do total, sendo que no Sul esse percentual é mais alto e chega a 90%.53 Esse estudo se refere à população brasileira como um todo: "Um novo retrato das contribuições de cada etnia para o DNA dos brasileiros, obtido com amostras das cinco regiões do país, indica que, em média, ancestrais europeus respondem por quase 80% da herança genética da população. A variação entre regiões é pequena, com a possível exceção do Sul, onde a contribuição europeia chega perto dos 90%. Os resultados, publicados na revista científica "American Journal of Human Biology" por uma equipe da Universidade Católica de Brasília, dão mais peso a resultados anteriores, os quais também mostravam que, no Brasil, indicadores de aparência física como cor da pele, dos olhos e dos cabelos têm relativamente pouca relação com a ascendência de cada pessoa.54
Outro estudo genético autossômico recente, de 2009, também indica que a ancestralidade Européia é mais importante, seguida da Africana, e depois da Ameríndia. "Todas as amostras (regiões) encontram-se mais perto dos Europeus do que dos Africanos ou dos Mestizos do México", do ponto de vista genético.55
De acordo com um estudo autossômico realizado em 2008, pela UnB, a população brasileira é formada pelos componentes Europeu, Africano, e Indígena, com as seguintes proporções: 65,90% de contribuição européia, 24,80% de contribuição africana e 9,30% de contribuição indígena.56
Outros estudos, vieram a demonstrar a predominância da ancestralidade Européia, na população Brasileira. O que não quer dizer que ela seja Européia, já que a contribuição Africana é imensa, e a Indígena, significativa. O povo Brasileiro é, em verdade, o resultado do encontro de Europeus, Africanos e Indígenas: "A correlação entre cor e ancestralidade genômica é imperfeita: ao nível individual não se pode prever com segura a cor da pele ou seu nível de ancestralidade Européia, Africana e Ameríndia nem o oposto. Independentemente da sua cor de pele, a grande maior parte dos Brasileiros possui um nível de ancestralidade Européia muito alto. Também, independentemente de sua cor de pele, a maior parte dos Brasileiros possui um grau significativo de ancestralidade Africana. Finalmente, a maior parte dos Brasileiros têm um grau significativo e muito uniforme de ancestralidade Indígena. A alta variabilidade observada em Brancos e Negros sugere que cada Brasileiro possui uma proporção única e singular de ancestralidades Européia, Africana e Indígena. Assim, a única maneira de se lidar com os Brasileiros não é considerando eles como membros de categorias segundo a cor da pele, mas sim em uma base de pessoa para pessoa, como 190 milhões de seres humanos com um genoma e histórias de vida singulares".57
No Sudeste 

De acordo com um estudo autossômico de 2009, a herança Européia é a dominante no Sudeste, embora a Africana também seja significativa. A composição do Sudeste foi assim encontrada: 60.7% Européia, 32.0% Africana 7.3% Ameríndia.55
Um estudo de ancestralidade autôssomica, de 2009, em escola pública objeto da pesquisa, em Nilópolis, Baixada Fluminense: pessoas que se autoidentificaram como "pretas" nesse estudo, em média, acusaram ancestralidade em torno de 52% europeia, africana 41% e ameríndia 4%. Pessoas que se autoidentificaram como pardas revelaram ancestralidade, em média, 80% europeia, 12% africana e 8% ameríndia. Os pardos se achavam quase 1/3 ameríndios, 1/3 africanos e 1/3 europeus, e, no entanto, sua ancestralidade européia foi superior a 80%". Os brancos praticamente não apresentaram grau de miscigenação significativo. A maior parte dos brancos registrou ancestralidade européia superior a 90%, e 1/3 dos pardos também revelou ancestralidade superior a 90%. Os resultados desse importante estudo revelaram que o componente Europeu é muito mais importante do que aquilo que os estudantes pensavam que seria.58 59
Em São Paulo, tanto brancos como negros apresentam grande ancestralidade africana. Um estudo encontrou média de 25% de ancestralidade africana nos "brancos" da cidade de São Paulo (entre 18-31%), e 65% nos "pretos" da mesma cidade (entre 55-76%).60 Em Campinas, um estudo encontrou ancestralidade 45% africana, 41% europeia e 14% indígena em pessoas com hemoglobina S (mais prevalente em africanos e seus descendentes). Este mesmo estudo revelou que em apenas 53% dos indivíduos a sua ancestralidade africana era visível no fenótipo.61
O componente Europeu é o dominante no estado de São Paulo, e responde por 79% da herança genética da população, o restante sendo africano (14%) e indígena (7%), de acordo com um estudo autossômico de 2006.62
Em Minas Gerais, os Brancos possuem ancestralidade predominante Européia, no geral, embora 89% dos brancos teriam mais de 10% de ancestralidade africana e 87% dos pretos têm mais de 10% de ancestralidade europeia, além da ancestralidade indígena. Os negros do Quilombo de Marinhos, em Minas, são 81% africanos, enquanto os habitantes do município são 59% africano, 37% europeu e 4% indígena, enquanto que em Belo Horizonte (incluindo pessoas de diversas cores, com maior proporção de brancos) a média da população é 66% europeia, 32% africana e 2% indígena. De acordo com esse estudo, a ancestralidade Européia é também a dominante em Minas Gerais, tendo havido considerável fluxo gênico Europeu para a comunidades quilombola objeto da pesquisa. A dominância da ancestralidade Européia em Minas Gerais foi explicada com base no fato de que a maior dos Africanos era do sexo masculino e com baixa expectativa de vida, tendo pouco sucesso reprodutivo, quanto comparado ao colonizador.60 63 Em Queixadinha, no Norte de Minas Gerais, foi encontrado índice de ancestralidade africana bastante próximo entre pessoas classificadas de acordo com seu fenótipo como brancas, pardas ou pretas. A partir, portanto, do seu fenótipo, os indivíduos foram classificados da seguinte forma: 30 pessoas como “pretas” (17,3%), 29 pessoas como “brancas” (16,8%) e 114 pessoas como “pardas” (65,9%). Os brancos de Queixadinha têm 32% de ancestralidade africana, os pardos 44% e os pretos 51%, estando os pardos mais próximos aos pretos do que aos brancos.60 Até o momento não foram feitos estudos na região mais densamente povoada de Minas Gerais, que é a região do Sul de Minas Gerais e Zona da Mata, onde o componente Europeu é significativamente maior.

No Nordeste 

De acordo com um estudo genético autossômico de 2009, a herança Européia é a dominante no Nordeste, respondendo por 66,70% da população, o restante sendo africano (23,30%) e ameríndio (10%). O Nordeste encontra-se, assim, então constituído: 66,70% Europeu, 23,30% Africano e 10% Ameríndio.55
De acordo com um estudo genético de 2011, "em todas as regiões estudadas, a ancestralidade Européia foi a predominante, com proporções variando de 60,60% no Nordeste a 77,70% no Sul do país".52
De acordo com um estudo genético realizado em 1965, pelos pesquisadores norte-americanos D. F. Roberts e R. W. Hiorns, "Methods of Analysis of a Hybrid Population" (em Human Biology, vol. 37, number 1), a ancestralidade média do nordestino é predominantemente europeia (grau por volta de 65%), com contribuições menores, mas importantes, da África e dos indígenas brasileiros (25% e 9% respectivamente).64
De acordo com um estudo genético (DNA autossômico) de 2011, pardos e brancos de Fortaleza possuem ancestralidade africana, e também indígena, mas a herança europeia responde por mais de 70% da ancestralidade tanto de "pardos" como de "brancos".65
De acordo com um estudo genético de 2005, em São Luís do Maranhão a contribuição africana para a população foi estimada em 19%. A europeia, 42; e a indígena, 39%66
Um estudo genético realizado no Recôncavo baiano confirmou o alto grau de ancestralidade africana na região. Foram analisadas pessoas da área urbana dos municípios de Cachoeira e Maragojipe, além de quilombolas da área rural de Cachoeira. A ancestralidade africana foi de 80,4%, a europeia 10,8% e a indígena 8,8%.67 Em Salvador a ancestralidade predominante é africana (49,2%), seguida pela europeia (36,3%) e indígena (14,5%). O estudo também concluiu que soteropolitanos que possuem sobrenome com conotação religiosa tendem a ter maior grau de ancestralidade africana (54,9%) e a pertencer a classes sociais menos favorecidas.68
Nas capitais nordestinas analisadas (assim como no Nordeste em geral) a ancestralidade africana é expressiva em todas elas, embora a Européia seja a principal, na maior parte delas, e na região Nordeste como um todo. Sem especifiar a cor das pessoas analisadas, para a população de Aracaju chegou-se a um índice de 62% de ancestralidade europeia, 34% africana e 4% indígena.69
Para a população de Natal, também sem especificar a cor dos pesquisados, de acordo com um estudo antigo baseado em polimorfismos sanguíneos encontrou a seguinte composição: ancestralidade encontrada foi 58% europeia, 25% africana e 8% indígena.70 Já a ancestralide de migrantes nordestinos que moram em São Paulo é 59% europeia, 30% africana e 11% indígena.69 Segundo outro estudo, de 1997, para toda a população nordestina, a ancestralidade estimada seria de 51% europeia, 36% africana e 13% indígena.71
No Sul 

De acordo com um estudo genético autossômico feito em 2010 pela Universidade Católica de Brasília e publicado no American Journal of Human Biology, a herança genética europeia é a predominante no Brasil, respondendo por volta de 80% do total, sendo que no Sul esse percentual é mais alto e chega a 90%.53 Assim, a ancestralidade Européia é a principal no Sul, e a Africana significativa, assim como a Ameríndia.

De acordo com outro estudo genético autossômico de 2009, a herança Européia é, sim, a dominante no Sul do país, respondendo por 81,50% do total, o restante sendo Ameríndio (9,2%) e Africano (9,3%).55
Estudos genéticos realizado no estado do Paraná entre "afrodescendentes" (negros ou mulatos de diferentes tom de pele) mostram que o grau de mistura é muito variável. Os "mulatos claros" ou "mulatos médios" apresentam grau semelhante de ancestralidade africana e europeia (44% europeia, 42% africana e 14% indígena). Por sua vez, os "mulatos escuros" ou "negros" do Paraná são predominantemente africanos, sendo a ancestralidade 72% africana, 15% europeia e 6% indígena. Mesmo entre os "brancos" do Paraná, os índices de ancestralidade africana são expressivos, porém bastante variáveis, indo desde um mínimo de 3% em um estudo, a um máximo de 17% em outro.

No Norte 

De acordo com um estudo genético de 2011, a composição genética da população de Belém é 69,70% europeia, 10,90% africana e 19,40% ameríndia.72
No Centro-Oeste 

De acordo com estudos autossômicos realizados, a Ancestralidade Africana responde por 21,70% da herança da população no Centro Oeste. A Européia, 66,30%; e a Indígena, 12,00%.55 73
Comunidades quilombolas 

Estudos genéticos realizados em quilombos (comunidades formadas por descendentes de escravos) têm revelado que a ancestralidade africana predomina na maioria deles, embora seja bem significativo a presença de elementos de origem europeia e indígena nessas comunidades. Isso mostra que os quilombos não foram povoados apenas por africanos, mas também por pessoas de origem europeia e indígena que foram integradas nessas comunidades. Os estudos mostram que a ancestralidade dos quilombolas é bastante heterogênea, chegando a ser quase que exclusivamente africana em alguns, como no quilombo de Valongo, no Sul, enquanto em outros a ancestralidade europeia chega até a predominar, como no caso do quilombo do Mocambo, no Nordeste.74 Estudos genéticos realizados especificamente em comunidades negras do Brasil (quilombos) mostram que em quase todas a ancestralidade africana é predominante.75
	Ancestralidade genética de habitantes de quilombos74

	Nome do quilombo
	Africana
	Europeia
	Indígena

	Cametá (Norte)
	48%
	17,9%
	34,1%

	Cajueiro (Nordeste)
	67,4%
	32,6%
	0%

	Curiaú (Norte)
	73,6%
	26,4%
	0%

	Paredão (Sul)
	79,1%
	2,8%
	18,1%

	Trombetas (Norte)
	62%
	27%
	11%

	Valongo (Sul)
	97,3%
	2,7%
	0%

	Mimbó (Nordeste)
	61%
	17%
	22%

	Sítio Velho (Nordeste)
	72%
	12%
	16%


Discriminação 

Ver artigo principal: Racismo no Brasil
O preconceito racial no Brasil é o que alguns autores chamam de preconceito “de marca”, ou seja, que recai sobre o fenótipo do indivíduo (tipo de cabelo, traços e cor da pele). Ele não recai diretamente sobre a ancestralidade, pois no Brasil as classificações raciais se baseiam mais na aparência física da pessoa do que na ancestralidade. É um racismo que aparece como expressão de foro íntimo, mais apropriado ao recesso do lar.76 A escravidão foi abolida, houve a universalização das leis, mas o padrão tradicional de acomodação racial não foi alterado, mas apenas camuflado. Apesar da tão falada “miscigenação brasileira”, um sistema enraizado de hierarquização social com base em critérios como classe social, educação formal, origem familiar e na raça continuaram. Se após a Segunda Guerra Mundial o darwinismo racial foi perdendo força e o conceito biológico de raça foi se desmontando, o “preconceito de cor” fazia as vezes da raça.76
Os anos 70 representaram a chegada de todo um movimento de contestação dos valores vigentes no Brasil, por meio de política oficial e, sobretudo, alternativa, na literatura e música. Nessa época surgiu o Movimento Negro Unificado (MN) que, ao lado de outras organizações paralelas, passaram a discutir as formas tradicionais de poder. A existência de movimentos negros no Brasil, porém, é mais antiga: data de 1931 a criação da Frente Negra Brasileira e do seu jornal, e periódicos dedicados ao tema já circulavam no Brasil.76
O racismo no Brasil está nas diferenças no acesso à educação e ao lazer, na distribuição desigual de rendas, marcas da discriminação que fugiam à alçada oficial, mas que eram evidentes no cotidiano. A desconstrução do mito da democracia racial circunscreveu o tema racial a uma questão de classe e abandonou a cultural. O tema racial parecia subsumido à luta entre classes e seu problema não seria resolvido por meio do enfrentamento de suas especificidades. Os estudos mais recentes, todavia, demonstraram que o preconceito de cor não estava exclusivamente atrelado a uma questão econômica e social, mas que continuava como um divisor da sociedade.76
O racismo brasileiro é de foro íntimo, presente na intimidade, mas camuflado quando toma a esfera pública. Ele se reflete nas relações pessoais mais íntimas, num modelo antigo de hierarquização social e de oportunidades desiguais entre os cidadãos. Reflete-se em práticas reiteradas, como o "elevador social", reservado ao moradores do prédio e o "elevador de serviços", reservado aos serviçais, majoritariamente negros. Na situação econômica se aflora, assim como na relação com a justiça, sendo que os réus negros têm 80% de chance a mais de serem incriminados que os brancos. O Brasil vive uma dicotomia, ao exaltar a miscigenação racial e cultural mas de, ao mesmo tempo, perceber-se um país extremamente desigual.76
Indicadores sócio-econômicos 
Catadores de lixo no Recife. Mais de 70% dos brasileiros que vivem na miséria são negros ou pardos.

Um relatório da UFRJ divulgado em 2011 aponta que tem crescido a parcela de negros e pardos no total de desempregados.77 De acordo com o relatório, em 2006, 54,1% do total de desocupados eram negros e pardos (23,9% de homens e 30,8% de mulheres). Pouco mais de 10 anos antes, ou seja, em 1995, os negros e pardos correspondiam a 48,6% desse total (25,3% de homens e 23,3% de mulheres).77
Em relação aos que estão empregados, as diferenças entre as raças também são claramente perceptíveis: em 2006, o rendimento médio mensal real dos homens brancos equivalia a R$ 1.164,00, valor 56,3% superior à remuneração obtida pelas mulheres brancas (R$ 744,71), 98,5% superior à conseguida pelos homens negros e pardos (R$ 586,26) e 200% à obtida pelas mulheres negras e pardas.77
Um levantamento do MDS divulgado em 2011 estima que, na parcela extremamente pobre da população, 50,5% são mulheres e 70,8% declararam ser pretas ou pardas.78
O Censo 2010 apurou que, dos 16 milhões de brasileiros vivendo em extrema pobreza (ou com até R$ 70 mensais), 4,2 milhões são brancos e 11,5 milhões são pardos ou pretos.79
Representatividade na mídia 
A atriz Camila Pitanga já foi protagonista de algumas telenovelas.

Os afrodescendentes têm pouca visibilidade na mídia brasileira. Na televisão brasileira ainda impera o modelo hegemônico branco, refletindo um anseio por uma euro-norte-americanização do retrato social brasileiro.80 Apesar da resistência cultural e política de grupos negros, a televisão brasileira ainda não foi capaz de representar os valores, experiências e importância desse grupo formador da população brasileira.80 A telenovela, importante produto da indústria cultural brasileira, já representou várias classes sociais, mas os centros de suas tramas sempre rodam em torno de uma classe média branca e suas relações com os ricos. A "classe média da Zona Sul" é retratada nas novelas brasileiras de forma destacada e glamourizada, e os personagens negros são retratados a partir da visão dos brancos. Os personagens negros aparecem como "empregados fiéis e anjos da guarda dos protagonistas e personagens mais relevantes do horário nobre". Mesmo a classe média negra, quando retratada nas novelas, aparece de forma tão normal e assimilada, sem ligação com a cultura afro-brasileira, que poderia ser interpretada por atores brancos.80
O Brasil produz telenovelas desde a década de 1960, porém só em 1996 é que uma atriz negra, Taís Araújo, se tornou protagonista, em Xica da Silva. Sobre os títulos de ter sido a primeira atriz negra a se destacar em diversas áreas da televisão, Taís Araújo declarou que dispensaria esses títulos pois "mostram o preconceito e o atraso existentes no meu país". Indagada sobre o porquê de haver tão poucos negros na televisão brasileira, a atriz declarou: "Porque vivemos num país recheado de preconceito. Existem muitos atores negros no mercado, bons profissionais e muito bem preparados para enfrentar qualquer personagem".81 Reflexo nítido disso aconteceu em 1970, na adaptação do livro americano Uncle Tom's Cabin para a televisão feita pela Rede Globo. Quem foi escalado para fazer o papel do Tio Tomás, que no livro era um personagem negro, foi o ator branco Sérgio Cardoso. Para parecer negro, Cardoso teve que pintar-se de preto durante toda a novela. Numa outra adaptação do livro de Jorge Amado, na novela Porto dos Milagres, de 2001, praticamente todos os atores eram brancos, embora no livro original a história se passasse na Bahia e o próprio autor descrevia que os personagens fossem em sua maioria negros. No Brasil, os personagens negros são frequentemente estereotipados, normalmente em papéis submissos, de empregada doméstica, motorista, serviçal, guarda-costas ou favelado. As negras normalmente são retratadas como mulheres com grande apetite sexual e exarcebada sensualidade. Os homens negros, por sua vez, estereotipados como malandros e criminosos.82
Embora desde a década de 1970 os movimentos negros no Brasil lutem por uma maior representação de afrodescendentes na mídia, a televisão brasileira ainda segue o padrão do "branqueamento" e, apesar dos avanços, em muitas novelas os personagens negros são simplesmente ignorados. Com exceção de produções com temática escravagista, das 98 telenovelas produzidas pela Rede Globo na década de 1980 e de 1990, em 28 delas simplesmente não havia sequer um personagem negro. Em apenas 28% delas mais de 10% dos atores eram negros, em um país onde pelo menos 50% da população é formada por descendentes de africanos. A telenovela, ao não refletir a real composição étnica da população brasileira, concilia-se com a negação da diversidade racial do Brasil. Atores morenos ou mestiços também não são destacados. Telenovelas com uma temática que dê destaque à cultura ou às experiências específicas dos afro-brasileiros raramente são retratadas no horário nobre, ficando restritas a algumas minisséries.80
No meio publicitário brasileiro a situação não é diferente. Há negros em apenas 3% dos comerciais de televisão. Na década de 1980, movimentos negros e publicitários renomados se reuniram para analisar a falta de negros na publicidade brasileira. Chegou-se à conclusão que o negro era ignorado pois a propaganda pretendia retratar um modelo de família da classe média brasileira, onde a presença negra seria escassa. Ademais, o negro não seria consumidor, os clientes não estariam aceitando a inclusão do negro em seu produto e, por fim, a publicidade seria um reflexo de uma sociedade preconceituosa. O cineasta mineiro Joel Zito Araújo, que fez um amplo trabalho sobre a representação do negro na mídia brasileira, afirmou: "na lógica dessa maioria, preto é igual a pobre, que é igual a consumo de subsistência". Como muitos brasileiros ainda vivem sob a égide do mito da democracia racial, muitos publicitários e produtores simplesmente acreditam que a questão racial não é importante, o que ilimina a preocupação em retratar a diversidade racial do Brasil.80
Porém, nos últimos anos, a publicidade brasileira têm percebido que muitos negros vêm ascendendo socialmente, transformando-se em potenciais consumidores. Dos brasileiros que ganham mais de vinte salários mínimos, 28% são negros. Somado a isso, há anos há pressão de grupos e de políticos negros para que haja uma maior representação dessa parcela da população. Assim, de forma paulatina a visibilidade do negro na publicidade vem aumentando. Porém, em muitos casos, os publicitários escalam para as suas propagandas um único negro, rodeado de brancos, seguindo a linha do politicamente correto.80
A "branquidade normativa", ou seja, os brancos tidos como o padrão a ser seguido, não é algo exclusivo dos meios de comunicação do Brasil, sendo também uma constante em diversos países da América Latina. Nesses países, negros, índios e mestiços, sobretudo, são desvalorizados. Na mídia latino-americana, ter um fenótipo branco e, preferencialmente, o nórdico, é associado com valores positivos, como inteligência, habilidade, educação, beleza, honradez e amabilidade. São países que vivem uma dualidade pois, apesar de haver uma promoção oficial da miscigenação e um orgulho em um contexto internacional, o padrão branco é aquele tido como normal, e os outros grupos são excluídos ou estereotipados.83
Taís Araújo foi a primeira protagonista negra de uma novela brasileira.

Negros nos livros didáticos 

Nos livros didáticos brasileiros, há uma invisibilidade dos negros e uma disparidade em relação à representação de brancos. Em uma pesquisa, nos textos não verbais analisados, em apenas 11% há representação de negros, embora mais de 40% da população brasileira se defina como preta ou parda.84 A representação dos negros nos livros escolares acontece com uma ênfase no lado pejorativo e degradante dessas pessoas. Em mais de 72% das representações nos livros, o negro está exposto sob uma perspectiva negativa e em somente 30% de forma positiva. No meio escolar brasileiro, a representação dos negros no livro didático está normalmente associada com o que há de pior, com a deliquência, as drogas, a escravidão, a miséria, o lixo.84 Frequentemente fazem referências à cor do personagem de forma negativa. A maioria dos professores entrevistados dizem não perceber essa representação negativa do negro ou não dá a devida importância ao tema, muitas vezes delegando o preconceito ao próprio aluno negro. Para a maioria dos professores, o racismo existente na sociedade não adentra o meio escolar. A ótica dos alunos, por outro lado, se mostrou mais aguçada quanto à percepção dessa discriminação. A maioria dos estudantes relataram que percebem que nos livros didáticos há uma maior representação do grupo branco do que do negro, apenas 11,11% disseram que tanto brancos quanto negros são representados de forma igual. Porém uma minoria entende isso como uma manifestação de racismo. Os alunos, ao terem contato com o livro, associam os personagens ali contidos com os colegas de classe. Como a maioria dos negros são retratados de forma pejorativa no livro didático, os colegas negros passam a ser estigmatizados e ridicularizados, gerando sérios reflexos na sua formação.84
A educadora Andreia Lisboa de Sousa, ao analisar a representação do negro na literatura infanto-juvenil, chegou à conclusão de que a representação negativa e degradante do negro leva a uma extrema baixa autoestima dos alunos negros: "Os instrumentos legitimadores como família, escola e mídias tendem a desqualificar os atributos do segmento étnico-racial negro", afirmou ela.85
Municípios brasileiros com maior população afrodescendente 

Segundo dados do recenseamento de 2000, feito pelo IBGE,86 dos dez municípios brasileiros com maior população preta, cinco estavam em Tocantins e três no Piauí. Mato Grosso e Bahia tiveram um município representado cada.

· 1) Riacho Frio (PI) – 61,71% 

· 2) Pugmil (TO) – 41,35% 

· 3) Silvanópolis (TO) – 41,25% 

· 4) Pedrão (BA) – 39,42% 

· 5) São Valério da Natividade (TO) – 36,17% 

· 6) Vera Mendes (PI) – 35,92% 

· 7) Nossa Senhora do Livramento (MT) – 35,67% 

· 8) São Félix do Tocantins (TO) – 35,41% 

· 9) Santa Rosa do Tocantins (TO) – 33,35% 

· 10) Arraial (PI) – 32,86% 

Influências na cultura brasileira 

Ver artigo principal: Cultura afro-brasileira
brasileiros negros famosos 
Ver também a categoria: Afro-brasileiros
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Artículo sobre la cultura garífuna en la revista “Wiriko”.
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Supervivencia Garífuna. Resistencia histórica
Publicado por Gemma Solés i Coll 

/ 12/10/2012 / Deja tu comentario 

Garífunas en el Día del Asentamiento, celebración que reivindica su llegada a las costas de América Central después de que los ingleses, en el siglo XIX los expulsaran de la Isla de San Vicente.

· ¿Quiénes son los Garífuna? 

Aunque la mayor parte de las fuentes de las que se dispone son orales, hay evidencias etnográficas suficientes para decir que los Garífuna, Garínagu o Caribes Negros (como los bautizaron los ingleses) son hijos del mestizaje cultural entre negros cimarrones, africanos fugitivos del régimen esclavista, e indígenas caribeños. Éstos últimos, eran a su vez fruto del encuentro entre amerindios de habla arawak, que se habrían trasladado desde el Amazonas, y los aborígenes antillanos Calínago o ‘comedores de yuca’.

Mapa del éxodo sufrido por el pueblo Garífuna después de su expulsión de la isla de San Vicente

Su génesis se sitúa tradicionalmente alrededor del 1635, cuando barcos negreros, cargados de esclavos, naufragaron en las costas del Caribe, dejando libres a un número indeterminado de africanos. En un contexto colonial donde franceses y británicos se disputaban su trozo del pastel, una sociedad tan heterogénea se fue entremezclando, hibridando, construyendo, hasta llegar a ser lo que es hoy en día. Y aunque su germen se sitúa originariamente en la isla antillana de San Vicente, la Guerra Caribe que les enfrentó a los ingleses (1795-1796) les redujo y provocó su deportación a zonas continentales. Así, ya en el siglo XIX, las comunidades Garífuna se habían establecido a lo largo de la costa centroamericana (sobretodo Belice y Honduras, en menor medida Guatemala y Nicaragua), viviendo de las plantaciones de yuca y plátano, de la pesca y del trabajo asalariado en explotaciones agrícolas o puertos.

De esta manera, hoy representan una de las más ricas hibridaciones culturales de América Latina, siendo una cultura  transfronteriza, sin Estado, que se ha extendido por México, Estados Unidos, Canadá e Inglaterra, debido a la diáspora asociada a las recientes migraciones.
· Rasgos culturales de los Garífuna: Resistencia, sincretismo y africanidad 

Para entender este mestizaje afro-indígena hay que tener varios aspectos en cuenta. En primer lugar, vamos a ahondar en el factor de resistencia que se les atribuye. Ya los Calínago habían luchado contra la colonización europea desde sus inicios, dando cobijo a población esclava que huía de las plantaciones y a náufragos de los barcos negreros. De la misma manera, los cimarrones negros nunca fueron esclavizados y su resistencia contra los europeos fue feroz y prolongada. No es de extrañar, entonces, que la resistencia a toda forma de dominación forme parte del carácter de los Garífuna como una de sus cualidades más destacables. Asimismo, la resistencia a la asimilación a otras culturas en las que se circunscriben en la actualidad, como las culturas de acogida, es innegable. De igual modo, los Garífuna se oponen al avance del turismo en sus costas, tanto por el saqueo y la degradación del medio que conlleva, como por el peligro de desgaste que entraña para sus valores culturales.

Su implicación política está ligada, en este sentido, tanto a los derechos sobre la tierra como a la conservación de su cultura. Quizás se puedan atribuir sus logros a que su orientación social es todavía comunitaria y no individualista.

En segundo término, hay que hablar de su carácter sincrético. Seguramente lo que aparentemente nos resulta más tangible es el hecho de que todo Garífuna hable su propia lengua (mezcla entre arawak, francés, yoruba, swahili y bantú), además del español. Pero hay una esfera primordial en su cultura, la religiosidad, que merece un trato especial. A pesar de la resistencia a la evangelización y al hecho de que nunca abandonaran sus antiguas creencias, la combinación de distintos credos muestra la plasticidad de una cultura que aglutina rasgos de universos muy dispares. Su religión es un sincretismo entre el cristianismo y lo que se ha llamado ‘la religión de los ancestros’, a medio camino entro lo africano y lo amerindio. Prueba de ello son el Yurumein, una celebración que recoge trazos de religión cristiana, rituales Arawak y que incide especialmente en la descendencia africana del colectivo; o el ritual del Reenactment, una tradición en forma de festividad alrededor de la gastronomía (con el elemento más importante en la cocina Garífuna, el casabe o ‘pan de yuca’, como eje central), la música (con la presencia esencial de la ruguma, su instrumento más famoso) y la danza, dónde se invoca la historia y se legitima su identidad étnica. La herencia y la tradición tienen un peso crucial para el grupo. Por ello los rituales del Chugu y el Dugu se consideran igualmente claves para la veneración y el culto a los ancestros (aharis).

Muestra de uno de los ritos religiosos del pueblo Garífuna

En tercer lugar, hay que subrayar su reivindicación de africanidad como uno de sus rasgos más característicos y sobre el que nos llaman la atención varios aspectos. Por un lado, su sistema filosófico-religioso, el Dugu (llamado Walagallo por los Garífuna nicaragüenses), ha sido sobradamente comparado con el vudú haitiano, también de ascendencia africana. En él, la importancia del sueño como vehículo para la comunicación con los ancestros y como fuente de inspiración, es tan valioso como el trance de posesión en los rituales de sanación. La ritualización de todo su quehacer diario consiste en la restauración del orden y la afirmación de la unidad social. El objetivo es la sanación de enfermedades, entendidas como consecuencias de malas acciones hacia los miembros de la comunidad, que perturban la cohesión social. En el Dugu el máximo responsable y guía es el Buyei o chamán. Éste, adquiere el conocimiento necesario para ejercer su cargo a través de la iniciación por parte de otros chamanes o curanderos, y siempre con el beneplácito de los ancestros.

Por otro lado, su tradición oral, ya sea expresada en forma de cuentos (Uraga) como herramienta moralizadora, o de canciones, es el vehículo para rescatar la historia.

Relativo a sus reivindicaciones africanas hay que hacer referencia a que, víctimas del racismo de criollos y afroeuropeos instigado por los

Un rastafari garífuna celebra la llegada de su pueblo en las costas de Belize, el Día del Asentamiento Garífuna.

ingleses, los Garífuna siguen cada vez más la tendencia rasta, que reivindica la identidad negra y el derecho a la particularidad. Aunque, también nos encontramos otras formas de reivindicación identitaria a través de la religión, como es el caso de la masonería, ligada de igual forma a las sociedades secretas africanas.
· La música garífuna 
Funcionalidad
En el mundo Garífuna, la música ocupa un lugar fundamental. Está presente en toda acción cotidiana. En las labores de la cocina y agrícolas de las mujeres, en el cuidado de los hijos, en la pesca de los hombres o las tareas comunitarias para la construcción de las casas, el aire siempre está preñado de la significación contenida en el ritmo de los tambores. Y es precisamente su significación la que encierra el vestigio de la tradición.

A través de la música, los miembros más jóvenes, desde muy temprana edad, adquieren los valores éticos básicos para vivir en comunidad. Su participación, como la de los otros miembros, será esencial para la transmisión (oral) de la cultura. Pero la música no solo es el vehículo para la enseñanza y el adiestramiento, sino que también tiene un papel primordial como generadora de salud y como lazo con el mundo invisible o universo espiritual. La música, especialmente los tambores, guían al Garífuna en sus tareas diarias y le recuerdan como los espíritus de los antepasados están presentes en todo lo que le rodea.
Particularidades 
Ingleses y españoles prohibieron en el siglo XIX el batir de los tambores, pues entendieron que en ellos había una profunda fuerza espiritual que unía al grupo. Sospechaban que el lenguaje del ritmo permitía a sus miembros comunicarse entre sí, reforzando unos vínculos grupales que no propiciaban la aculturación deseada por los colonizadores. Así, durante mucho tiempo, se consideró que la percusión incitaba a las conspiraciones, a rebeliones y revueltas, y fue perseguida en toda América, teniendo que pasar a la clandestinidad. En consecuencia, no tenemos demasiados documentos escritos que nos hablen de su evolución, pero podemos observar cual es su papel a día de hoy.

Como ya he señalado, la inspiración en la música Garífuna proviene del mundo onírico y se concibe como un préstamo de los ancestros. Los instrumentos han ido cambiando a lo largo del tiempo, pero mantienen los soportes originales que se conservaron a través de la historia. Entre ellos encontramos los garawound, cuya morfología se asimila a los tambores laongo del Congo. Estos instrumentos de percusión tienen tres ritmos básicos que representan pasado, presente y futuro, y se bailan en círculo con la finalidad de inducir al trance. Es necesario observar cuán significativo es el círculo en una concepción no-lineal del tiempo, como sucede en la cosmovisión Garífuna.

Un grupo de mujeres garífuna

Indisociable a la música, nos encontramos con otro aspecto muy importante, la danza. Los bailarines a veces bailan adornados con conchas en las piernas, que al chocar, funcionan perfectamente con el ritmo de los tambores, a través de una dinámica que se retroalimenta. Pero es la mujer quien tiene un papel central tanto en la danza como en el canto, sobretodo en el ya mencionado ritual del Chugu, que evidencia el rol femenino como un pilar fundamental para el desarrollo de este pueblo.

Por lo que hace referencia a los distintos estilos musicales, hay dos que podemos considerar los más importantes. El primero es la Parranda, asociado a la cultura española en su origen guatemalteco y hondureño, y que se trata de una forma de canto acompañada de guitarra y percusiones improvisadas. Sus cantores son considerados trovadores, ya que cantan sobre temas cotidianos, pero pueden incluso denunciar situaciones de injusticia.

El segundo, y más conocido, es la Punta, el baile más popular y la expresión de la unión identitaria del colectivo. Originariamente, era una muestra de ferocidad guerrera ante los enemigos, aunque hoy, se trata de una celebración de la vida y de la fertilidad. Nos la encontramos en todo tipo de celebraciones, inclusive en velorios, y también se baila en círculo, mientras todo el mundo, incluso espectadores, participa del acto. El cerco es custodiado por los tambores, y hombres y mujeres realizan un cortejo en lo que se ha declarado como la mejor expresión de la sexualidad de esta cultura. Aunque a veces se exponen asuntos domésticos, se juzgan comportamientos no aprobados por el grupo o se habla de la historia del colectivo.

De este estilo deriva la Punta Rock, fusión entre la Punta y otros estilos en auge durante el sigle XX como el jazz. Se trata de hibridaciones típicas de la ciudad de Livingston, donde otras variantes como la Punta Soul o la Balada Punta han surgido a la vez que el fenómeno de la garifunización ha absorbido músicas exitosas de otras culturas y las ha tamizado con rasgos típicos de la música Garífuna. Es así como la Punta se ha convertido en bandera de la nación Garífuna, con celebridades como el grupo Banda Blanca (que popularizó la canción ‘Sopa de Caracol’), Andy Palacio, Sofía Blanco, Isabel Flores, Pen Cayetano, Mahobub Flores o Titiman Flores.
· Educación, lengua, salud y territorialidad. Pilares para la supervivencia del pueblo Garífuna   

No hay que olvidar que los Garífuna son una minoría étnica. Su exclusión política, económica y social durante los siglos XIX y XX les ha impedido optar a cargos públicos, postergado a la invisibilidad por parte de los Estados y marginalizado dentro de conceptos de ‘nación homogénea’. Actualmente, las reivindicaciones de negros e indígenas han abierto debates sobre la necesidad del reconocimiento de los derechos civiles y de la reformulación de un concepto de ‘nación pluriétnica’, que no sea uniformizador.

En lo referente a la lengua, una de sus principales preocupaciones, es que los Estados en los que los Garífuna se circunscriben, reconozcan el idioma Garífuna como oficial. A día de hoy, en todos ellos, el español sigue siendo la única lengua reconocida, lo cual ha promovido una política de exclusión lingüística. Lo más grave es que la pérdida de la lengua garífuna (hablada por el 89% de su población) pondría en riesgo a toda su cultura, al tratarse de una tradición basada fundamentalmente en la oralidad. Los sistemas educativos son otro de los hándicaps a los que los Garífuna tienen que enfrentarse. Los modelos que se siguen, no solo no utilizan la lengua garífuna, sino que no imparten conocimientos sobre sus valores y cultura. Asimismo, los sistemas de salud tradicional Garífuna siguen al margen de los Estados. La medicina natural, practicada por los Buyei, las parteras o los curanderos, es considerada por los médicos “modernos” como mera superstición. De esta forma, el sólido conocimiento que los Garífuna poseen de las plantas, y de una ciencia alternativa para la curación, corre el riesgo de perderse ante la falta de legislación que ampare su sabiduría.

Foto tomada el pasado 28 de Agosto en el pueblo de Vallecito (Honduras), durante las protestas de comunidades Garífuna para reivindicar el derecho a las tierras que les han sido usurpadas

Por último, debo hacer referencia a los derechos de la tierra como cimiento básico para la resistencia y supervivencia garífunas. Sus reivindicaciones trascienden los movimientos del campesinado, generalizados en América Latina. Más allá de los cánones basados en la productividad de las tierras, los Garífuna conciben la tierra, y la naturaleza en general, como una parte de su construcción social. Aunque en muchos casos se ha conseguido conservar algunas de sus ‘tierras comunales’, el auge del turismo les ha despojado de algunas emplazamientos con dilatado legado histórico para el grupo. Mientras la población occidental o mestiza tiende a la comercialización y privatización de tierras en manos de extranjeros, los Garífunas siguen reclamando el reconocimiento legal de zonas marítimas, agrícolas y boscosas, de las que dependen esencialmente sus actividades económicas y su subsistencia como grupo.

En materia de lucha social, debemos reiterar que se han logrado muchos avances políticos gracias a la creación de organizaciones como la OFRANEH (Organización fraternal negra de Honduras), la ODECO (Organización de Desarrollo étnico Comunitario), el NGC (National Garifuna Council) o el GBA (Garifuna Business Association). También cabe subrayar el apoyo que han representado entidades como Cultural Survival en la defensa de la cultura Garífuna. Pero de todos sus logros, quizás el más destacable es la declaración de la UNESCO en 2001, donde se proclamaron la lengua, la danza y la música Garífunas como ‘Patrimonio Oral e Intangible de la Humanidad’. A partir de ahí, se activó el ‘Plan de Acción para la Salvaguarda de la Lengua, la Música y la Danza Garífuna’ y se promocionó la enseñanza del garífuna en las escuelas.

A pesar de todo, en 2004, el Banco Mundial y el gobierno hondureño diseñaron e implementaron una Ley de Propiedad (PATH), sin consultar al pueblo indígena ni Garífuna. La normativa, preámbulo del Tratado de Libre Comercio con Estados Unidos (TCL), permite la disolución de títulos comunitarios y facilita la entrada de terceros en el territorio, lo cual significa la atomización del territorio, la violación de los derechos ciudadanos del pueblo garífuna y una peligrosa agresión a su integridad y su tradicional vínculo con la tierra. Con estos factores, se amenaza y compromete seriamente la supervivencia de esta cultura, que a pesar de haber mostrado a lo largo del tiempo su condición de resistencia y su capacidad de supervivencia, está en una encrucijada peligrosa que lo enfrenta a la modernidad más feroz.
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Hacia la definición
 de políticas diferenciadas
 de desarrollo rural

Los afrodescendientes, como se indica en este Cuaderno, son víctimas del con-

flicto y la discriminación. La diversidad de la población que se autorreconoce

como afro obliga a mirar con más detalle sus condiciones para visualizar políticas

efectivas en la solución de sus problemas estructurales y las vulnerabilidades que

los afectan.

Problemas serios se presentan en el campo de la seguridad alimentaria y nutricio-

nal, con la minería ilegal, los cultivos de uso ilícito, los megaproyectos mineros y

forestales, y con el conflicto armado interno que tiene en sus territorios escenarios

de privilegio por el aislamiento y la desprotección histórica del Estado.

No menos importantes son las bajas dotaciones de capital humano, las tensiones

que genera la consulta previa, las dificultades de las comunidades para gobernarse

a sí mismas y a sus territorios, y el contraste entre las visiones empresariales del

desarrollo, y las propias de las comunidades y consejos comunitarios.

Dos visiones encontradas y en conflicto que son la manifestación de dos concep-

ciones diferentes sobre el desarrollo, y frente a las cuales el Estado mantiene una

posición frágil que se mueve entre la garantía de los derechos individuales y las

lógicas del capitalismo, y la defensa de los derechos de las comunidades a diseñar

sus propias alternativas.

Esta disputa entre los dos modelos de desarrollo no se solucionará fácilmente, pues

requiere de un acuerdo para un desarrollo alternativo que logre la sostenibilidad, la

equidad, la justicia y el desarrollo para todos, en el que el potencial existente en los

territorios se proyecte en beneficio de las comunidades, pero al tiempo contribuya

al progreso nacional. No siendo fácil ese objetivo, es un propósito que no puede

dejarse doblegar por la búsqueda de soluciones facilistas.

Los territorios rurales donde viven las comunidades afrodescendientes, que inte-

gran las actividades rurales y urbanas, son espacios que el país necesita tratar con

políticas diferentes a las aplicadas en general para las áreas rurales. Si algo deja

claro la información y los procesos descritos en este documento, sustentados en

el Informe Nacional de Desarrollo Humano 2011, es la urgencia de definir políticas

diferenciadas de desarrollo rural para los territorios de las comunidades negras, en

las cuales se combinen temas de interés nacional con los propios de la comunida-

des en la defensa de sus derechos, sin entorpecer el progreso general del país.

Es indudable que las posibilidades de llegar a un acuerdo social y político sobre

el modelo de desarrollo más conveniente para regiones como el Pacífico, parten

de un empoderamiento de la comunidades, de un avance significativo de sus ca-

pacidades y de la gobernabilidad de los territorios, así como de una apertura de

las instancias oficiales de planeación y definición de políticas para cambiar las

visiones y actitudes, y los arreglos institucionales requeridos para concretar progra-

mas y estrategias que conduzcan a un desarrollo alternativo con una sostenibilidad

social y política y con autonomías económicas. Este Cuaderno muestra lo complejo

que es ese propósito, pero lo necesario que es intentarlo.

Absalón Machado

Director académico

Informe Nacional de Desarrollo Humano 2011

Introducción

Las comunidades
 afrocolombianas y el
 desarrollo humano

En este documento se presentan algunas características de las comunida-

des afrodescendientes, especialmente rurales del Chocó biogeográfico y se

plantea cómo el conflicto armado colombiano sigue siendo un obstáculo para el

desarrollo humano de la sociedad colombiana en su conjunto, pero sobre todo

para estos pobladores rurales debido a que la confrontación se ha instalado en sus

territorios y tiene una incidencia directa en sus comunidades.

El Chocó biogeográfico es un corredor natural neotropical que inicia sus límites

de norte a sur, desde la provincia del Darién al este de Panamá, cruzando por el occi-

dente colombiano hasta el noroeste de Ecuador y termina en el extremo norte de

Perú. Y en sentido occidente a oriente, comprende desde la costa Pacífica hasta la

cordillera occidental, lo que significa que este corredor cruza por el litoral pacífico

de cuatro países y en algunos se adentra hasta valles, vertientes o incluso hasta el

litoral Caribe (Rangel, 2004).

Este Cuaderno se constituye en el tercero de una serie de seis que recogen los

resultados de las consultorías que el Programa de las Naciones Unidas para el

Desarrollo (PNUD) encargó a varios colaboradores como materia prima para la ela-

boración del Informe Nacional de Desarrollo Humano. Colombia rural, razones para

la esperanza, publicado en septiembre de 2011.

El tema de las comunidades afrodescendientes, se suma a los dos Cuadernos ya

publicados sobre poblaciones en situación de vulnerabilidad en el campo co-

lombiano, desplazados y mujeres rurales, a los dos que están en proceso de

publicación sobre los indígenas y los campesinos, así como uno sobre la situa-

ción de cinco regiones colombianas en conflicto y su relación con la estructura

social agraria y el poder político: Oriente Antioqueño, Huila, Meta, Montes de

María y Nariño.

El Cuaderno aborda algunos rasgos sociodemográficos de la población afrocolom-

biana, sus relaciones con el territorio, los daños que les causa el conflicto armado

interno, y sus movimientos, organizaciones y mecanismos de participación y repre-

sentación. En diversos grados cada una de estas perspectivas devela obstáculos u

oportunidades para el desarrollo humano.

En particular el Cuaderno hace referencia, entre otros, a los siguientes temas:

El contexto de la región del Pacífico, los territorios colectivos y el campesinado negro.

La Ley 70 de 1993 y el movimiento social afro.

La contextualización del Pacífico como una región de la población afroco-

lombiana.

Las tendencias de la titulación colectiva, su caracterización y distribución

por departamentos y grupos de municipios en el transcurso de los diecinue-

ve años que lleva de vigencia la Ley 70.

Una aproximación a la dinámica poblacional en los territorios con títulos

colectivos, con énfasis en las diferencias departamentales.

Los patrones sociodemográficos y de condiciones de vida en las diferentes

regiones del Pacífico.

Las dinámicas de la actividad económica agrícola, minera y de otras activi-

dades en dichos territorios.

La tipología de los territorios colectivos y los consejos comunitarios.

El análisis de la gobernabilidad de los consejos comunitarios y de los factores

que la amenazan.

Los macroproyectos, sus relaciones con las comunidades y con la región del

Pacífico en su conjunto.


 Las violaciones de derechos humanos en los territorios colectivos y en la

región del Pacífico y el impacto del conflicto armado, con sus respectivas

situaciones de amenazas, masacres, homicidios, asesinatos selectivos, des-

plazamiento forzado, confinamiento, destrucción de la cultura y del tejido

social y debilitamiento de los mecanismos de organización.

Al final también se presentan una serie de conclusiones sobre la situación de estas

comunidades y unos lineamientos de políticas públicas que se ponen como refe-

rentes para repensar la relación del Estado con ellas, y que deben servir de base

para profundizar en propuestas más concretas que sean objeto de acuerdos entre

ambos actores.

Fuentes empíricas, documentales y estadísticas

Este Cuaderno se hizo con base en el documento de consultoría “Situación y

problemática de la población afrodescendiente en Colombia con énfasis en los te-

rritorios colectivos de la Ley 70”, a cargo del sociólogo Fernando Urrea y un equipo

de investigadores del Valle del Cauca.

En términos metodológicos el documento de la consultoría se hizo con base en

fuentes de información empírica, de consulta bibliográfica y de procesamientos

estadísticos de varias fuentes.

La parte empírica se basó en nueve entrevistas en profundidad a miembros de

consejos comunitarios de comunidades negras en territorios colectivos de Chocó

(seis miembros) y Nariño (tres miembros), y dos talleres con miembros de con-

sejos comunitarios de Tumaco (9 de mayo de 2010) y Quibdó (13 de julio de 2010), en

los que participaron representantes de organizaciones e instituciones como la

Iglesia Católica, el Instituto de Investigaciones Ambientales del Pacífico (IIAP) y la

Comisión Nacional de Reparación y Reconciliación (CNRR).

De igual modo, se revisó una amplia gama de documentación de estudios, carti-

llas, periódicos y videos aportados por los mismos consejos comunitarios, así como

los microdatos del Censo 2005 del DANE, con base en la variable étnica del Centro

de Investigaciones y Documentación Socioeconómica (Cidse) de la Universidad del

Valle. Así mismo, se llevó a cabo una revisión de la literatura clásica y reciente de

estudios económicos, demográficos, sociológicos, antropológicos, geográficos e his-

tóricos sobre el Pacífico colombiano, la Ley 70 de 1993 y los territorios colectivos, y

el mecanismo de consulta previa, establecido por el Acuerdo 169 de la Organización

Internacional del Trabajo (OIT), incorporado al ordenamiento jurídico de Colombia.

Se consultaron las bases de datos construidas por el Programa de las Naciones

Unidas PNUD-Bogotá para el Informe Nacional de Desarrollo Humano Colombia ru-

ral, razones para la esperanza 2011 (INDH, 2011), sobre varios ítem de la base

de datos del Sisbén para el Pacífico; los mapas elaborados para esta consultoría

por el Instituto de Investigaciones Ambientales (IIAP) sobre territorios colectivos

y resguardos indígenas en el Pacífico por departamento y en el ámbito nacional;

la información estadística y cartográfica especializada en página web del Instituto

Geográfico Agustín Codazzi (IGAC) sobre actividades productivas, territorios colecti-

vos y diversos indicadores sociodemográficos y de condiciones de vida; los reportes

entregados por el Incoder a la CNRR a mayo 31 de 2010 sobre territorios colectivos;

y la base de datos del último empadronamiento de personas y familias para los

120 consejos menores realizado por Cocomacia (Consejo Comunitario Mayor del

Medio Atrato) a diciembre 31 de 2009.

Principales rasgos y el desarrollo humano

Las comunidades negras del Pacífico colombiano constituyen una población hete-

rogénea y diversa, han vivido en un fuerte aislamiento geográfico y su integración

al conjunto del país ha sido débil. El número de la población afrocolombiana podría

ser superior si existieran registros de todos aquellos que se reconocen como tal.

Saber exactamente cuántos son, dónde y cómo viven contribuiría a que la discri-

minación estructural que sufren no siga siendo imperceptible para el resto de la

sociedad colombiana, de acuerdo con la Experta Independiente de la ONU en su

informe de 2010.

Las dimensiones culturales, políticas, sociales y espirituales requieren un grado

alto de autonomía para la toma de decisiones sobre el territorio, los recursos y los
 pobladores. La autonomía es el antídoto que reclaman contra las intervenciones inade-

cuadas de actores legales e ilegales, originadas en la violación del orden jurídico y en

la ignorancia sobre el sentido vital profundo que le atribuyen a la tierra y al territorio.

Aunque parten de estructuras de pensamiento distintas, sus visiones son con-

gruentes con el enfoque de desarrollo humano por cuatro razones: (a) entienden

la generación de riqueza como un medio y no como el fin del desarrollo; (b) re-

conocen que la protección, el uso racional y la sostenibilidad del medio ambiente

es precondición y fuente de oportunidades y opciones para todas las personas;

(c) apelan al mejor conocimiento ancestral disponible; y (d) activan mecanismos

directos de participación y representación comunitaria en la planeación, gestión y

administración del territorio y de sus proyectos colectivos de vida.

El reconocimiento de la dignidad y derechos de estas personas como afrodescen-

dientes es una “cuestión principal para la conciencia moral de la humanidad”, ha

reiterado el Secretario General de Naciones Unidas. Además es indispensable para

exigir el derecho a la igualdad y a no ser discriminadas. No en vano, en 2011 Año

Internacional de la Población Afrodescendiente, el Grupo de Expertos propuso tres

objetivos: reconocimiento, justicia y desarrollo (OACNUHD, 2011a).
El Salvador
Tres artículos de lo que empieza a ser la visibilidad de los afrosalvadoreños de los años recientes.
http://www.contracultura.com.sv/historia-y-supresion-de-archivos-afro-descendientes-1932
http://www.laprensagrafica.com/Un-cuento-afro-salvadoreno
http://www.lapagina.com.sv/editoriales/71231/%C3%81frica-la-otra-raiz-salvadorena
Historia y supresión de archivos: Afro-descendientes 1932 
Jueves, 11 de Octubre de 2012 
Miguel Ángel Ibarra sugiere que no hay historia sin supresión de archivos.
Por Rafael Lara-Martínez 
Esta gente es la madera afro-americana… Miguel Ángel Ibarra
NUEVO MÉXICO- La lectura de Cafetos en flor (1947) de Miguel Ángel Ibarra sugiere una doble enseñanza. No hay historia sin supresión de archivos. No hay testimonio sin mirada retrospectiva de un pasado revocado.

Ibarra nace en Atiquizaya, en el departamento de Ahuachapán en El Salvador en 1902.En la década de los veinte y treinta, se desempeña como líder sindical en la Federación Nacional de Trabajadores de El Salvador (FNTES y en la Federación Regional (FRTES)). Participa en la Universidad Popular de Ahuachapán y también milita en el Socorro Rojo Internacional (SRI), donde conoce a “Augusto Martí”. 

Empero, su militancia “democrática y popular” no le basta para que la historia del siglo XXI escuche su deposición testimonial. Para hacer ciencias sociales, hay que tachar. La historia es bastante selectiva sobre los sujetos con derecho a testimoniar sobre un suceso histórico. Ibarra no aparece mencionado en ningún trabajo sobre 1932.

Su experiencia de vida en Ahuachapán, su lucha por los derechos de los trabajadores en el occidente del país, su exilio guatemalteco y su cárcel a la víspera de los sucesos de enero de 1932 y años siguientes,los escribe en el México pos-cardenista. Hay un desfase del hecho vivido (1932) a su recopilación (1947). Toda experiencia de vida se conjuga en el pretérito sin ninguna “urgencia por testimoniar”. “Mis ojos vieron mucho”.
II.
La excusa para suprimir su auto-biografía de todos los libros de historia será simple: su difícil acceso. La novela de Ibarra sólo la catalogan El Colegio de México y la Universidad de Calgary en Canadá. Pero tal pretexto valdría si se tratara de un caso excepcional. 

La cuestión crucial para la historia del siglo XXI es que la quema sistemática de los archivos define su práctica acostumbrada. Como sección privilegiada de las ciencias sociales, la historia obra según una convención rigurosa. Hay que tachar toda documentación primaria inconveniente. Interesa ofrecer una visión coherente y elegante del pasado. Interesa acomodarlo a la política de la memoria en una actualidad antojadiza.

Para el período que comenta la autobiografía de Ibarra —el despegue violento del martinato (1932)—la convención de la historia salvadoreña resulta sencilla e implacable. Hay que suprimir todas las publicaciones oficiales y las revistas culturales autónomas de la época. 

Los periódicos más obvios —el Diario Oficial y La República. Suplemento del Diario Oficial— los censura la historia del siglo XXI. El pacto científico habla del general Maximiliano Hernández Martínez (1931-1934; 1935-1939; 1939-1944) sustituyendo las fuentes primarias por los prejuicios actuales. Hay que hablar del martinato sin Martínez. 

La misma supresión afecta a las revistas culturales de la época. De una veintena de publicaciones culturales —tachadas adrede por la historiografía del siglo XXI— sobresalen Cypactly. Tribuna del Pensamiento Libre de América, y el Boletín de la Biblioteca Nacional. Su inclusión obligaría a considerar que el arte nacional salvadoreño legitima la Matanza o, al menos, le resulta un hecho sin infamia ni recuerdo

Hay un imperativo categórico de las ciencias sociales en El Salvador. Hay que borrar todas las declaraciones teosóficas como las dos citas siguientes:

Quienes deciden “lanzarse a desantentadas rebeldías obedeciendo azuzamientos subversivos [de los comunistas] sólo les dejan saldos de miseria y muerte” (Cypactly, No. 19, 31 de julio de 1932). 
“Matan a sangre fría […] los peores asesinos. Por eso merecen condena eterna todos los hechos sangrientos hace algunos meses ejecutados por forajidos […] es una dolorosa equivocación creer que el comunismo se practica segando vidas y arrasando propiedades. Esas doctrinas que tuvieron origen en el Sermón de la montaña, no son de destrucción sino de conservación […] Esto lo han ignorado […] nuestros campesinos por eso han delinquido […] y se dejaron llevar al sacrificio de su vida”(Eugenio Cuéllar cuyo cuento lo ilustra Pedro García V., quien diseña varios “cuentos de barro”. Cypactly, No. 17, 22 de junio de 1932). 

De lo contrario, “Francisco Gavidia, Salarrué… cuántos y cuántos, todos los ungidos, las almas luminosas de nuestra patria, [que] ungen y consagran con sus plumas estilistas las páginas de Cypactly“ (Lydia Valiente, Cypactly, No. 13, 20 de marzo de 1932). Todos los ungidos serían cómplices de un régimen que el siglo XXI condena por la Matanza. 

Que condena sólo por sus actos militares, ya que la colaboración artística —tal cual lo demuestra Cypactly— el siglo XXI la juzga una manera de resistencia. En palabras de Salarrué, la resistencia significa acusar a los insurrectos por su “levantamiento de venganza”, en vez de aceptar “la resinación del venado indefenso […] el sacrificio” prescrito por “la raza” (“Balsamera”, 1935). 

Sus “cuentos de barro” más radicales —la restauración de la comunidad ancestral por el entierro de “botijas”— inauguran la publicación oficial del Boletín de la Biblioteca Nacional en 1932. Se trata de la obligación del “intelectual en el amplio sentido de la palabra”, según Quino Caso, miembro del Directorio Militar en diciembre de 1931. Su publicación oficial consigna el compromiso de la literatura teosófica e indigenista con el despegue de un nuevo régimen militar. 
“Fue preciso que la tragedia surgiera, para que supiéramos […] los hombres de letras […] sugerir ideales” de identidad nacional. Por un pleonasmo en crasa paradoja, los “naturales” engañados por el comunismo se naturalizan como salvadoreños gracias al arte que los re-presenta. 
III.
Por tal razón, la exclusión de Ibarra denuncia una coartada adicional de la historia del siglo XXI. Hay que suprimir toda militancia de izquierda indeseable. Su vindicación del estalinismo —luego del asesinato de León Trotsky (1940)—desluce la imagen que se anhela recrear del pasado. Ibarra hace de Farabundo Martí un “estalinista” y de la revuelta una “venganza” contra la represión “burguesa”.   
“Yo conocí al camarada Agustín Martí […] el orientador que nos puso en contacto con el gran país de Lenin y de Stalin. {Por él aprendí que] el marxismo es una ciencia y los grandes hombres, creadores de él eran personas cultas que se ligaron al pueblo: Engels, Marx, Lenin y Stalin. El comunismo es la perfección de la sociedad humana […] entonces [todos] amarán a Stalin”.
“Vi levantarse la figura justiciera y vengadora de un campesino […] los campesinos por ese instante vengaron la sangre de sus hermanos […] Ese fue, el principio, de la revolución […] La noche era negra olía a tragedia y a sangre […] porque nos persiguen y nos asedian, nos quieren convertir en criminales” (Miguel A. Ibarra).

Ni la imagen de un líder de la izquierda salvadoreña, Farabundo Martí, como maestro del leninismo y estalinismo, menos aún, la de un levantamiento como reacción “justiciera y vengadora” se adecúan a la memoria que se aspira recrear del pasado. Por tal motivo la decisión científica resulta implacable. Hay que borrar. De otra manera, nos sólo todos “amarán a Stalin”.   Además, el sandinismo original se juzgaría como una simple “tendencia nacionalista liberal burguesa”.
IV.
Asimismo, para despecho de un país sin grupos étnicos, Ibarra evidencia el legado de una población afro-descendiente. Más que un país mestizo, El Salvador se halla dividido en grupos étnico-raciales cuya filiación determinan la jerarquía social de un individuo. “Los nativos [son] tratados como esclavos”; “la madera afro-americana” de Atiquizaya alimenta la etnografía local, mientras “la mezcla de alemanes […] europeos aventureros” controla las haciendas. 

A la hora de la revuelta, su descripción cobra un giro inaudito que resalta el linchamiento colectivo de un “negro” y de su perro guardián. La “venganza” no sólo se ejerce contra el opresor. Se practica también en una violencia horizontal, contra otro oprimido de distinto color de piel: un afro-descendiente. 

La auto-biografía de Ibarra no se ciñe a las exigencias de la historia científica del siglo XXI. En vez de describir en detalle la revuelta y el “hay que matar indios y bolcheviques”, relata la anécdota de una amigo emblemático: Regino, un herrero huérfano de “origen negro” y su perro Quindinduy. La muerte del afro-descendiente y el linchamiento de su mascota simbolizan la colaboración popular, vergonzosa, con la Matanza.
V.
Que el propósito de la historia sea el olvido y el tachón de la documentación primaria es obvio. Cito sólo cuatro omisiones flagrantes que revelan la imagen de un martinato sin Martínez, según la convención de las ciencias sociales en el siglo XXI: Diario Oficial, La República. Suplemento del Diario Oficial, Cypactly. Tribuna del Pensamiento Libre de América y Boletín de la Biblioteca Nacional. Existe una veintena de revistas tachadas adrede que se añadirían a la lista. 

Pero en nombre de lo objetivo, las publicaciones deben ocultarse. Antes que la consuma la hoguera de una nueva inquisición, rescato la experiencia de un afro-descendiente. Esta censura Ibarra la llama linchamiento de su amigo Regino y de su perro Quindinsuy, en los albores de 1932.Para la memoria del sindicalista, el emblema de la negritud sacrificada realiza los hechos. 

Hay que quemar las fuentes primarias para crearse una credibilidad científica en una historia sin memorias incómodas. En nombre del pueblo, ni siquiera la experiencia de un sindicalista ahuachapaneco, militante del SRI, merece una mención. La lapidación de su “camarada” ciego, “de origen negro”, amerita un olvido más profundo. 

La historia como ciencia es el teatro de lo reprimido. La escena de lo suprimido…

Desde Comala siempre…
Un cuento afro-salvadoreño
4 de Noviembre de 2012 a la(s) 6:0 - Un reportaje de Sigfredo Ramírez / Fotos de Giovanni Lemus y Rony González

Se dice que en El Salvador no hay descendientes de negros porque no hay costa en el Atlántico, porque Maximiliano Hernández Martínez vetó su entrada o porque no hay pueblos con negros, como en Honduras y Belice. Sin embargo, un grupo de antropólogos e historiadores busca piezas desconocidas o ignoradas del mosaico racial salvadoreño. ¿Cuál es la verdadera herencia cultural y genética de africanos en El Salvador? 

Una historia sobre las raíces afroamericanas en El Salvador...
El último de los negros que ha quedado en Ereguayquín está encerrado en la iglesia del pueblo. Se llama Benito de Palermo y es oscuro como la noche. El acólito Carlos Ábrego es el responsable de cuidarlo por si lo quieren volver a secuestrar. Hace una década, unos bandidos raptaron al negro y huyeron corriendo con dirección al cantón Piedra Ancha. Pero en la cuesta del panteón, dicen que el negro Benito se les hizo demasiado pesado para seguirlo cargando y los bandidos lo dejaron a orillas del camino.

—Fue otro de sus milagros –dice Carlos mientras camina hacía la instancia del africano.

Es una mañana vaporosa en Ereguayquín. La iglesia por donde Carlos camina está cerrada, en silencio, y no hay ningún feligrés rezando un rosario. Las puertas del templo se mantienen bajo llave desde que la gente que supuestamente llegaba a orar se robó los copones para la misa, la custodia de Jesús sacramentado y el equipo de sonido. Así que ahora si alguien quiere ver al negro Benito, tiene que ser escoltado por el acólito de la parroquia.

El santo africano está en el ala derecha de la iglesia. Su negritud reluce bajo un sombrero de paja, su oscuro hábito y una matata donde lleva una tira de chorizos y una cajetilla con fósforos. Benito tiene la pierna derecha flexionada como si estuviera a punto de dar su paso de baile favorito. La tradición popular de Ereguayquín dicta que el negro es un santo fiestero, que disfrutaba del aguardiente y la parranda tanto como servir a los demás. San Benito de Palermo es el santo patrón de los afroamericanos y tiene un culto ampliamente extendido en países con gran influencia africana, como Venezuela. ¿Qué hace este hijo de esclavos en esta pequeña iglesia en las afueras de la ciudad de Usulután?

—El padre me ha dicho que este era un pueblo de negros –dice el acólito Carlos Ábrego, viendo la imagen del santo católico.

La antropóloga Marielba Herrera piensa que pueblos como Ereguayquín y un culto como el de San Benito de Palermo –que en el país se remonta hasta 1670– son reductos donde se muestra la clara influencia africana en un país que siempre le ha dado la espalda a sus raíces afro, una nación donde los negros nunca se fueron, sino que son parte del universo racial. Hace pocos meses, la microbióloga cubana Teresa Bertolli realizó un estudio de epidemiología molecular sobre la bacteria Helicobacter pylori en El Salvador, un microorganismo que produce la gastritis y a la larga puede ocasionar cáncer gástrico pero que contiene información genética sobre el origen del paciente. Los investigadores pueden aislar la bacteria y saber si tiene características europeas, asiáticas o africanas. Bertolli estudió la bacteria en 100 pacientes del Hospital Rosales y encontró una cepa que llamó su atención: material genético de una vicentina que entraba en la rama del árbol filogenético del continente africano.

***

El viejo Galileo Castillo vive a pocos metros de la iglesia de Ereguayquín, donde el acólito Carlos Ábrego sigue vigilando que nadie se robe la imagen de San Benito de Palermo. Es hora del almuerzo. Galileo observa la lluvia desde la hamaca que cruza la sala de su casa. Hace unos minutos, el anciano era acompañado por su hija y una empleada doméstica, pero al empezar a llover, las dos se escabulleron a la parte trasera de la vivienda. El viejo Galileo se queda laxo meciéndose en la hamaca. Así son sus días desde hace siete meses, cuando su esposa de toda la vida, Martha Manzano, murió de vejez rozando los 90 años de edad. La pareja tuvo 10 hijos y todos nacieron en el pueblo de Ereguayquín.

Galileo Castillo es uno de los más longevos del poblado. Fue juez de Paz, comandante, alcalde y ahora es resguarda una de las tradiciones afro de Ereguayquín: “El baile de los tabales”, una danza tropical con la que se celebra la imagen del negro Benito y se le agradece por buenas cosechas o haber sanado a algún feligrés. El baile con ritmo de Chanchona se hace en las afueras de la iglesia católica cuando el calendario marca el 16 de mayo. La letanía de los tabales se ha transmitido por generaciones y Galileo supo la letra por su madre.

En el canto, el protagonista asume ser un pobre negrito, hermano de San Benito, que viene del cercano cantón Santa Clara y quien grita que “aguardiente es lo que pide la gente”. Una voz ancestral que según la antropóloga Marielba Herrera viene de los tiempos coloniales, cuando cientos de negros y mulatos fueron los habitantes de estos poblados que rodeaban el primer asentamiento de San Miguel, a las afueras del actual municipio de Santa Elena, Usulután. La misma región que acuna a Ereguayquín, donde florecieron haciendas añileras y se requirió la mano de obra de decenas de negros y de mulatos.

“El rey de España prohibió contratar indígenas para trabajar en los obrajes de añil en 1581, porque ellos morían demasiado rápido por la dureza del trabajo, así que los españoles comenzaron a comprar esclavos o contratar mulatos para la labor. Este hecho es el inicio de una parte del imaginario nacional que todavía perdura: el salvadoreño trabajador, pues los primeros salvadoreños trabajadores eran negros y mulatos”, dijo Marielba Herrera unos días antes de la visita a la casa del viejo Galileo.

Pero de la cultura del añil, en Ereguayquín solo queda un lugar llamado Obrajuelo, que está a orillas de un río. A esta hora del mediodía, la tormenta arrecia sobre los techos del pueblo usuluteco. Galileo sigue tendido en la hamaca. Hace siete años que el anciano ya no baila los tabales por un problema en la cadera. Pero más que cualquier danza de negros, Galileo dice añorar la Navidad de 1928, cuando su papá lo llevó a ver a un grupo de gitanos que acampaba frente a la iglesia del pueblo. Eran ocho personas con chalecos de colores que habían desplegado sus mantas bajo la sombra de una gran ceiba. Los hombres más extraños que Galileo Castillo dice haber visto en toda su vida.

—No, negritos nunca he visto en Ereguayquín, solo húngaros –dice Galileo.

Los gitanos llegaron al pueblo hasta que la dictadura de Maximiliano Hernández Martínez prohibió su ingreso al país, a través de la ley migratoria de 1933, la misma legislación que negaba la entrada a personas negras; sin embargo, los afrodescendientes habían llegado a pueblos como Ereguayquín –y según registros coloniales, también a Sonsonate, San Vicente, San Miguel, Ahuachapán, Santa Ana, Nejapa y San Alejo– 300 años antes del régimen militar de Martínez. Los negros ya se habían mezclado con indígenas y españoles.

Pero la sangre africana que corre por las venas de miles de salvadoreños se puede conocer en un laboratorio de genética. Uno como el que ahora cuenta el Instituto de Medicina Legal de San Salvador. Días después de haber visitado la casa de Galileo en Ereguayquín, el jefe del laboratorio, Juan Monterrosa, dirá que los salvadoreños poseen el mismo perfil genético que los hondureños, una población que ha tenido una gran influencia africana por su amplia costa atlántica. Además que los salvadoreños también tienen grandes rasgos en común con la población mestiza de Porto Alegre, Brasil, y los amerindios de Colla, en el norte de Argentina.

El jefe del laboratorio genético elaboró un estudio poblacional con 150 hombres, que se publicó en la revista europea Legal Medicine en 2010. El informe corroboró 12 características del cromosoma y que se transmite del padre a sus hijos varones. Monterrosa asegura: “Los salvadoreños estamos alejados genéticamente de países como Angola, Mozambique y Guinea Ecuatorial, pero aún hay algo en común, y hay que hacer hincapié en que el trabajo hecho fue de la población en general, y para ver la descendencia africana tendríamos que ir a los pueblos donde los historiadores y antropólogos cuentan que hubo más presencia de negros y mulatos, pueblos como el de San Alejo, en La Unión”.

***

El polvo del camino se levanta mientras el vehículo cruza por el cantón Piedra Gorda, en las áridas afueras de San Alejo, La Unión. Gertrudis Hernández solo lo ve pasar mientras está sentado en una gran piedra bajo el sol. El viejo se rasca la barriga y continúa con la plática que tiene con uno de sus vecinos. A estas alturas del coloquio, Gertrudis cuenta con su vozarrón grave cuando el diablo se llevó a su bisabuelo Juan, a su tía Inés, a su tío Polo; y nunca regresaron a San Alejo. Los tres eran practicantes de la brujería y Gertrudis dice que se fueron más que gustosos del lado del diablo.

—A mi bisabuelo se lo llevó por el cerro El Mogote, camino a Santa Rosa –dice el anciano.

El viejo Gertrudis es un hombre de piel morena, lunares negros en el rostro, orejas grandes, labios oscuros con un leve color morado y una boca donde solo le asoman tres dientes largos y amarillos. El viejo se está quedando ciego y ya no trabaja, por eso se la pasa contando historias a quien se encuentre por el camino.

Este día, por ejemplo, anda sin camisa y dice extrañar el único oficio que aprendió en su vida: tallar las grandes rocas de un cerro que bordea el cantón y convertirlas en piedras de moler. Aquí la tierra no es muy fértil y los hombres han aprendido a vivir de las rocas. Picar piedra es lo que la mayoría realizaba aquí antes de que comenzaran a irse a EUA.

En Piedra Gorda parece que todos los jóvenes se han ido al Norte y solo han quedado los viejos. Ellos preservan esta como una tierra de mulatos. Porque si en las montañas de Chalatenango hay comunidades casi totalmente blancas, en las afueras de San Alejo hay cantones –como Piedra Gorda, Agua Fría o Lagartón– en los que predomina el color oscuro de los mulatos. Son rasgos físicos que hunden sus raíces en la historia. Hace unos meses, unos antropólogos de la Universidad Tecnológica tuvieron acceso a los documentos parroquiales de la iglesia de San Alejo, en los que se constata que para 1814 la población del asentamiento era en un 95% mulatos libres. San Alejo siempre fue un territorio de grandes haciendas ganaderas y de añil, como los vestigios de la vieja hacienda del capitán al norte del pueblo. Y en el campo, los hombres mulatos eran los capataces que arengaban a los indígenas a esforzarse hasta el límite.

Gertrudis se pone de pie y comienza a caminar rumbo a su casa. El viejo cuenta historias de su abuelo Mientras tanto, Magaleno Guardado avanza por el camino irregular. Gertrudis dice que la gran virtud de su abuelo fue engendrar a 50 hijos. “¡Imagínese qué bendición la de mi tatita Magaleno! Y uno de mis nietos que solo tiene tres hijos, ¡qué calamidad!”, dice el viejo Gertrudis histriónico. La reproducción sin limites es un elemento más asociado a los afrodescendientes que a los indígenas americanos, para el culturólogo Marvin Aguilar, un investigador migueleño quien actualmente elabora un documental titulado “Piezas de Indias sobre las raíces africanas desperdigadas por los pueblos de El Salvador”.

Aguilar ha entrevistado a antropólogos, historiadores, musicólogos, genetistas, entre otros profesionales, para comparar los registros de la Colonia con la ciencia moderna. Pero sobre todo, lo que el culturólogo asegura buscar es que se borre la idea de que el mestizaje en El Salvador fue solo entre español e indígena, sino que lo africano también es parte del salvadoreño. El culturólogo se basa en etnografías, como el “Libro azul de El Salvador” de 1916, en el que se menciona que en el país habitan razas como los zambos –mezcla de indígena y africano– que son de “tez casi oscura, los cabellos encrispados, labios gruesos, la cara redonda y que suelen ser de baja talla”.

Pero Aguilar también retoma estudios más recientes, como el de Wolfgang Effenberger, quien investigó la existencia de una etnia africana originaria de Gambia que habitó en el pueblo de Atiquizaya, Ahuachapán, durante la Colonia. “Un sacerdote italiano que vivió en el país en 1911 registró una tradición oral de que Atiquizaya era un pueblo fundado por negros cimarrones procedentes de Guatemala y de Honduras, lo que era una ruta del tráfico de esclavos en tiempos coloniales”, dirá Effenberger, unos días después de la visita al cantón Piedra Gorda, en el municipio de San Alejo.

El viejo Gertrudis Hernández sigue caminando antes de despedirse y perderse entre los espejismos del cantón Piedra Gorda. En una casa vecina, un hombre talla un trompo de piedra para tratar de venderlo como artesanía en San Salvador. El cantero se llama Fernando Ascencio y trabaja con unos lentes oscuros bajo el sol. Un temor recurrente en los canteros es el de quedarse ciegos. Los artesanos tienen miedo a cincelar y que un fragmento de la piedra se incruste en sus ojos. Fernando golpea la roca entre sus pies ante la mirada celosa de su suegra, Isabel Flores.

Isabel ha vivido en Piedra Gorda toda su vida y dice que se casó con un “negrito” llamado José del Rosario Cuevas, a quien le gustaba beber licor, mascar puros de tabaco y escupirlos a la calle de polvo.

—Aquí sí hay negros como si fueran el tile de un comal, solo los dientes les blanquean –dice Isabel, frunciendo el ceño y moviendo su cabeza de izquierda a derecha, como para no dejar lugar a dudas.

La anciana cuenta, entre risas, que a los más morenos de Piedra Gorda les dedican la canción “Que se mueran los feos”. Que los salvadoreños asocien la negritud a la fealdad es un discurso antiquísimo que se remonta a la política de construcción del Estado de El Salvador en el siglo XIX. El historiador Pedro Escalante Arce asegura que “dentro de la estética que se inculcó, lo negro era sinónimo de fealdad; así que cuando se habla de un ancestro africano, se le está diciendo a alguien que es feo. Hay una visión despectiva; si dijéramos que somos descendientes de italianos, todo el mundo saltaría de alegría”.

Fernando Ascencio deja de golpear el trompo que cincela y voltea a ver a su suegra. El cantero le dice a Isabel que su esposo pudo tener el color de piel de mulato, pero que no era tan oscuro como el viejo Timoteo Gutiérrez, el “negro Timo”, quien vive a poca distancia.

***

Timoteo está dormido en una hamaca frente a un pequeño altar del Cristo negro, el señor de los milagros. El anciano ronca a todo pulmón mientras su esposa, Perfecta Viera, está sentada en una banca afuera de la casa. Una pequeña vivienda que está cerca de un árbol de morro y un solar donde nacen flores cola de ardilla. Todo está en silencio en la casa donde viven los dos ancianos. La pareja tiene facciones físicas totalmente opuestas. Perfecta es mujer de piel blanca y delgada, mientras que su esposo es un hombre moreno y un poco corpulento.

De repente, los ancianos reciben la visita de una mujer joven que viene del barrio La Cruz de San Alejo, el lugar de donde es originario Timoteo. Perfecta trata de incorporar a su esposo empujando su hombro. El viejo se despereza sorprendido antes de sentarse en la hamaca. A un lado están los caites hechos con neumáticos viejos y un rústico bastón de madera. El anciano acaba de recibir dos pares de zapatillas de parte de sus hijos en Estados Unidos, pero no le gusta usarlas, quizás sea porque Timoteo perdió la vista hace 18 años y no se puede amarrar las cintas o quizás solo sea por la costumbre.

La mujer que ha llegado a visitarlo desde San Alejo grita para que el anciano la escuche. Hablan sobre la familia y el clima, de la brisa de la tarde y del barrio La Cruz. El viejo Timoteo dejó el pueblo siendo un niño, después de la muerte de su madre, Purificación Gutiérrez, pero en esas pocas cuadras de San Alejo quedaron primos y tíos. La mujer que ha venido a visitar a Timoteo se cansa de entenderse a los gritos y se va rumbo al pueblo. San Alejo es un poblado pequeño que a estas horas parece un comal caliente.

En el barrio La Cruz, parecen seguir viviendo muchos de los mulatos que se describen en los archivos parroquiales de hace dos siglos. Por la calle camina José María Ochoa, que va vestido con un sombrero negro que lo hace lucir como un cantante de jazz. Y a la vuelta está sentado Santana Herrera, el delantero de 1.82 metros que lleva 16 goles en ocho partidos con el equipo Perla de San Antonio Silva.

—No sé si tengo ventaja por ser moreno dentro de la cancha, pero los aficionados me han dicho que arrastro la marca de los contrarios mucho más rápido que los demás –dice Herrera con timidez.

Pero Santana Herrera no es el único futbolista moreno que ha salido del barrio La Cruz. A estas horas sale de su casa el padre de Roberto Ochoa, el jugador de la selección nacional sub 23 que ganó la medalla de oro en los Juegos Centroamericanos y del Caribe de San Salvador 2002 y a quien los periodistas deportivos apodaban “la Pantera”.

Las raíces afro parecen evidentes en el barrio La Cruz de San Alejo, en contraste con el imaginario colectivo de que en El Salvador no hay afrodescendientes, una apreciación obvia para el historiador Pedro Escalante Arce pero que tiene su explicación: “La gente espera ver enclaves de negros como en el Atlántico hondureño, nicaragüense o costarricense; pero los africanos que se quedaron en El Salvador vinieron en la Colonia y se mezclaron con las otras razas, mientras que estos asentamientos del Caribe centroamericano son de finales del siglo XVIII, son repoblaciones de la isla de San Vicente y otras Antillas hechas por los ingleses. Ellos querían apoderarse del terreno y sembraron su influencia”.

Y Escalante Arce asegura que todo el país todavía tiene rasgos de la cultura africana que se pueden apreciar en la cotidianidad, elementos como el cargar canastos con yagual en la cabeza de las vendedoras o la tradicional marimba. Y aunque la influencia de los mulatos sea más palpable en San Alejo, los vestigios culturales de los afrodescendientes se pueden encontrar en los rincones más escondidos del país.

***

Hoy es día de ensayo de “La negra Sebastiana”, reina de los africanos, en el caserío El Mameyal, cantón El Sincuyo, en Tacuba, Ahuachapán. Un puñado de casas desperdigadas entre montañas llenas de cafetales, a la orilla del Parque Nacional El Imposible.

Son las 4 de la tarde de un viernes y la brisa fresca comienza a recorrer los caminos del poblado. Felícito García y Vidal Magaña salen de una pequeña casa vestidos con sacos viejos y sombreros adornados con flores de plástico.

Los dos caminan hacía un solar cercano, donde ya los espera un grupo de muchachos con el que bailarán la danza autóctona de “La negra Sebastiana”, un canto que ha pasado de generación en generación en esta comunidad indígena llena de pobreza. La misma danza empezó por una carencia: cuando llegaban las fiestas navideñas, la única diversión que los hombres buscaban era comprar una bulula de aguardiente Cuatro Ases, empinársela y quedarse tirados en las cunetas de tierra del caserío. Así que Felícito y Vidal idearon revivir la tradición de los bailes durante las cofradías, las cuales realizaban sus padres y que se perdieron por cerca de tres décadas.

Felícito es familiar del fallecido Marcelino Galicia, un viejo náhuat que guardaba las letras de los antiguos bailes que se hacen durante las cofradías de Tacuba, danzas que describen momentos y situaciones que se grabaron en la memoria de los primeros danzantes en todo el occidente salvadoreño. En 1951, la investigadora María de Baratta apuntó haber encontrado otro baile de “La negra Sebastiana” en Sonsonate, en un antiguo pueblo de mulatos. Felícito buscó la letra original de “La negra Sebastiana” y la promovió entre los jóvenes y sus propios hijos. Una de las hijas de Felícito, Anatalia, aceptó ser la negra, a pesar de la burla de sus compañeros de escuela.

Al inicio, el grupo ni siquiera tenía dinero para adornar con flores los sombreros, así que las fueron a robar al cementerio más cercano. Pero ahora el plan de Felícito García y Vidal Magaña marcha bien y han logrado conseguir el apoyo de organizaciones que les ha comprado el vestuario. Felícito entra en el solar donde los jóvenes lo esperan con impaciencia. Vidal se sienta junto al equipo de sonido que trajo desde su casa y donde ya tiene la pista de la música de “La negra Sebastiana”.

El baile comienza en breve: “De las peñas nació el agua, del río un caracol, de los ojos de mi negra nació un rayo de sol”. Todos los bailarines comienzan a contonearse en dos filas, hasta que aparece el torito africano, que se vuelve el centro de la atención. El baile llama la atención de los niños del caserío. Felícito deja de danzar para dar instrucciones. Lleva un caracol en una mano y un bastón en la otra.

—¿De dónde cree que viene la inspiración de la danza, Felícito?

—No sé, pero es un baile que se ha hecho desde los antiguos.

—¿Cree que sea por alguna herencia de gente africana en El Salvador?

—No sé, quizás. Yo no he conocido a ningún negro en mi vida, pero quizás quede alguno por allí... Antes decían que no había indígenas solo porque no venían aquí, a Tacuba. Tendríamos que buscarlos.


África, la otra raíz salvadoreña

Última actualización: 11 DE SEPTIEMBRE DE 2012 16:49 | por Marvin Aguilar

Hace algunos días un comentarista de mis textos escribía que mentía tergiversando la historia al decir que en El Salvador existía afro descendencia ¿sus argumentos? No tenemos atlántico y que la presidencia del general Hernández Martínez los había expulsado del país. Otros sostienen que como no los ven, pues no hay. 

Para estos razonamientos histórico-racistas Pedro Escalante Arce, presidente de la Academia de Historia salvadoreña sostiene que: hablamos mucho de algo y en síntesis sabemos muy poco de aquello.
Estar en el pacifico y argumentar que por eso no existieron esclavos negros es ignorar que Perú y Ecuador poseen población afro descendiente y, en cuanto al general Hernández Martínez para 1933 que es cuando se reforma la ley de migración por parte del dictador este prohibió la entrada de negros –entre otras razas- no expulso a los mulatos que ya estaban desde la colonia en El Salvador. 

En cuanto a verlos, debemos de considerar que el racismo disimulado de nuestro país obligó a los negros a volverse mulatos, zambos, morenos, trigueños oscuros, trigueños es decir “blanquearse” para poder tener una movilidad social ascendente dentro de una nación que asoció lo blanco-bueno y negro-malo. Entonces lo afro salvadoreño no será igual a lo afro hondureño, guatemalteco, costarricense sino que tendrá características propias.

Rafael Lara Martínez me decía que no por ser rojos el tomate y la fresa diremos que ambos son fruta o, verdura según se desee.
El mestizaje salvadoreño de indígena-español es falso
Los registros coloniales, rastros de cultura inmaterial, herencia culinaria, artesanal finalmente el ADN nos permiten reconstruir y acercarnos a la mejor de todas las verdades sobre las tres vertientes del mestizaje nacional: indígena, africano, español.
Los negros de nación llegaron en cuatro migraciones forzadas a El Salvador: por el añil, a los beneficios de hierro, minas de oro y finalmente podrían haber llegado ya como obreros para iniciar la construcción del tren. Es posible alguna otra oleada a principios del siglo 20. Pero falta aun mucha investigación para poder sostener las dos últimas planteadas.

En ese sentido encontramos en lugares donde se trabajo el añil descendencia africana, eso es San Vicente, Verapaz y, San Miguel colonial, San Alejo. De igual se han encontrado en Atiquizaya siendo activos protagonistas en la revuelta de 1932. Nejapa en San Salvador fue un poblado inicialmente de mulatos por mencionar los primeros municipios investigados.  

Como rastros de cultura inmaterial la danza de los negritos de Cacaopera, Morazán refleja la composición de la milicia colonial y de los primeros años de la república por pardos. En Ereguayquín, Usulután encontramos la danza de los Tabales, en honor a San Benito de Palermo santo negro. En Izalco, Sonsonate el Jeu-Jeu; en Tacuba, Ahuachapán la danza de la Negra Sebastiana que explica a través de sus integrantes la llegada de los españoles con los tlaxcaltecas y negros a El Salvador.

Finalmente un muestreo de ADN hecho en nuestro país en 2009 por los institutos de medicina legal de El Salvador, Portugal y el Dais Vasco determina que no tenemos prácticamente ninguna diferencia genética con los habitantes de Porto Alegre, Brasil cuya segunda población es del 12% negra; con Colla, Argentina una etnia amerindia y Honduras. 

Existe según distintos archivos coloniales sobre la provincia de San Salvador la información que los esclavos que desembarcaron en Acajutla provenían de Angola y de las Guineas cuando eran traídos por portugueses, después por británicos de Mozambique. El ADN salvadoreño actual nos permite encontrar acercamiento genético con estos países africanos.

El tema es apasionante porque nos ayuda determinar que caracteres como el “salvadoreño trabajador” o sobreviviente así como la costumbre de procrear sin límites son rasgos africanos. La sopa de patas, la chanfaina; el canasto; la marimba, algunas variantes de brujería; los cristos negros diseminados por el país; la “liberación” de los esclavos –negros no indígenas- por José Simeón Cañas en 1823, la obra de SALARRUE, Francisco Gavidia, David J. Guzmán, Benjamín Saúl son rasgos culturo-antropológicos que certifican la presencia africana.
Nuestro aporte documental
Es debido a eso que hemos comenzado a rodar desde hace meses en producción con la Dirección de Cine y Audiovisuales de SECULTURA, el documental Pieza de Indias, filme que reúne a los investigadores del tema africano en El Salvador: Carlos Loucel, Marielba Herrera, Pedro Escalante Arce, Herbert Erquicia, Wolfang Effenberger, Rafael Lara Martínez, y desde luego hacemos un repaso por las artes “negras” explicado por Ricardo Lindo y Manlio Argueta; Sajid Herrera de igual historiante de la colonia nos aporta la visión de esa época sobre las casta descendientes de negros.

Visitamos comunidades afro descendientes tanto rurales como urbanas y desde luego los personeros de Medicina Legal nos hablan del ADN nuestro, hemos pues reunido arte y ciencia para dejar en claro que cuando hablamos de mestizaje en relación a los salvadoreños nos estamos refiriendo a Negro de nación, mulatos, pardos, zambos, loros. Indígenas tanto de las etnias tlaxcaltecas, guatemaltecas, nicaragüenses traídas por los españoles, como nahuat-pipiles, lencas-Potones, kakawira y sus variantes que estaban en El Salvador pre colonial.

Todo eso, más los europeos, centroamericanos y ahora la nueva patria extra territorial compondrían eso que llamamos salvadoreñidad ni más ni menos. 

Ignorar esto ya sea por miedo, racismo, ignorancia o falta de conocimiento histórico es nunca resolver nuestros problemas que trascienden lo político partidario y se vuelven de nación. Negarlo es un crimen de lesa patria, por eso hay que decirlo fuerte y claro. 

El documental será estrenado en enero de 2013 dentro de las celebraciones de los Acuerdos de Paz.

Nicaragua
Artículo de opinión en El Nuevo Diario de Managua.
http://www.elnuevodiario.com.ni/opinion/95387
http://www.laluchasigue.org/index.php?view=article&catid=82%3Aarticulos&id=2550%3Alaguna-de-perlas-por-joel-narvaez-campbell-&format=pdf&option=com_content&Itemid=199
https://www2.ohchr.org/english/bodies/cerd/docs/ngos/CEDEHCAInforme.doc (Informe alternativo)
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Los afrodescendientes en Nicaragua

Joel Narváez Campbell* | Opinión

La historia de Nicaragua ha demostrado que tres vertientes han nutrido la fuente de la identidad nicaragüense: indígena, europea y africana. Sin embargo, hasta 1987 la cultura mestiza dominante en Nicaragua desconocía sistemáticamente la legitimidad de la vertiente afrodescendiente, traduciéndose en invisibilización, privación de derechos, así como la reducción o eliminación de la memoria individual y colectiva de cualquier contribución genética, cultural, económica, política u otras de pueblos de ascendencia africana, ocultando su histórico pasado originario de África.


2011  ha sido declarado por Naciones Unidas y ratificado por la Organización de Estados Americanos  como “El año Internacional de los afrodescendientes”. Para los que no conocen el término afrodescendientes, este se utiliza para denominar a los descendientes de esclavos africanos que en el caso de Nicaragua son Kreol y garífunas.


Esta resolución mandaba a que los estados partes reconozcan  la importancia de la participación libre y en igualdad de condiciones de las y los afrodescendientes en todas las áreas y espectros de  la vida política, económica, social y cultural en los países de las Américas.


También insta a los estados organizaciones civiles y medios de comunicación a que preparen y determinen iniciativas que puedan contribuir al éxito del año, lamentablemente  a más de un mes de iniciado el año esto todavía no ocurre, lo que puede poner en riesgo  el impacto que este podría tener en la vida de los y las afro descendientes en la Costa Caribe.


La responsabilidad sin embargo recae mayormente en los afros descendientes mismos, que aprovechando esta resolución y la coyuntura actual, deberíamos de promover con más ahinco actividades y propuesta en torno a los problemas y demandas históricas de los pueblos afro descendientes.


Por ejemplo exigir la demarcación y titulación de la propiedad comunal, la cual  constituye una demanda histórica de pueblos afro descendientes de la Costa Caribe de Nicaragua que debe ser satisfecha mediante la implementación efectiva de la Ley No. 445: Ley del Régimen de Propiedad Comunal.


Que se reconozca que  existen expresiones propias de organización afro descendiente, tales como los Gobiernos Comunales y Territoriales y la organización “Black Farmers” que cuentan con ciertas capacidades desarrolladas para trabajar la tierra, pero carecen de recursos financieros, equipos y técnicas modernas que contribuyan a incrementar el desarrollo productivo del Municipio y particularmente de las comunidades afro descendientes.


Que los gobiernos comunales, territoriales, municipales, los consejos y gobierno regionales, el estado a través de sus instituciones se pronuncien apoyando la resolución de la ONU y las demandas y actividades que las organizaciones afro descendientes estamos exigiendo y que atreves de acciones afirmativas como las promueve el  Instituto de Desarrollo Rural Demuestren un poco de sensibilidad y apoyen las naciente industria agrícola en las comunidades afro descendientes.


Pero principalmente es necesario que nosotros mismos kreoles y garífonas, comencemos a reconocer que no somos pobres, que somos dueño en dominio y posesión de nuestro territorio,  vivimos en zonas que poseen  El 70% de la masa forestal del país, pudiendo generar 254 millones de dólares anuales, Tenemos 541 Km de playa y una extensa plataforma continental en su lecho marino, Aportamos el 50% del volumen nacional anual de productos del mar y contamos con un importante potencial estratégico de hidrocarburos, que ya está generando dinero en los mercados bursátiles, así mismo, contamos con grandes ríos que desembocan en la vertiente del Caribe y  poseen un alto potencial para la generación de energía hidroeléctrica con capacidad para abastecer a Nicaragua, pero lo más importante es  que contamos con historia, cultura y diversidad étnica que es el principal recurso con que puede contar un país.


“Demandemos de hecho lo que es nuestro por derecho”, no culpemos a otros por no hacer lo que a nosotros mismos nos corresponde, 2011 año del orgullo de ser afro descendientes.

*Movimiento Jóvenes estableciendo nuevos horizontes

Los raizales y su relación histórica con nuestro Caribe
Escrito por Laguna de Perlas. Por Joel Narváez Campbell (*) 

Jueves, 29 de Noviembre de 2012 08:17

Los raizales son una etnia anglo africana tradicionalmente asentada en el archipiélago de San

Andrés, Providencia y Santa Catalina, con lengua, cultura, historia y ancestros propios. Los

raizales son personas nacidas y criadas en las islas y que poseen una historia, un legado

cultural,

nutrido por tres vertientes: inglesa, española y africana, con una riqueza cultural que se

expresa a través de la lengua creole y una cosmovisión diferente.

Los fuertes lazos históricos, familiares (Hooker,Howard, Bent, Forbes, Bowie, Pomier, entre

otros) y culturales entre habitantes de la zona costera e insular de Nicaragua, con habitantes

raizales del archipiélago de San Andrés, se fueron distanciando con el Tratado Bárcenas

Meneses-Esguerra o Tratado de 1928.

Teniendo como premisa que existen unos lazos familiares y culturales entre habitantes de la

zona costera e insular de la República de Nicaragua con habitantes raizales del archipiélago de

San Andrés, Providencia y Santa Catalina, fue muy acertada la decisión del Presidente de

Nicaragua de permitir que los habitantes de las islas sigan realizando sus actividades

pesqueras artesanales, ya que ninguna persona a la cual se le reconozca la situación de

parentesco o la condición de raizal o residente de las regiones autónomas, se le podrá

considerar como invasor .

Es necesario establecer lineamientos sobre los permisos de pesca que "hasta antes del fallo de

la Corte eran otorgados por Colombia, ahora los dará Nicaragua".

Asimismo, es necesario instalar a lo inmediato una delegación consular de Nicaragua en el

archipiélago y de Colombia en la costa Caribe nicaragüense, para reanudar la relaciones

históricas, comerciales, sociales, personales y familiares entre los pueblos indígenas, afro

descendientes y mestizos de la Costa Caribe de Nicaragua y los hermanos raizales de San

Andrés.

Estos lineamientos deberán respetar la idiosincrasia de las comunidades indígenas y

afrodescendientes de la República de Nicaragua y de la comunidad raizal, es decir, que para el

caso de Nicaragua el Gobierno debe coordinar con los Consejos Regionales las actividades

comerciales, sociales y personales, así como las futuras exploraciones y explotación de

hidrocarburos en la zona.

Para lograr una coordinación efectiva, será necesario que se formen comités de trabajo

permanentes entre representantes del Gobierno Comunal Auténtico Raizal, los gobiernos regionales y el estado de Nicaragua, en las diferentes áreas, con el propósito de definir las

políticas de uso y de convivencia social entre sus habitantes y la creación de un modelo de

desarrollo coordinado que integre a todas las islas y cayos en el Mar Caribe. El trato a los

pescadores raizales debe ser igual al que se le da a los pobladores de la Costa Caribe, los que

deberán cumplir con las normativas nicaragüenses para realizar sus faenas pesqueras.

Con el fallo de la corte Internacional de Justicia, Nicaragua no solo ganó –como dicen los

medios de comunicación de ambos países– una enorme bodega llena de recursos marinos,

hidrocarburos y recursos minerales, sino también la oportunidad de restablecer las relaciones

históricas, culturales, comerciales y familiares entre los pueblos indígenas y afro descendientes

del Caribe.

El fallo de la CIJ ha hundido el muro que separaba a estos pueblos hermanos y el

restablecimiento de estos vínculos es posible, si Colombia se sobrepone al susto inicial y acata

el fallo.

«Demandemos de hecho lo que es nuestro por derecho».

(*) Movimiento Jóvenes Estableciendo Nuevos Horizontes

Informe Alternativo: 
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I.         Introducción
 
El Informe Alternativo: “Implementación de la Convención Internacional para la Eliminación de la Discriminación Racial (CEDR),” preparado por el Centro de Derechos Humanos, Ciudadanos y Autonómicos (CEDEHCA) y auspiciado por Minority Rights Group International, se refiere a la aplicación de la Convención en el marco del Proceso de Autonomía y los Derechos de Pueblos Indígenas, Afro descendientes y Comunidades Étnicas en las Regiones Autónomas de la Costa Caribe de Nicaragua. El Informe revela que las manifestaciones contemporáneas de racismo y discriminación que más prevalecen en Nicaragua son entre otras:
 
1.        La Invisibilidad de Pueblos Indígenas y Afro descendientes en las Estadísticas y Censos; en los Libros de Historia; en el desarrollo de sus culturas y tradiciones, así como en las políticas públicas, comenzando por la adjudicación de fondos para las Regiones Autónomas en el Presupuesto General de la República.
 
2.        Prejuicios Históricos que resultan en actitudes etnocentristas hacia la población indígena y afro descendiente por parte de Órganos de Seguridad y de Administración de Justicia, Medios de Comunicación y Autoridades del Estado, así como los Conflictos Interétnicos, que crean desconfianza e inseguridad, constituyendo otra forma palpable de discriminación racial.
 
3.        La falta de acceso a la Información Pública y la privación de Derechos Colectivos limita también las oportunidades de desarrollo y participación política de Pueblos Indígenas, Afro descendientes y Comunidades Étnicas, resultando en un Sistema Político-Electoral que no capta ni refleja la pluralidad social y étnica de las Regiones Autónomas.
 
4.        La falta de implementación del marco jurídico de la Autonomía, a pesar de que éste es considerado como uno de los modelos más avanzados en materia de resolución de conflictos étnicos en Latinoamérica. Dichas leyes únicamente proveen el reconocimiento legal, faltando para ser efectivas, su implementación a través de políticas públicas autonómicas, asignándole los recursos humanos y materiales necesarios, sobre todo en lo que se refiere a la aplicación del Sistema Educativo Autonómico Regional (SEAR), el Modelo Regional de Salud, la Demarcación y Titulación de la Propiedad Comunal y el desarrollo económico en base al uso sostenible de los recursos naturales de las Regiones Autónomas. Asimismo, es fundamental la aprobación y puesta en práctica del Modelo de Administración de Justicia, así como el fortalecimiento de la identidad cultural de los Pueblos Indígenas, Afro descendientes y Comunidades Étnicas del Caribe nicaragüense, en base a sus tradiciones y cosmovisión.
 
Lo anterior plantea la urgente necesidad de un Nuevo Marco de Relaciones entre el Estado Nacional y los Pueblos Indígenas, Pueblos Afro descendientes y Comunidades Étnicas del Caribe nicaragüense, que garantice el fiel cumplimiento de las leyes y el respeto a los Derechos de los pueblos costeños. La Lucha Contra el Racismo y la Discriminación hace imprescindible que las Autoridades del Gobierno Central reconozcan y asimilen la legalidad, así como la legitimidad del Régimen de Autonomía, incorporando dentro de su acervo ideológico-cultural, tanto personal como institucional, el precepto constitucional “NICARAGUA ES UNA NACIÓN MULTIÉTNICA” y que los Derechos de los Pueblos Indígenas, Pueblos Afro descendientes y Comunidades Étnicas, consignados en el Estatuto de Autonomía, también son legítimos y deben ser respetados.
 
II.       Características Generales e Información Estadística de la Población de la Costa Caribe de Nicaragua
 
La Costa Caribe de Nicaragua tiene una población de 737,990 habitantes distribuidos en dos Regiones Autónomas que representan el 49% del territorio del país.[1] Tiene 541 Km de playa y una extensa plataforma continental en su lecho marino. Aporta el 50% del volumen nacional anual de productos del mar y cuenta con un importante potencial estratégico de hidrocarburos. Grandes ríos desembocan en la vertiente del Caribe, con un alto potencial para la generación de energía hidroeléctrica y con capacidad para abastecer a Nicaragua y suplir también a otros países de Centroamérica. El 70% de la masa forestal del país se encuentra en las Regiones Autónomas es decir, 5.9 millones de hectáreas de cobertura vegetal, pudiendo generar 254 millones de dólares anuales, así como importantes depósitos de oro, plata y estaño en los municipios de Siuna, Rosita y Bonanza que integran el Triángulo Minero.[2]
 
La principal riqueza de la Costa Caribe sin embargo, la constituyen los pueblos indígenas: Miskitos, Mayagnas y Ramas, los pueblos afro descendientes: Kriols y Garífunas y los Mestizos, quienes por razones históricas viven bajo un régimen de autogobierno y autodeterminación llamado Autonomía, cuyo propósito principal es garantizar la preservación de sus culturas y formas tradicionales de organización política y social, así como la protección de sus tierras y la administración de sus recursos naturales en beneficio de sus comunidades y región.
 
Este proceso de Autonomía que se fundamenta en el Estatuto de Autonomía (Ley 28) y la Constitución Política de Nicaragua de 1987, reconoce el Derecho de las y los costeños de elegir sus propias autoridades regionales, definir el funcionamiento del aparato público regional, recaudar impuestos y administrar la educación, salud y justicia en la Costa Caribe conforme sus culturas y tradiciones. 
 
La aprobación del Estatuto de Autonomía fue esencial para poner fin al conflicto armado entre el Gobierno Sandinista y los pueblos indígenas en 1984 y permitió la instalación de los primeros Gobiernos Regionales Autónomos en 1990. También ha permitido la aprobación de leyes que fortalecen el reconocimiento legal de los Derechos de los pueblos del Caribe nicaragüense, tales como la Ley de Lenguas; la Ley General de Salud con el Modelo de Salud incorporado; la Ley General de Educación con el Sistema Educativo Autonómico Regional (SEAR) reconocido como un nuevo sub-sistema de la educación nicaragüense; la Ley de Demarcación y Titulación de la Propiedad Comunal en las Regiones Autónomas y los ríos Indio, Coco, Bocay y Maíz (Ley 445); la Ley Orgánica del Poder Judicial que establece la creación de un Modelo de Administración de Justicia para las Regiones Autónomas que incorpora el Derecho Consuetudinario u otras como la Ley del Medio Ambiente y Recursos Naturales, la Ley Forestal, Ley de Pesca, etc.
 
Con la Autonomía de la Costa Caribe se instaura un modelo de democracia representativa envestido con nuevas leyes aprobadas por la Asamblea Nacional que se supone deben contribuir a la consolidación del marco jurídico de la Autonomía y la prevención de mayores conflictos. 
 

 
Sin embargo, la brecha entre la retórica y la realidad todavía es grande, provocando que los ideales autonómicos continúen siendo vistos como meras aspiraciones y los requisitos democráticos se vean reducidos a determinadas características y variables que inciden particularmente en la exclusión de pueblos indígenas y afro descendientes, violentando sus derechos humanos de carácter fundamental.  
 
El Informe de Desarrollo Humano de Nicaragua destaca que 11 de los 25 municipios más pobres del país están en las Regiones Autónomas, el nivel de desempleo es del 90%, dos veces más que a nivel nacional, el analfabetismo alcanza el 53% y la tasa promedio de la escolaridad es únicamente de 2.2 años en comparación con la tasa a nivel nacional que es de 6.8. A ello se añade la fuga constante de cerebros entre la población afro descendiente e indígena, quienes buscan oportunidades de empleo en barcos de turismo extranjero, habiendo a la fecha más de 12,000 “embarcados” originarios de las Regiones Autónomas, de los cuales el 92% es joven.[3]
 
	Cuadro No. 1: Poblaciones de los Municipios de las Regiones Autónomas

	Municipio
	Universidad URACCAN
	Actualización Cartográfica INEC, 2004
	Margen de Error
	%

	Región Autónoma del Atlántico Norte RAAN
	308,438
	254,873
	53,565
	17.37%

	Puerto Cabezas
	57,465
	48,709
	8,756
	15.24%

	Waspam
	53,028
	43,343
	9,685
	18.26%

	Rosita
	25,462
	21,866
	3,596
	14.12%

	Bonanza
	23,849
	16,164
	7,685
	32.22%

	Siuna
	80,387
	75,086
	5,301
	6.59%

	Prinzapolka
	21,179
	7,534
	13,645
	64.43%

	Waslala
	47,068
	42,171
	4,897
	10.40%

	Región Autónoma del Atlántico Sur RAAS
	429,552
	371,975
	57,577
	13.40%

	Paiwas
	55,000
	51,328
	3,672
	6.68%

	La Cruz de Río Grande
	20,000
	21,044
	-1,044
	-5.22%

	Desembocadura de la Cruz de Río Grande
	5,500
	4,112
	1,388
	25.24%

	Pearl Lagoon
	10,628
	8,658
	1,970
	18.54%

	El Tortuguero
	33,844
	12,956
	20,888
	61.72%

	El Rama
	63,245
	55,528
	7,717
	12.20%

	El Ayote
	15,196
	12,468
	2,728
	17.95%

	Muelle de los Bueyes
	29,590
	28,054
	1,536
	5.19%

	Kukra Hill
	13,200
	11,095
	2,105
	15.95%

	Corn Island
	7,500
	6,425
	1,075
	14.33%

	Bluefields
	47,849
	46,724
	1,125
	2.35%

	Nueva Guinea
	128,000
	113,583
	14,417
	11.26%


Fuente: Informe de Naciones Unidas sobre Desarrollo Humano en las Regiones Autónomas 2005: ¿Nicaragua Asume su Diversidad? 
 

 
	Cuadro No. 2: 

Población Auto Identificada como perteneciente a un Pueblo Indígena, 

Afro descendiente o Mestizo de la Costa Caribe por Municipio y Sexo

	Región Autónoma/ Municipio/ Pueblo
	Ambos Sexos
	Hombres
	Mujeres

	Región Autónoma del Atlántico Norte RAAN
	179,376
	89,350
	90,026

	Rama
	208
	99
	109

	Mayagna
	6,786
	3,387
	3,399

	Miskitu
	102,806
	50,215
	52,591

	Ulva
	49
	26
	23

	Kriol
	1,711
	881
	830

	Garífuna
	89
	46
	43

	Mestizo de la Costa Caribe
	63,999
	32,745
	31,254

	Xiu-Sutiava
	16
	10
	6

	Nahoa-Nicarao
	31
	20
	11

	Chorotega – Nahua – Mange
	85
	52
	33

	Cacaotera – Matagalpa
	238
	133
	105

	Otro
	539
	314
	225

	No Sabe
	1,006
	525
	481

	Ignorado
	1,813
	897
	916

	Región Autónoma del Atlántico Sur RAAS
	74,213
	36,570
	37,643

	Rama
	1,239
	615
	624

	Mayagna
	89
	45
	44

	Miskitu
	7,398
	3,663
	3,735

	Ulva
	68
	35
	33

	Kriol
	16,607
	7,899
	8,708

	Garífuna
	1,095
	511
	584

	Mestizo de la Costa Caribe
	44,590
	22,160
	22,430

	Xiu-Sutiava
	21
	7
	14

	Nahoa-Nicarao
	33
	20
	13

	Chorotega – Nahua – Mange
	216
	122
	94

	Cacaotera – Matagalpa
	17
	13
	4

	Otro
	534
	285
	249

	No Sabe
	1,282
	674
	608

	Ignorado
	1,024
	521
	503


Fuente: VIII Censo de Población y IV Censo de Vivienda de Nicaragua, 2005 
 

 
III.           El Desafío de la Información Fehaciente y el Prejuicio de la Invisibilidad
 
Un serio problema con respecto a la disponibilidad de información estadística fehaciente acerca de los pueblos indígenas, afro descendientes y mestizos de la Costa Caribe de Nicaragua, resulta por la forma en que los Censos Nacionales y Encuestas Demográficas se llevan a cabo en las Regiones Autónomas, en comparación con la rigurosidad utilizada en el pacífico de Nicaragua. 
 
Ejemplos de este problema pueden observarse en el Cuadro 1. “Poblaciones de los Municipios de las Regiones Autónomas”, que compara datos obtenidos por la Universidad de las Regiones Autónomas de la Costa Caribe de Nicaragua (URACCAN) y los de la Actualización Cartográfica del Instituto Nacional de Estadísticas y Censos (INEC), en cuanto al Municipio de Prinzapolka en la Región Autónoma del Atlántico Norte (RAAN). 

Los investigadores de la Universidad URACCAN señalan que este municipio tiene una población total de 21,179 habitantes, mientras que el INEC solamente contabiliza 7,534. Esto implica que 64.43% de la población de este municipio de origen Miskito, no esta siendo tomada en cuenta en los datos oficiales de Nicaragua, ni en los procesos de formulación de políticas públicas. Similar es el caso del Municipio de Pearl Lagoon, que según la Universidad URACCAN cuenta con una población de 10,628 habitantes y la Actualización Cartográfica del 2004 del INEC refleja únicamente 8,658.[4] 

 
El Cuadro 2.” Población Auto Identificada como perteneciente a un Pueblo Indígena, Afro descendiente o Mestizo de la Costa Caribe por Municipio y Sexo”, por su parte señala que en la Región Autónoma del Atlántico Sur (RAAS) solo habitan 68 Ulwas, cuando la Comunidad de Karawala de origen Ulwa, Cabecera Municipal de la Desembocadura de la Cruz de Río Grande, cuenta con una población aproximada de 1,900 habitantes.[5]
 
En el 2005 se realizó el VIII Censo de Población y IV de Vivienda en Nicaragua y por incidencia de organizaciones caribeñas ante el PNUD (auspiciador del censo), se logró que el INEC, por primer vez incluyera en su Boleta, preguntas referidas a la etnia de las personas.
 
Se pudo observar sin embargo, que las preguntas sobre etnicidad fueron formuladas de manera que despertaban sospechas entre la población, lo que dificultó obtener claridad en las respuestas o las preguntas simplemente no fueron respondidas. A ello se debe añadir en este censo se utilizaron nuevamente proyecciones, aduciendo como otras veces, la falta de recursos, así como la lejanía y difícil acceso a las comunidades del Caribe nicaragüense.
 
Otra manifestación del prejuicio de Invisibilidad se refleja en el sub registro de nacimientos. Según datos de UNICEF, el sub registro de Niños, Niñas y Adolescentes entre 0 y 18 años a nivel nacional es del 35%, sin embargo en la Costa Caribe esta cifra supera el 62%. Ello se pudo corroborar en la ejecución del Proyecto “Derecho un Nombre y una Nacionalidad de Niñas, Niños y Adolescentes de la Región Autónoma Atlántico Norte”, co-ejecutado por CEDEHCA en coordinación con las Alcaldías de Siuna, Bonanza, Rosita, Waspam, Prinzapolka y Puerto Cabezas, así como el Consejo Supremo Electoral y con el auspicio de Plan Internacional, UNICEF y Save The Children, lográndose inscribir a 96,072 niños, niñas y adolescentes entre las edades de 0 a 18 años de edad en el Registro Civil de las Personas. Ver Cuadro No. 3: Cantidad de Niñas, Niños y Adolescentes Inscritos por Municipio en la RAAN. Actualmente el mismo Proyecto se está ejecutando en la Región Autónoma del Atlántico Sur (RAAS) en donde se pretende inscribir a más de 106,000 niños, niñas y adolescentes. Ver Cuadro No. 4: Cantidad de Niñas, Niños y Adolescentes ser Inscritos por Municipio en la RAAS.
 
Cuadro No. 3: 

Cantidad de Niñas, Niños y Adolescentes Inscritos por Municipio en la RAAN
 

	 
Municipio
 
	 
Cantidad de Niñas, Niños y Adolescentes Inscritos
 

	Siuna
	41,335

	Bonanza
	3,495

	Rosita
	7,175

	Prinzapolka
	8,776

	Puerto Cabezas
	11,965

	Waspam
	23,326

	Total
	96,072 


Fuente: Informe Final Proyecto “Derecho a un Nombre y una 

Nacionalidad de Niños, Niñas y Adolescentes de la 

Región Autónoma del Atlántico Norte, 2006”
 
Cuadro No. 4: 

Cantidad de Niñas, Niños y Adolescentes a ser Inscritos por Municipio en la RAAS
 

	 
Municipio
	 
Menor de 1 año
	 
De 1 a 18 años
	 
Total niños, niñas y adolescentes

	Paiwas
	397
	7,823
	8.220

	La Cruz de Río Grande
	605
	11,923
	12,528

	Desembocadura R/Grande
	60
	1,190
	1,250

	Pearl Lagoon
	170
	3,340
	3,510

	El Tortuguero
	462
	9,102
	9,564

	El Rama
	341
	6,715
	7,056

	El Ayote
	254
	4,996
	5,250

	Muelle de los Bueyes
	375
	7,383
	7,758

	Kukra Hill
	5,170
	250
	4,920

	Corn Island
	21
	420
	442

	Bluefields
	880
	17,347
	18,227

	Nueva Guinea
	1,323
	26,073
	27,396

	TOTAL
	5,137
	101,234
	106,370


Fuente: Informe Final Proyecto “Derecho a un Nombre y una Nacionalidad de 

Niños, Niñas y Adolescentes de la Región Autónoma del Atlántico Norte, 2006”
 
Igual de preocupante es el “Informe de Educación Ciudadana y Observación Electoral de las Elecciones Regionales del 2006”, elaborado por el Centro de Derechos Humanos, Ciudadanos y Autonómicos (CEDEHCA), que revela “…más de 200,000 personas en las Regiones Autónomas aún no cuentan con su cédula de identidad y de éstas se calcula un 33% son jóvenes. La falta de cédula de identidad está directamente relacionada a la falta de partida de nacimiento o reposición de partida de costeñas y costeños, que actualmente no ejercen su Derecho a un Nombre y una Nacionalidad, ni tampoco ejercen sus Derechos Ciudadanos.”
 

 
IV.          Implementación de la Parte I, Artículos 1 al 7 de la Convención Internacional para la Eliminación de la Discriminación Racial
 

 
Arto. 1, CEDR: En la presente Convención la expresión "discriminación racial" denotará toda distinción, exclusión, restricción o preferencia basada en motivos de raza, color, linaje u origen nacional o étnico que tenga por objeto o por resultado anular o menoscabar el reconocimiento, goce o ejercicio, en condiciones de igualdad, de los Derechos Humanos y libertades fundamentales en las esferas política, económica, social, cultural o en cualquier otra esfera de la vida pública.
 
Aún cuando Nicaragua ratificó la Convención Internacional para la Eliminación de la Discriminación Racial (CEDR) en 1965 y a pesar de que los artículos 5, 8, 27 y 91 de la Constitución Política de Nicaragua celebran la multietnicidad del pueblo de Nicaragua y señalan que no habrá discriminación por motivo de nacimiento, nacionalidad, credo político, raza, sexo, idioma, religión, opinión, origen, posición económica o condición social, hasta Noviembre de 2007, el Estado de Nicaragua, no tenía una definición oficial de racismo o discriminación racial en su legislación. Es hasta el 13 de Noviembre del 2007, cuando la Asamblea Nacional aprueba un Nuevo Código Penal que incorpora en su artículo 36 y 316 una definición de Discriminación Racial. Este Nuevo Código Penal aún debe ser publicado en “La Gaceta: Diario Oficial” para su entrada en vigencia.
 
Arto. 2, CEDR: Los Estados partes condenan la discriminación racial y se comprometen a seguir, por todos los medios apropiados y sin dilaciones, una política encaminada a eliminar la discriminación racial en todas sus formas y a promover el entendimiento entre todas las razas…
 
A)      Instancias Nacionales de Lucha Contra el Racismo
 
En el año 2001, se conformó la Comisión Nacional para la Eliminación de la Discriminación Racial, integrada por Instituciones del Estado, Organismos de la Sociedad Civil y Movimientos de Pueblos Indígenas y Afro descendientes. Esta Comisión tiene la responsabilidad de velar por el cumplimiento de la Declaración de la III Conferencia Mundial para la Eliminación de la Discriminación Racial y su correspondiente Plan de Acción.
 
Aún cuando la Comisión fue presidida por la Procuraduría para la Defensa de los Derechos Humanos (PDDH) y obtuvo financiamiento puntual para la realización de Encuentros y Foros por parte del Proyecto: “Apoyo a la Promoción y Defensa de los Derechos de Pueblos Indígenas y Afro descendiente de la Costa Caribe de Nicaragua” auspiciado por la Unión Europea y Co-ejecutado por CEDEHCA, URACCAN y CISP, los miembros de esta Comisión no han realizado las gestiones necesarias con el Gobierno de Nicaragua para que sea reconocida oficialmente como la instancia encargada de la formulación e implementación de una Política de Estado para el combate al racismo, asignándole los recursos financieros y técnicos requeridos para su funcionamiento adecuado.
 
Asimismo, la carencia de una instancia interinstitucional para el combate al racismo resulta en un débil monitoreo y denuncia de manifestaciones de discriminación en políticas públicas, lo que constituye una de las causas fundamentales de la exclusión económica, política y social de pueblos indígenas y afro descendientes.
B) La Procuraduría Especial de Pueblos Indígenas y Comunidades Étnicas
 
La Procuraduría Especial de Pueblos Indígenas y Comunidades Étnicas fue creada bajo la Ley de la Procuraduría para la Defensa de los Derechos Humanos (Ley 212), con la función de velar por el respeto a los Derechos de Pueblos Indígenas y Afro descendientes por parte de las Instituciones del Estado y Entes Autónomos. 
 
En las Regiones Autónomas esta Procuraduría ha centrado esfuerzos y recursos en la defensa de Derechos Individuales, no contando con la capacidad suficiente para atender violaciones a Derechos Colectivos, que afectan directamente el bien común de las comunidades indígenas y afro descendientes.
 
C) Estatus de la Convención en la Legislación Interna de Nicaragua
 
El Articulo 10 de la Constitución Política, establece que Nicaragua reconoce todas aquellas obligaciones internacionales que hallan sido libremente consentidas, de conformidad con la Constitución Política de la República y con las normas de derecho internacional.
 
En 1977, Nicaragua ratificó a través de la Asamblea Nacional, la Convención Internacional para la Eliminación de todas las formas de Discriminación Racial, cumpliendo con lo establecido en el artículo 138 numeral 12, de la Constitución Política de Nicaragua que establece: “…es atribución de la Asamblea Nacional, aprobar o rechazar los tratados, convenios, pactos, acuerdos y contratos internacionales.” Sin embargo, fue con las reformas constitucionales de 1987 que por primera vez se reconoce de manera oficial[6] que “Nicaragua es una Nación Multiétnica y Pluricultural”[7] con pueblos indígenas y comunidades étnicas que tienen Derechos Históricos de propiedad comunal, uso y goce de sus recursos naturales, uso oficial de sus lenguas (artos 5, 8 y 11 de la Constitución Política de Nicaragua). Asimismo la Constitución Política de Nicaragua incorpora los Principios de Igualdad ante la Ley, No Discriminación y asume la obligación del Estado de dictar leyes para que ningún ciudadano sea objeto de discriminación. En ese sentido, el artículo 27 establece ”todas las personas son iguales ante la ley y tienen derecho a igual protección, no habrá discriminación por motivos de nacimiento, nacionalidad, credo político, raza, sexo, idioma, religión, opinión, origen, posición económica o condición  social” y el artículo 91 señala “El Estado tiene la obligación de dictar leyes destinadas a promover acciones que aseguren que ningún nicaragüense sea objeto de discriminación por razón de su lengua, cultura, y origen.”
 
Sin embargo hasta el 13 de Noviembre del 2007, no existía ningún mecanismo directo a través del cual se sancionara a los sujetos, que por motivo de raza, color, linaje u origen nacional o étnico violen dichas disposiciones constitucionales. [8] Este mecanismo de Tipificación del Delito de Discriminación Racial fue incorporado al Nuevo Código Penal de Nicaragua que aún debe ser publicado para su entrada en vigencia.
 
Arto. 3, CEDR: Los Estados partes condenan especialmente la segregación racial y el apartheid y se comprometen a prevenir, prohibir y eliminar en los territorios bajo su jurisdicción todas las prácticas de esta naturaleza.
 
En Nicaragua no se práctica la segregación racial, ni el apartheid como política de estado. Sin embargo, el avance de la frontera agrícola, los intentos por cercenar territorios de las Regiones Autónomas del Atlántico Norte y Sur mediante la creación de nuevos Departamentos, así como la falta de voluntad política del Gobierno de Nicaragua para garantizar la demarcación y titulación de la propiedad comunal de los pueblos indígenas y afro descendientes, ha resultado en la pérdida de tierras ancestrales y la progresiva marginación geográfica de estos pueblos.
 
Arto. 4, 5 y 6, CEDR:
 
Arto. 4: Los Estados partes condenan toda la propaganda y todas las organizaciones que se inspiren en ideas o teorías basadas en la superioridad de una raza o de un grupo de personas de un determinado color u origen étnico, o que pretendan justificar o promover el odio racial y la discriminación racial, cualquiera que sea su forma, y se comprometen a tomar medidas inmediatas y positivas destinadas a eliminar toda incitación a tal discriminación o actos de tal discriminación, y, con ese fin, teniendo debidamente en cuenta los principios incorporados en la Declaración Universal de Derechos Humanos, así como los derechos expresamente enunciados en el artículo 5 de la presente Convención… 
 
Arto 5: En conformidad con las obligaciones fundamentales estipuladas en el artículo 2 de la presente Convención, los Estados partes se comprometen a prohibir y eliminar la discriminación racial en todas sus formas y a garantizar el derecho de toda persona a la igualdad ante la ley, sin distinción de raza, color y origen nacional o étnico
 
Arto. 6: Los Estados partes asegurarán a todas las personas que se hallen bajo su jurisdicción, protección y recursos efectivos, ante los tribunales nacionales competentes y otras instituciones del Estado, contra todo acto de discriminación racial que, contraviniendo la presente Convención, viole sus derechos humanos y libertades fundamentales, así como el derecho a pedir a esos tribunales satisfacción o reparación justa y adecuada por todo daño de que puedan ser víctimas como consecuencia de tal discriminación.
 
a)      El Código Penal de Nicaragua y la Aplicación de los Artículos 549 y 550
El Estado de Nicaragua, legal y constitucionalmente ha prohibido cualquier intento de realizar acciones o prácticas que vayan encaminadas a alentar cualquier tipo de acto de discriminación racial. Sin embargo no existe un programa por parte de las instituciones estatales, de acción global contra el racismo y la discriminación, debido a que los Gobiernos Centrales han preferido promover una supuesta armonía racial entre las distintas etnias, señalando las denuncias de racismo, son en realidad reflejos de inequidades sociales características de la mayoría de los países latinoamericanos en vías de desarrollo.[9]  
El Código Penal vigente en Nicaragua data de 1871. En 1974 fue reformado para incorporar los artículos 549 y 550 que se refieren a delitos de carácter internacional como el genocidio y la trata de personas.
 
En el 2006, La Comisión Pro Derechos Humanos de Nicaragua (CPDH) presentó ante la Fiscalía General de la República en el Municipio de Puerto Cabezas, Región Autónoma del Atlántico Norte (RAAN), una acusación contra el ex Presidente Daniel Ortega y otros altos dirigentes del Gobierno Sandinista de la década de los 80´s, acusándoles de actos de genocidio y crímenes de lesa humanidad cometidos, según el libelo acusador, entre los años 1981 y 1982, contra el pueblo indígena Miskito. Se trata de crímenes internacionales, cuyo fundamento se encuentra en la Convención para la Prevención y Sanción del Delito de Genocidio, aprobada por la Asamblea General de Naciones Unidas el 9 de diciembre de 1948 y entrando en vigor desde 1951. Esta Convención fue adoptada por Nicaragua el 29 de enero de 1952  y está reflejado en los artículos 549 al 551 del Código Penal vigente. El otro crimen está tipificado en la Convención sobre la Imprescriptibilidad de los Crímenes de Guerra y de los Crímenes de Lesa Humanidad, aprobada por Naciones Unidas el 26 de noviembre de 1968 y entrando en vigor desde 1970, siendo ratificado por el Gobierno de Nicaragua el 3 de septiembre de 1986.
 
Genocidio se entiende, según la Convención para la Prevención y Sanción del Delito de Genocidio como: “la intención de destruir, total o parcialmente, a un grupo nacional, étnico, racial o religioso”. La Convención sobre la Imprescriptibilidad de los Crímenes de Guerra y de los Crímenes de Lesa Humanidad de 1968 por su parte, se remite al Estatuto del Tribunal Militar de Nuremberg de 1945, que define como crímenes de lesa humanidad “el asesinato, la exterminación, esclavización, deportación y otros actos inhumanos cometidos contra población civil antes de la guerra o durante la misma”. 
 
Contrariamente a lo que afirma la Comisión Pro Defensa de los Derechos Humanos (CPDH), la Corte Internacional de Justicia (CIJ) señaló, en el párrafo 267 de su Sentencia de 1986, que Nicaragua se mostraba un país respetuoso de los Derechos Humanos, refiriéndose a los tratados internacionales sobre Derechos Humanos ratificados por el Gobierno de ese período, los que a su vez, poseían mecanismos para verificar el respeto de tales derechos. Asimismo, la Corte Internacional de Justicia (CIJ) señaló, “que estos mecanismos han funcionado en Nicaragua,” como demostraban las varias invitaciones realizadas por Nicaragua a la Corte Interamericana de Derechos Humanos (CIDH), para que examinara in situ la situación de los Derechos Humanos en el país.
 
Sin embargo, también llama la atención la actitud del actual Presidente Daniel Ortega, al asumir el Gobierno en Enero del 2007, negándose a aceptar la jurisdicción de la Corte Penal Internacional, habiendo señalamientos en los medios acerca de su temor de ser acusado por crímenes de lesa humanidad.[10] El Procurador para la Defensa de los Derechos Humanos, Omar Cabezas y otras Organizaciones de Derechos Humanos también han cuestionado públicamente esta decisión del Presidente Ortega.
 

 
b)      Institucionalización del Día Internacional para la Eliminación de la Discriminación Racial (Marzo 21)
 
En conmemoración al 21 de Marzo (Día Internacional para la Eliminación de la Discriminación Racial), los jóvenes indígenas, afro descendientes y mestizos de la Costa Caribe que integran el Movimiento Jóvenes Estableciendo Nuevos Horizontes (JENH) en coordinación con la Universidad de las Regiones Autónomas de la Costa Caribe de Nicaragua (URACCAN), el Parlamento Centroamericano (PARLACEN), la Red de Mujeres Afro Latinas, Afro Caribeñas y de la Diáspora y el Instituto Nicaragüense de la Juventud (INJUVE), con el auspicio de Save the Children Noruega, impulsaron una serie de actividades divulgativas, recreativas y de incidencia política que se desarrollaron del 14 al 21 de Marzo, 2007.
 
Los logros fundamentales de la Campaña fueron las siguientes:
 
b.1 Resolución 09-2007 de la Asamblea Nacional de Nicaragua que señala:
1.       Se reconoce el 21 de Marzo (Día Internacional para la Eliminación de la Discriminación Racial) como efeméride nacional.
 
2.       Los Diputados y Diputadas de la Asamblea Nacional se comprometen a apoyar la incorporación de la Propuesta de Tipificación del Delito de Discriminación Racial al Código Penal de Nicaragua.
 
3.       Los Diputados y Diputadas de la Asamblea Nacional se comprometen a apoyar la aprobación de la Convención Interamericana para la Eliminación de la Discriminación Racial.
 
b.2 Resolución del Parlamento Centroamericano (PARLACEN):
1.        Unirse a la celebración del Día Internacional para la Eliminación de la Discriminación Racial.
 
2.        Recomendar a la Comisión de Paz, Seguridad Ciudadana, Derechos Humanos y Grupos Étnicos del Parlamento Centroamericano, realizar un estudio tendiente a conformar una instancia regional de lucha contra toda forma de discriminación racial, a efecto de ser presentada ante la Reunión de Jefes de Estado y de Gobierno del SICA.
 
3.        Exhortar a los Estados parte del SICA, que aún no lo hubieran hecho, a que promuevan la tipificación del delito de discriminación racial, determinando penas para los actos discriminatorios perpetrados por funcionarios del Estado y del Sistema de la Integración Centroamericana o por particulares.
 
4.        Instar a los gobiernos centroamericanos a impulsar y promover de manera conjunta ante la Asamblea General de la Organización de Estados Americanos, la aprobación del Proyecto de Convención Interamericana sobre la Eliminación de todas las formas de Discriminación Racial.
 
5.        Expresar su respaldo a la iniciativa para la celebración del Foro Indígena y Afro descendiente de Centroamérica y República Dominicana que impulsa la Comisión de Paz, Seguridad Ciudadana, Derechos Humanos y Grupos Étnicos, exhortando a la comunidad internacional, brindar la cooperación para el desarrollo del mismo.

6.        Transmitir para su conocimiento y efectos correspondientes, el presente pronunciamiento a los Jefes de Estado y de Gobierno, así como los  Congresos y Asambleas Legislativas de los Estados parte del SICA; la Secretaría General de la Organización de las Naciones Unidas y de la Organización de Estados Americanos
 
b.3 Resolución de la Corte Centroamericana de Justicia
1.       Unirse a la celebración del Día Internacional para la Eliminación de la Discriminación Racial y exhortar a todos los Estados que conforman el Sistema de Integración Centroamericana (SICA) en velar por el irrestricto respeto a los Derechos Humanos consagrándose tanto en el Sistema de Protección Universal, en el Sistema Interamericano y el Sistema de la Integración Centroamericana.
 
2.       Transmitir al Secretario General de las Naciones Unidas Excelentísimo Señor Ban Ki-Moon a través del Coordinador Residente del Sistema de las Naciones Unidas en Nicaragua, Excelentísimo Señor Embajador, Alfredo Missair este Acuerdo.
 
b.4 Nota de Prensa del Ministerio de Relaciones Exteriores (MINREX)
La anuencia de la Cancillería de la República de apoyar las acciones que contribuyen a la eliminación de la discriminación racial, en particular la aprobación de la Convención Interamericana para la Eliminación de la Discriminación Racial y la presentación del Informe Oficial del Gobierno de Unidad Nacional y Reconciliación sobre Racismo en Nicaragua.
 
b.5 Declaración del Instituto Nacional de la Juventud (INJUVE)
La Declaración del Instituto Nacional de la Juventud alusivo al 21 de Marzo (Día Internacional para la Eliminación de la Discriminación Racial) giró en torno a un llamado de atención a la juventud de Nicaragua, para que continúen liderando la lucha por la eliminación del racismo, denuncien actitudes y prácticas discriminatorias y promuevan la tolerancia y el respeto por la diversidad étnica y cultural que caracteriza al pueblo de Nicaragua.
 
c)       Propuesta de Tipificación del Delito de Discriminación Racial
 
La Constitución Política de Nicaragua establece mecanismos de control constitucional como: el Recurso por Inconstitucionalidad, el Recurso de Exhibición Personal o Habeas Corpus  y el Recurso de Amparo, éste pudiendo ser interpuesto en contra de toda disposición, acto, resolución o en general en contra de toda acción u omisión de cualquier funcionario, autoridad o agente que viole o trate de violar los Derechos y Garantías consagrados en la Constitución. 
 
El Recurso de Amparo puede ser utilizado por pueblos indígenas, afro descendentes y mestizos de la Costa Caribe para hacer público cualquier acto de discriminación. Aún cuando no revierta los efectos o establezca sanciones, constituye un instrumento eficiente para proteger los Derechos Constitucionales, Humanos y Autonómicos. El Recurso de Amparo sin embargo, es un recurso formalista, que solamente puede interponerse ante los tribunales de apelación[11], los cuales en el caso de las Regiones Autónomas se encuentran en las cabeceras regionales, Bluefields en el caso de la RAAS  y Bilwi en la RAAN. Ello implica él o la denunciante debe trasladarse grandes distancias para interponer su denuncia, lo cual implica costos elevados y tiempo.
 
El primer intento por tipificar el Delito de Discriminación Racial en Nicaragua surge del Movimiento Jóvenes Estableciendo Nuevos Horizontes (JENH-CEDEHCA). Dicha propuesta de tipificación se fundamenta en los Pactos, Tratados y Convenios Internacionales de los cuales Nicaragua es signataria, incluyendo la Declaración de la III Conferencia Internacional de Naciones Unidas Contra el Racismo, la Discriminación Racial, Xenofobia y Formas Conexas de Intolerancia celebrada en Durban, Sudáfrica en Septiembre 2001,  así como la Constitución Política de la República y el Marco Jurídico de la Autonomía que incorpora el Estatuto de Autonomía y su Reglamentación, la Ley de Demarcación y Titulación de la Propiedad Comunal (Ley 445), la Ley General de Educación de Nicaragua, La Ley de Lenguas, entre otras.
 
De igual manera establece una definición de racismo que deberá ser adoptada por el Estado de Nicaragua y los Poderes e instituciones que la integran: Racismo se definirá como: “toda distinción, exclusión, restricción o preferencia basada en motivos de raza, color, linaje u origen nacional o étnico que tenga por objeto o por resultado anular o menoscabar el reconocimiento, goce o ejercicio, en condiciones de igualdad, de los derechos humanos y libertades fundamentales en las esferas política, económica, social, cultural o en cualquier otra esfera de la vida pública.”
 
La propuesta de Tipificación fue aprobada mediante la Resolución 09-2007 de la Asamblea Nacional, el 21 de Marzo del 2007 y posteriormente incorporada al nuevo Código Penal de Nicaragua, aprobado por la Asamblea Nacional el 13 de Noviembre del 2007, faltando únicamente su publicación en La Gaceta: Diario Oficial para su entrada en vigencia. 
 
Con la tipificación del delito de discriminación en el nuevo Código Penal, por primera vez en Nicaragua se cuenta con una definición de discriminación racial y se establecen sanciones a aquellos individuos que cometan delitos de esta naturaleza.
 
La propuesta de Tipificación del Delito de Discriminación Racial elaborado por JENH incluyó los siguientes artículos:
 
Artículo 1: Comete delito de discriminación racial el funcionario publico, autoridad publica o encargado de una misión de servicio público, que en ejercicio o en ocasión del ejercicio de sus funciones impida, obstruya, restrinja o de algún modo menoscabe el pleno ejercicio de los Derechos Humanos y Autonómicos de Pueblos Indígenas, Afro descendientes y Comunidades Étnicas de la Costa Caribe de Nicaragua, los Derechos y Garantías fundamentales reconocidos en la Constitución Política de la República, sus leyes y reglamentos y será obligado a pedido del agraviado, a dejar sin efecto el acto discriminatorio y reparar el daño moral o material ocasionados. A efecto del presente artículo, se considera especialmente actos u omisiones discriminatorios aquellos determinados por motivos de raza, religión, nacionalidad, ideología, sexo, posición económica, condición social o caracteres físicos.
 
Artículo 2: Comete el delito de discriminación racial quien por motivos de raza, color, condición social, religión u origen nacional o étnico, impidiere o negare el acceso a una persona o grupos de personas a discotecas, restaurantes, bares, o cualquier tipo de establecimiento público gratuito o pagado y serán sancionados con multa de  1,000 a 10,000 córdobas netos y/o cierre del lugar en caso de reincidencia debidamente comprobada.
 
Se declara la obligatoriedad de exhibir de manera clara y en una parte visible del establecimiento los requisitos formales de vestimenta para poder ingresar a los mismos.
 
Articulo 3: Comete el delito de discriminación racial quien se rehusare a la contratación, sancione o despida a una persona o grupo de personas por motivo de raza, color, idioma, origen nacional o étnico  y  será obligado a pedido del agraviado, a dejar sin efecto el acto discriminatorio y a reparar el daño moral o material ocasionado.
 
Artículo 4: Comete el delito de discriminación racial el que promoviere o participare en una organización o realizare propaganda basados en ideas o teorías de superioridad de una raza sobre otras o un grupo de personas de determinada religión, origen étnico o color, que tenga por objeto la justificación o promoción de la discriminación racial en cualquier forma. Estos serán sancionados con multa de 1,000 a 5,000 córdobas netos y en caso de reincidencia comprobada serán sancionados con la pena de 1 a 3 años de prisión.
 
En igual pena incurrirán quienes por cualquier medio impreso, auditivo o visual, alentaren prejuicios o estereotipos racistas entre la población o iniciaren la persecución contra una persona o grupos de personas a causa de su de raza, color, condición social, religión u origen nacional o étnico.
 
Artículo 5: Elévese en un tercio el mínimo y en un medio el máximo de la escala penal de todo delito tipificado por el código penal y leyes complementarias cuando sea cometido por motivos  de raza, color u origen nacional o étnico o con el objeto de destruir a un grupo étnico, racial o religioso. En ningún caso la pena podrá exceder el máximo legal. 
 
d)      Discriminación en los Medios de Comunicación
 
Los medios de comunicación aún continúan publicando información degradante y poco fehaciente acerca del acontecer político, social, económico y cultural de la Costa Caribe de Nicaragua. Esta información tiende a proyectar a los pueblos indígenas y afro descendientes como criminales, llegando incluso a reflejar la supuesta existencia de una “Cultura Narco” en algunas comunidades de la región. Ante ello se debe aclarar el narcotráfico internacional ingresa a Nicaragua debido a su ubicación geográfica que le permite servir como puente natural o vía de tránsito del sur donde se procesa la droga, hacia los mercados del norte donde se consume. Grupos dedicados al tráfico ilegal de personas también se aprovechan de la ubicación geográfica de la Costa Caribe para la realización de actividades delictivas, facilitando la emigración ilegal desde América del Sur hacia Estados Unidos. Lo mismo se puede decir del tráfico de armas.
 
Los medios también tienden a ridiculizar las celebraciones culturales de los pueblos indígenas y afro descendientes, haciéndolas parecer degeneradas o pervertidas. De igual manera se burlan de los líderes y curanderos llegando incluso a satanizar sus prácticas y tradiciones, se promueve el uso de refranes discriminatorios, así como la caricaturización de indígenas y afro descendientes en los periódicos nacionales.
  
Hay que señalar sin embargo, se está promoviendo con los Periódicos La Prensa y el Nuevo Diario, la firma de un Código de Ética que comprometa a dichos medios a respetar la identidad y cultura de los pueblos afro descendientes e indígenas.
 
Un resultado reciente que se puede observar de lo anterior, es la anuencia de los medios de comunicación escrita para hacer reportajes más objetivos acerca de diferentes problemas que aquejan a pueblos afro descendientes e indígenas, particularmente lo referido a la situación de los y las jóvenes, los Conflictos de Propiedad Comunal y la situación de los Buzos Miskitos y Kriol en la Región Autónoma del Atlántico Norte (RAAN).
 
e)      Administración de Justicia de la Costa Caribe de Nicaragua
 
La Administración de Justicia en la Costa Caribe de Nicaragua constituye un singular desafío, tanto para el Estado de Nicaragua como para el aparato público regional. El contexto multiétnico y pluricultural de las Regiones Autónomas, implica se deben respetar las formas tradicionales de administración de justicia de las comunidades indígenas y afro descendientes y crear los mecanismos para facilitar la unificación del Derecho Formal y el Derecho Consuetudinario.
 
A pesar de que la Constitución Política de Nicaragua, la legislación nacional (Ley Orgánica del Poder Judicial – Ley 260) y el marco jurídico de la Autonomía reconocen y reafirman el Derecho de los pueblos indígenas y afro descendientes a administrar justicia conforme sus culturas y tradiciones, este reconocimiento legal no se ha podido traducir en la elaboración de un Modelo de Administración de Justicia para las Regiones Autónomas que incorpore y aplique el Derecho Consuetudinario (Talamana), siendo una de las causas que dificulta el funcionamiento efectivo de la Administración de Justicia en la Costa Caribe de Nicaragua. 
 
Según datos del Instituto para el Desarrollo de la Democracia (IPADE), el 46.6 por ciento de la población costeña prefiere no hacer sus trámites judiciales a través de las instancias formales del Poder Judicial y el Informe de CEDEHCA sobre la Situación de los Derechos Humanos y Autonómicos en las Regiones Autónomas del 2005, afirma “… uno de los principales violadores de Derechos Humanos y Autonómicos de pueblos de la Costa Caribe, son los órganos encargados de administrar y velar por la justicia.” [12]y[13]
 
En ese sentido, también es importante señalar que la justicia en las Regiones Autónomas se imparte únicamente en español en directa violación de los artículos 1, 17, 18, 19 y 20 de la Ley de Uso Oficial de las Lenguas de las Comunidades de la Costa Caribe (Ley 162) que reconoce las lenguas de los pueblos indígenas y afro descendientes serán de uso oficial en las Regiones Autónomas y podrán ser usadas en todo las etapas de la administración de justicia. 
 
De igual manera la Ley Orgánica del Poder Judicial (Ley 260) y su reglamento establecen que las actuaciones judiciales en las Regiones Autónomas, deben realizarse en las lenguas autóctonas de sus pobladores.[14]
 
Asimismo, es preciso destacar que la mayoría de los jueces locales nombrados en las Regiones Autónomas continúan siendo de la etnia mestiza y muchos no son originarios de la Costa Caribe. A la fecha la Corte Suprema de Justicia no incluye en el pensum de la Escuela Judicial, asignaturas como: Historia de la Costa Caribe, Régimen de Autonomía y su Marco Jurídico, así como Derecho Consuetudinario, a fin de que jueces y magistrados del país obtengan conocimientos en cuanto a la cosmovisión de los pueblos indígenas y afro descendientes, sus formas de impartir justicia y conocimiento acerca del proceso Autonómico.
 
De igual manera se debe señalar, para interponer un recurso de apelación en materia civil, penal, mercantil o laboral, el recurrente debe trasladarse hasta Bilwi, en el caso de la Región Autónoma del Atlántico Norte o Bluefields, en el caso de la Región Autónoma del Atlántico Sur. Para interponer un recurso de exhibición personal – habeas corpus por violaciones al debido proceso o las garantías mínimas constitucionales, también se debe viajar hasta las cabeceras regionales en donde están ubicados los Tribunales de Apelaciones. Asimismo, para recurrir de amparo en contra de cualquier resolución de las autoridades municipales o regionales, se debe seguir el mismo proceso. Más preocupante aún, para recurrir de casación o para el trámite del recurso de amparo, se debe viajar hasta la ciudad capital  Managua. Lo anterior implica que la población costeña debe trasladarse a distancias más grandes y a costos más elevados que la población del resto del país para acceder a la justicia.
 
f)        Seguridad Ciudadana
 
La seguridad ciudadana en las Regiones Autónomas pasa necesariamente por el respeto a los Derechos de los pueblos indígenas y afro descendientes comprendidos en el Estatuto de Autonomía y su marco jurídico, así como en la erradicación de actitudes racistas y discriminatorias, la lucha contra la pobreza y la marginación. Las condiciones precarias en las que vive la mayoría de la población indígena y afro descendiente abren el camino al conflicto, la delincuencia y la inseguridad ciudadana. 
 
La débil presencia tanto de la Policía como del Ejército que no cuentan con los recursos materiales necesarios, ni el número adecuado de efectivos, limita su capacidad de cobertura y la actual composición de ambas fuerzas, integradas mayoritariamente por personal originario del pacífico, no es la más idónea para obtener los mejores resultados en un medio con características multiétnicas y pluriculturales. Tampoco se puede obviar el hecho de que si bien los costeños aceptan el Ejército y la Policía Nacional, por razones históricas todavía persisten desconfianzas que deben ser superadas. 
 
Vale destacar, las organizaciones de Derechos Humanos que trabajan en la Costa Caribe identifican a la Policía Nacional como una de las instituciones que más viola los Derechos de costeños y costeñas, lo cual surge principalmente de actitudes etnocentristas en su trato con la población y desconocimiento entre los mandos acerca de la realidad de la Costa Caribe. 
 
Algunos de los señalamientos más frecuentes se refieren a maltrato a la población indígena y afro descendiente particularmente los y las jóvenes, golpeándolos y echándolos a los vehículos como animales y refiriéndose a ellos como “¡Moscos H.P., mucho joden!“ Otro caso se refiere a la discriminación de la policía hacia los Miskitos por no contar con una tipificación de la brujería, por lo cual esta institución no apoya en problemas relacionados a este tipo de casos en las comunidades. 
 
Un caso reciente de discriminación cometido por la Fuerza Naval en la Región Autónoma del Atlántico Norte (RAAN) y las Empresas Pesqueras, se refiere a mujeres Miskitas en los Cayos Miskitos, que por no ser trabajadoras del Acopio de Mariscos, no fueron trasladadas a Bilwi antes del impacto del Huracán Félix, el 4 de Septiembre del 2007, por lo que muchas 85 de ellas perdieron la vida en el Mar, según informa el Movimiento de Mujeres de los Cayos Miskitos conocidas como las “Pikineras” y que aglutina a 1,376 mujeres, de las cuales más de 500 de ellas estaban trabajando el día del Huracán en Cinco de los Cayos: Miskuta, Painin, Witlins, Maru y Tawasakia.
 
Otros perdieron la vida en los Cayos Miskitos debido a que las Empresas Pesqueras enviaron lanchas que únicamente recogieron a sus trabajadores. Asimismo, la Fuerza Naval envió solamente una lancha para avisar a las personas de los Cayos Miskitos sobre la llegada del Huracán, sin proveer las condiciones necesarias para trasladar a las personas a lugar seguro. Dicho aviso también se hizo unas pocas horas antes de golpear el Huracán, lo que no dio suficiente tiempo para que las personas pudieran protegerse o trasladarse a Bilwi. Cabe destacar que muchas personas desconfiaron del llamado de las autoridades.
 
Es preciso señalar también, durante el Huracán Félix perdieron la vida 240 personas, 38,000 viviendas fueron destruidas, 85% de los pozos u otras fuentes de agua potable fueron contaminadas, 90% de los cultivos de arroz, frijoles, maíz y tubérculos fueron destruidos, además  del ganado vacuno y porcino, equipos y materiales de pesca. 
 
Se señalan diversos casos de discriminación en la labor de emergencia y reconstrucción, siendo algunas de ellas: la tardía e insuficiente reacción del Gobierno Central a través del Sistema Nacional de Prevención de Desastres (SINAPRED) para movilizar a las comunidades indígenas y afro descendientes a los refugios y la poca atención brindada en dichos centros; la tardía distribución de alimentos, agua potable y materiales de construcción, provocando incluso manifestaciones de protesta en contra de las autoridades municipales y regionales. Sobresale además la decisión del Gobierno Central y el Gobierno Regional en la RAAN de hacer a un lado a las Organizaciones Indígenas y Afro descendientes en las labores de emergencia y reconstrucción, sin reconocer sus capacidades desarrolladas para la prevención y mitigación de desastres así como en la consecución de alimentos y materiales.
 
Por último, la inseguridad en la Costa Caribe de Nicaragua también se debe a los conflictos generados por la falta de demarcación y titulación de la propiedad comunal y los conflictos entre los pueblos indígenas y afro descendientes con campesinos mestizos que protagonizan el avance de la frontera agrícola y se han caracterizado por la ocupación y usurpación de tierras. Un ejemplo de esta lamentable situación ocurrió en Febrero del 2004, en la comunidad Miskita de Layasiksa, Municipio de Prinzapolka, en donde murieron 3 campesinos que se habían asentado en tierras comunales. Asimismo, aún perduran los conflictos entre el Pueblo Indígena Rama y campesinos de Nueva Guinea que invaden sus tierras comunales provocando conflictos armados.
 
g)      Participación Política
 
La incapacidad de aplicar un Sistema Político-Electoral Multiétnico en la Costa Caribe de Nicaragua ha resultado en la marginación progresiva de pueblos indígenas y afro caribeños en los procesos electorales. Este Déficit Democrático se manifiesta en elecciones regionales que tienden a disminuir paulatinamente el número de representantes indígenas y afro descendientes electos a los Consejos Regionales Autónomos y la elección de candidatos mestizos en circunscripciones pertenecientes a las etnias indígenas y afro descendientes. Esto contradice el espíritu y letra de la Ley de Autonomía y constituye discriminación por cuanto una mayoría mestiza en los Consejos Regionales Autónomos toma las decisiones con respecto al proceso de Autonomía, en detrimento de sus sujetos fundamentales. Ver Cuadros No. 5 y 6 Representación Étnica en los Consejos Regionales Autónomos.
 
Cuadro No. 5: REPRESENTACIÓN ÉTNICA EN EL CONSEJO REGIONAL DE LA RAAN
 

	 
ETNIA
	Elecciones 1998
	Elecciones 2002
	Elecciones 2006

	
	No. de Concejales
	%
	No. de Concejales
	%
	No. de Concejales
	%

	 
Mestiza
	 
23
	 
47.93
	 
27
	 
56.26
	 
25
	 
52.08

	 
Kriol
	 
2
	 
4.16
	 
1
	 
2.08
	 
2
	 
4.16

	 
Miskito
	 
21
	 
43.75
	 
18
	 
37.50
	 
19
	 
39.58

	 
Mayagna
	 
2
	 
4.16
	 
2
	 
4.16
	 
2
	 
4.16

	 
TOTAL
	 
48
	 
100%
	 
48
	 
100%
	 
48
	 
100%


Fuente: Informes de Observación Electoral y Participación Ciudadana durante las Elecciones 

Regionales, CEDEHCA 1998, 2002, 2006 
 

 

 
Cuadro No. 6: REPRESENTACIÓN ÉTNICA EN EL CONSEJO REGIONAL DE LA RAAS
 

	 
ETNIA
	Elecciones 1998
	Elecciones 2002
	Elecciones 2006

	
	No. de Concejales
	%
	No. de Concejales
	 
	No. de Concejales
	%

	 
Mestiza
	 
27
	 
57.44
	 
28
	 
59.57
	 
28
	 
59.57

	 
Kriol
	 
7
	 
14.89
	 
9
	 
19.14
	 
10
	 
21.27

	 
Miskita
	 
5
	 
10.63
	 
3
	 
6.38
	 
3
	 
6.38

	 
Garífuna
	 
3
	 
6.38
	 
2
	 
4.25
	 
2
	 
4.25

	 
Mayagna
	 
3
	 
6.38
	 
3
	 
6.38
	 
2
	 
4.25

	 
Rama
	 
2
	 
4.25
	 
2
	 
4.25
	 
2
	 
4.25

	 
TOTAL
	 
47
	 
100%
	 
47
	 
100%
	 
47
	 
100%


Fuente: Informes de Observación Electoral y Participación Ciudadana durante las 

Elecciones Regionales, CEDEHCA 1998, 2002, 2006 
  
g.2 Representación Étnica en el Poder Ejecutivo 
       Durante el Gobierno del Dr. Arnoldo Alemán (1997-2001) y el período de Gobierno del Ing. Enrique Bolaños (2002-2006), no hubo representación afro descendiente en el Poder Ejecutivo y únicamente en el último año del Gobierno del Ing. Bolaños, se nombró a un indígena como Vice-Ministro de Relaciones Exteriores. 
 

       Para las Elecciones del 2006, resultó electo como Presidente el Comandante Daniel Ortega para el período (2007-2011), siendo el Partido ganador la Alianza FSLN-YATAMA. Producto de esta alianza, hay una mayor representación de indígenas y afro descendientes en cargos directivos, sin embargo aún se les señala de tener poca capacidad de gestión ya que las decisiones se manejan de forma muy centralizada. Ver Cuadro No. 7 Representación Étnica en Cargos Directivos del Poder Ejecutivo a partir de las Elecciones Nacionales 2006.
 
g.2 Alianza YATAMA - FSLN
El Frente Sandinista de Liberación Nacional (FSLN) participó en las elecciones nacionales de 2006 en Alianza con el Partido Regional (YATAMA), estableciendo como elementos fundamentales de la alianza:
 
1.        La asignación de candidatos indígenas y afro descendientes en posiciones ganadoras de las Boletas de Diputados a la Asamblea Nacional y Parlamento Centroamericano.
 
2.        La asignación de indígenas y afro descendientes en cargos directivos de los Ministerios, Institutos y Entes Autónomos del Poder Ejecutivo. Ver Cuadro No. 7 Representación Étnica en Cargos Directivos del Poder Ejecutivo a partir de las Elecciones Nacionales 2006
 
3.        La creación del Consejo de Desarrollo de la Costa Caribe (CDCC) y la elaboración del Plan de Desarrollo de la Costa Caribe titulado “La Ruta Hacia el Caribe.”
 
4.        La Reforma a la Ley Electoral (Ley 331).
 
5.        Frenar el avance de la frontera agrícola.
 
6.        Mayor control del presupuesto regional por parte de los Consejos Regionales Autónomos.
 
7.        El desarrollo efectivo del proceso de demarcación y titulación de la propiedad comunal.
 
8.        El desarrollo e implementación de proyectos sociales, incluyendo deportes, promoción cultural y de recreación sana. 
 
Cuadro No. 7 

Representación Étnica en Cargos Directivos del Poder Ejecutivo 

a partir de las Elecciones Nacionales 2006
 

	 
Institución
	 
Cargo
	 
Representante Indígena/ Afro descendiente
 

	Ministerio de Relaciones

Exteriores (MINREX)
	Vice Ministro y Secretario de Cooperación Externa
	Valdrack Jaentschke/

Kriol – Afro descendiente

	Instituto Nacional de Forestería (INAFOR)
	Director General
	William Schwartz/

Miskito - Indígena

	Instituto Nicaragüense de la Pesca (INPESCA)
	Director General
	Steadman Fagoth/

Miskito - Indígena

	Consejo de Desarrollo de la Costa Caribe (CDCC)
	Coordinador
	Lumberto Campbell/

Kriol – Afro descendiente

	Ministerio Agropecuario y Forestal (MAGFOR)
	Vice Ministro
	Benjamín Dixón/

Miskito – Indígena

	Superintendencia de la Propiedad
 
	Vice Intendenta de la Propiedad
	Evelyn Taylor/

Kriol – Afro descendiente

	Ministerio del Ambiente y Recursos Naturales (MARENA)
	Vice Ministro
	Jacobo Charles/

Mayagna - Indígena

	Ministerio de Hacienda y Crédito Público (MHCP)
	Ministro
	Alberto Guevara/

Mestizo – Comunidad Étnica

	Ministerio de Hacienda y Crédito Público (MHCP)
	Secretario General
	Iván Acosta/

Mestizo – Comunidad Étnica

	Ministerio de Hacienda y Crédito Público
 
	Director África, Asia y Oceanía
	David Mcfield/

Kriol – Afro descendiente

	Financiera Nicaragüense de Inversiones
 
	Director Programa Costa Caribe
	Rendell Fredericks
Kriol – Afro descendiente

	Presidencia de la República
	Enlace Nacional para Asuntos de Educación con la Costa Caribe
	Faran Dometz
Miskito – Afro descendiente

	Presidencia de la República
 
	Enlace Nacional para Asuntos de

Educación con la Costa Caribe
	Ned Smith

Kriol – Afro descendiente


Fuente: Informes de Observación Electoral y Participación Ciudadana durante las 

Elecciones Regionales, CEDEHCA 1998, 2002, 2006 
 

 
g.3 Elecciones de Diputados ante la Asamblea Nacional y el Parlamento Centroamericano
       En la Asamblea Nacional electa en el año 2001 solo había 1 Diputado Indígena y ningún representante Afro descendiente. De igual manera se observa que en la boleta de Diputados Nacionales, la mayoría de los candidatos (as) fueron seleccionados de Managua y ninguno pertenecía a la etnia indígena u afro descendiente.
 

       En lo referido a la elección de Diputados ante el Parlamento Centroamericano en el año 2001, solo 1 de los 20 representantes de Nicaragua era Afro descendiente y no habían Diputados Indígenas.
 

       Las Elecciones de 2006 reflejaron un incremento de la representación de Diputados Indígenas y Afro descendientes en la Asamblea Nacional, contando en la actualidad con 5 Diputados Indígenas y 2 Diputados Afro descendientes. De igual manera el Parlamento Centroamericano actualmente cuenta con Tres Diputados Afro descendientes y un Diputado Indígena. 
 

       Es preciso reformar la Ley Electoral (Ley 331) y el Estatuto de Autonomía de los Pueblos de las Regiones Autónomas (Ley 28), con el objeto de adecuar el número de Diputados Regionales electos ante la Asamblea Nacional a la población de cada Región Autónoma. Actualmente la Región Autónoma del Atlántico Norte (RAAN) solo cuenta con 3 Diputados Regionales y la Región Autónoma del Atlánticos Sur (RAAS) solo con 2, mientras otros Departamentos como Chontales, Carazo y Masaya[15] tienen cantidad similar o menor de población y sin embargo la Ley Electoral vigente les asigna 3 y hasta 4 Diputados respectivamente. Ver Cuadro No. 8: Cuadro Comparativo Elecciones 2001 – Elecciones 2006, Número de Diputados Propietarios Departamentales y Regionales * Población 

 

       Se sugiere que los Diputados Indígenas y Afro descendientes electos ante el Parlamento Centroamericano, también participen en los Consejos Regionales Autónomos. 
 

 
Cuadro No. 8. Cuadro Comparativo Elecciones 2001 – Elecciones 2006

Número de Diputados Propietarios Departamentales y Regionales * Población
 

	 

 
Región Autónoma/ Departamento
	 
Elecciones 2001
	 
Elecciones 2006

	
	 
Personas Inscritas
	 
No. de Diputados
	 
Habitantes por Diputado
	 
Personas Inscritas
	 
No. de Diputados
	 
Habitantes por Diputado

	 
RAAN
	 
137,848
	 
3
	 
45,949
	 
181,435
	 
3
	 
60,478

	 
RAAS
	 
177,149
	 
2
	 
88,574
	 
213,551
	 
2
	 
106,775

	 
Granada
	 
102,435
	 
3
	 
34,145
	 
127,585
	 
3
	 
42,528

	 
Chontales
	 
98,580
	 
3
	 
32,860
	 
117,404
	 
3
	 
39,134

	 
Carazo
	 
99,400
	 
3
	 
33,133
	 
121,084
	 
3
	 
40,361

	 
Masaya
	 
165,215
	 
4
	 
41,303
	 
202,968
	 
4
	 
50,742

	 
Chinandega
	 
236,733
	 
6
	 
43,955
	 
286,380
	 
6
	 
47,730


Fuente: Informes de Observación Electoral y Participación Ciudadana durante las Elecciones Nacionales, CEDEHCA 2002 y 2006
 
g.4 Consejo de Desarrollo de la Costa Caribe (CDCC)
En el marco de los acuerdos entre FSLN y YATAMA y con el objeto de fortalecer las relaciones con los Consejos Regionales Autónomos y hacer más eficiente y ágil el proceso de definición e implementación de políticas públicas en las Regiones Autónomas, el Gobierno Sandinista electo en Noviembre del 2006, estableció el Consejo de Desarrollo de la Costa Caribe de Nicaragua (CDCC) con rango de Ministerio y presidido por el Comandante Lumberto Campbell, un afro descendiente de la etnia Kriol y originario de la ciudad de Bluefields.
 
Entre las primeras acciones llevadas a cabo por el CDCC se destaca la elaboración y consulta del Plan de Desarrollo de la Costa Caribe “En Ruta Hacia el Caribe” elaborado en torno a los compromisos adquiridos con el Partido YATAMA y la sociedad civil costeña. El Plan incluye los siguientes componentes:
 

 
1.        La Madre Tierra: Refiriéndose a las acciones a ser impulsadas por el Gobierno Central en coordinación con los Consejos Regionales Autónomos para asegurar la Demarcación y Titulación de la Propiedad Comunal y la protección de las áreas protegidas: Cayos Perlas, Cayos Miskitos, la Reserva de Bosawas, Wawashang, Indio Maíz, Cola Blanca y Banacruz y los Humedales de Ramsar.
 
2.        El Desarrollo Social: La formación de los recursos humanos, ajustes estructurales y asignación de partidas presupuestarias para la implementación del Sistema Educativo Autonómico Regional (SEAR). La implementación del Modelo Regional de Salud y la definición de los Planes Regionales de Salud de cada Región Autónoma. Iniciativas para el fortalecimiento de la identidad cultural y la promoción del deporte.
 
3.        Infraestructura de Transporte Acuático, Terrestre y Aéreo.
 
4.        Infraestructura para la generación de energía eléctrica: Plantas Hidroeléctricas, Eólicas y a través de BIOMASA.
 
5.        Generación de Riqueza para eliminar la Pobreza: Producción de Alimentos y reactivación económica de cuencas; desarrollo agro industrial, pesquero, forestal, turístico y minero.
 
De igual manera, el Consejo de Desarrollo de la Costa Caribe (CDCC), afirmó que el Plan de Desarrollo de la Costa Caribe, se ejecutaría en coordinación con los Programas de Alfabetización de Martí a Fidel “Yo Si Puedo” y “Hambre Cero.” 
 
Es preciso señalar los pueblos indígenas Rama y Mayagna, así como los representantes Afro descendientes Kriol y Garífuna, han expresado inconformidad con la labor desarrollada por el CDCC, señalando la mayoría de los recursos y los principales beneficios están siendo destinados al pueblo indígena Miskito. Asimismo, la sociedad civil costeña ha señalado que el CDCC, no toma en cuenta sus propuestas y sugerencias, excluyéndolos de los procesos de toma de decisiones y limitando su Derecho a la Participación Política.
 
El Plan de Desarrollo de la Costa Caribe se vio interrumpido el 4 de Septiembre del 2007, por el Huracán Félix, que devastó varias comunidades indígenas y afro descendientes de la Región Autónoma del Atlántico Norte (RAAN), particularmente los Municipios de Waspam, Puerto Cabezas y Rosita, teniendo el Gobierno que destinar la mayoría de los recursos de la cooperación internacional a las tareas de emergencia y reconstrucción.
 
g.5 Elecciones Municipales
       En las elecciones municipales del 2000, el Partido Indígena YATAMA fue inhibido de participar por resolución del Consejo Supremo Electoral del 15 de agosto del 2000, alegando incumplimiento en el requisito de firmas para la inscripción de candidatos, la terminación de la Alianza PPC u otras. El caso fue llevado a la Corte Interamericana de Derechos Humanos, resolviendo esta Corte que el Estado de Nicaragua violó el derecho a las garantías judiciales consagrado en la Convención Interamericana de Derechos Humanos, en perjuicio de los candidatos (as) propuestas por YATAMA y sus constituyentes indígenas. 
 

       En las elecciones municipales del 2004 YATAMA obtuvo victoria electoral en el Municipio de Puerto Cabezas, donde se asienta la Cabecera Regional de la Región Autónoma del Atlántico Norte (RAAN), así como en los municipios de Waspam y Prinzapolka. 

Sin embargo, en la actualidad YATAMA está proponiendo que las próximas elecciones municipales a efectuarse en Noviembre de 2008 se pospongan en Municipios de la RAAN, aduciendo estos fueron afectadas por el Huracán Félix, que azotó la región el 4 de Septiembre del 2007. 
 

       La propuesta de YATAMA de posponer las Elecciones Municipales de 2008 por cuatro años, se basa en que la mayoría de la población perdió sus cédulas de identidad y el impacto del Huracán ha hecho variar la Actualización Cartográfica del Consejo Supremo Electoral en la RAAN. Otros grupos políticos e incluso una facción de YATAMA se opone a esta propuesta.
 

       De ser aprobada la propuesta de YATAMA por la Asamblea Nacional y el Consejo Supremo Electoral, se estima ello representaría graves reveses en el ejercicio del Derecho a la Participación Política de pueblos indígenas y afro descendientes, particularmente los Miskitos, Mayagnas y Kriols. 
 
h)      Organizaciones Indígenas y Afro descendientes de la Sociedad Civil
 
En lo que respecta a la participación política de las organizaciones indígenas y afro descendientes de la sociedad civil costeña, en los últimos dieciséis años éstas en gran medida han sido clave para alcanzar los logros de la Autonomía, particularmente en lo referido a la incidencia política para la aprobación de leyes, resoluciones y decretos que integran el marco jurídico de la Autonomía, así como los esfuerzos para la preservación y protección de las culturas indígenas y afro caribeñas. Son estas organizaciones las que Después de la III Conferencia Mundial de Naciones Unidas sobre Racismo, Discriminación Racial, Xenofobia y Formas Conexas de Intolerancia, celebrada en Durban, Sudáfrica, en Agosto de 2001, las que han logrado colocar y mantener en la palestra pública el tema del racismo y la discriminación racial.
 
Las organizaciones indígenas y afro descendientes de la sociedad civil costeña están organizadas en Comités de Organismos no Gubernamentales y miembros de la Sociedad Civil organizada, habiendo uno en la RAAN y otro en la RAAS. 
 
Están integradas por organismos no-gubernamentales de derechos humanos, de producción agrícola, de salud comunitaria y medicina tradicional, de apoyo a la microempresa, etc., así como universidades regionales costeñas BICU y URACCAN, organizaciones gremiales regionales como pescadores y marinos, organizaciones ambientales y eco-turísticas; Asociaciones de grupos con intereses comunitarios tales como representantes del Consejo Ecuménico de las Iglesias Morava, Católica, Anglicana, Adventista y Bautista; el Movimiento de Jóvenes y las organizaciones de mujeres y de personas con capacidades diferentes, además de personas naturales que solicitan su integración y son debidamente aceptadas por cualquiera de los Comités de Sociedad Civil. Estos Comités son de naturaleza pública, apartidista y sin fines de lucro.
 
Comparten la misión de incidir en el gobierno nacional, regional, municipal y comunal promoviendo la formulación de políticas públicas de interés para la sociedad costeña en el marco del régimen autonómico, que a través de un compromiso social de todos los sectores y respetando el poder local, respondan a las demandas planteadas.
 

 

 
Conciben su visión como un espacio de concertación que aglutina distintas formas de organización de la sociedad civil, procurando incidir en la formulación, transformación e implementación de políticas públicas e interactuando con organismos gubernamentales, gremiales, regionales y de cooperación externa de manera eficaz y oportuna. 
 
En ese sentido han tenido logros muy importantes como son:
 
1.        Aprobación del Reglamento del Estatuto de Autonomía, dieciséis años después de aprobarse la ley, habiendo trabajado muy de cerca con los Gobiernos Regionales Autónomos, procurando su mejor funcionamiento y efectividad.
 
2.        Elaboración del capítulo sobre Salud en las Regiones Autónomas, cuyo Modelo Regional reconoce el uso de la medicina tradicional, incorporado en la Ley General de Salud (Ley 423) y aprobada por la Asamblea Nacional en el 2002.
 
3.        Creación de dos universidades: Bluefields Indian and Caribbean University (BICU) y la Universidad de las Regiones Autónomas de la Costa Caribe de Nicaragua (URACCAN), con recintos en Bluefields, Bilwi, Siuna, Nueva Guinea y con extensiones universitarias en Corn Island, Rama, Waspam, Bonanza y Rosita. Estas son las primeras instituciones de educación superior que ha tenido la Costa Caribe con la misión expresa de formar recursos humanos para el fortalecimiento de la Autonomía y destacando sus beneficiarios principales, así como las y los miembros de sus Juntas Directivas deben ser en su mayoría Indígenas y Afro descendientes.
 
4.        Elaboración y aprobación de los artículos 61, 62 y 63 de la Ley Orgánica del Poder Judicial que reconoce, se debe incorporar el Derecho Consuetudinario al Modelo de Administración de Justicia en las Regiones Autónomas. 
 
5.        Elaboración y aprobación del Sistema Educativo Autonómico Regional (SEAR) como Modelo de Educación del Caribe nicaragüense, establecido en la nueva Ley General de Educación como un subsistema de la Educación en Nicaragua.
 
6.        Consulta y aprobación de la Ley 445 de Demarcación y Titulación de la Propiedad Comunal, así como el acompañamiento en la implementación de esta Ley de importancia estratégica para el pleno fortalecimiento del proceso de autonomía.
 
7.        Institucionalización del 30 de octubre como Día de la Autonomía.
 
8.        Tipificación del Delito de Discriminación Racial en el Código Penal en proceso de aprobación en la Asamblea Nacional.
 
9.        Inserción de la perspectiva costeña dentro de la propuesta de Ley de Acceso a la Información Pública.
 
10.    Inscripción de 96,072 niñas, niños y adolescentes de la Región Autónoma del Atlántico Norte (RAAN), que hasta ese entonces eran invisibles, sin poder ejercer su derecho a un nombre y una nacionalidad. Similar programa se ejecuta actualmente en la Región Autónoma del Atlántico Sur (RAAS). 
 

 
Es importante destacar sin embargo, se incurre en discriminación hacia los pueblos del Caribe nicaragüense, dado el Estado Nacional todavía no garantiza el fiel cumplimiento de las leyes que integran el Marco Jurídico de la Autonomía, asignando en el Presupuesto General de la República los recursos humanos y materiales necesarios para lograr un mayor impacto producto de estos esfuerzos de la sociedad civil costeña.
 
i)        Jóvenes Estableciendo Nuevos Horizontes (JENH)
 
i.1 Red de Promotores Juveniles de Lucha Contra el Racismo: 
El Movimiento Jóvenes Estableciendo Nuevos Horizontes (JENH) diseñó la metodología y realizó 10 Talleres para la formación de una Red de 150 Promotores de Lucha en Contra del Racismo en comunidades de la Costa Caribe de Nicaragua, bajo el Proyecto: “Apoyo a la Promoción y Defensa de los Derechos de Pueblos Indígenas y Afro descendiente de la Costa Caribe de Nicaragua” auspiciado por la Unión Europea y Co-ejecutado por CEDEHCA, URACCAN y CISP. Dichos promotores fueron capacitados en materia de la Convención Internacional para la Eliminación de la Discriminación Racial (CEDR), los Instrumentos Legales Nacionales para la defensa de Derechos Humanos, el Estatuto de Autonomía y sobre manifestaciones contemporáneas de racismo y discriminación en Nicaragua: Prejuicios Históricos, Invisibilidad, Discriminación en Políticas Públicas y Discriminación en los Medios de Comunicación.
 
De igual manera, los promotores fueron capacitados sobre organización comunitaria, movilización e incidencia en políticas públicas, así como el diseño de programas radiales y televisivos de lucha contra el racismo.
 
Actualmente JENH cuenta con Promotores de lucha en contra del racismo en: Bluefields, Rama, Nueva Guinea, Corn Island, Pearl Lagoon y Orinoco en la RAAS y Siuna, Rosita, Bonanza, Waspam y Bilwi en la RAAN. Entre las actividades desarrolladas por estos promotores se destacan:
 
1.        Programas Radiales en Bonanza, Siuna y Rosita sobre Acciones Positivas para combatir el racismo.
 
2.        Recepción y atención de denuncias de racismo por parte de funcionarios públicos, establecimientos públicos y medios de comunicación.
 
3.        Conversatorios y charlas en colegios de secundaria y barrios sobre manifestaciones contemporáneas de racismo y la entrega de calcomanías y panfletos sobre acciones positivas para combatir el racismo.
 
4.        Conmemoración Anual del Día Internacional para la Eliminación de la Discriminación Racial.
 
5.        Capacitación a Mujeres del Centro de Estudios e Investigación de la Mujer Multiétnica (CEIMM-URACCAN) sobre la Convención sobre la Eliminación de la Discriminación Racial (CEDR).
 
i.2 La Ley de Acceso a la Información Pública:
El 21 de Marzo del 2007, se presentó a la Asamblea Nacional de Nicaragua la propuesta de la Costa Caribe de la Ley de Acceso a la Información Pública, como parte de las actividades conmemorativas del Día Internacional para la Eliminación de la Discriminación Racial.
 
La propuesta de la Costa Caribe, previamente consultada y consensuada con autoridades regionales, representantes de organismos de sociedad civil y las Universidades Costeñas BICU y URACCAN, incluía propuestas específicas para garantizar:
 
1.        La incorporación del Principio de la Multietnicidad y la No Discriminación en el contenido de la Ley.
 
2.        La armonización de la Ley de Acceso a la Información Pública con los artículos 11, 14, 15, 22, 23 y 25 de la Ley de Uso Oficial de las Lenguas de las Comunidades de la Costa Atlántica de Nicaragua (Ley 162) y el artículo 5 del Estatuto de Autonomía de las Regiones Autónomas de Nicaragua (Ley 28).
 
3.        El establecimiento de las Oficinas de Coordinación de la Información Pública en los Gobiernos Regionales Autónomos.
 
4.        La participación equitativa de pueblos indígenas, afro descendientes y mestizos de la Costa Caribe en la Comisión Nacional de Acceso a la Información Pública.
 
5.        La traducción de la información pública a lenguas de la Costa Caribe de Nicaragua.
 
Aún cuando la Ley de Acceso a la Información Pública ya fue aprobada por la Asamblea Nacional de Nicaragua con las Propuestas de JENH-CEDEHCA incluidas, el Gobierno no ha asignado los recursos financieros y técnicos requeridos para su efectiva implementación.
 
j)        Demarcación y Titulación de la Propiedad Comunal
 
La aprobación en 2003 de la Ley de Demarcación y Titulación de la Propiedad Comunal en las Regiones Autónomas y en las cuencas de los Ríos Bocay, Indio y Maíz (Ley 445), modifica radicalmente el marco institucional propuesto por el Gobierno Central para la coordinación de la demarcación de los territorios indígenas y afro descendientes. Dicha ley por primera vez denomina de manera separada a los pueblos afro descendientes, cuando anteriores leyes e incluso el Estatuto de Autonomía los incluía bajo el término de Comunidades Étnicas.
 
A través de esta Ley, también se define por primera vez el concepto de comunidad y territorio y se establece que las autoridades máximas a cada nivel son las Asambleas Comunales y Territoriales respectivamente. Asimismo, se crea la Comisión Nacional de Demarcación y Titulación (CONADETI) presidida alternamente por los Presidentes de los Consejos Regionales Autónomos e integrado por la Oficina de Titulación Rural (OTR), el Ministerio de Agricultura y Forestería (MAGFOR), un representante de la Comisión de Asuntos Étnicos de la Asamblea Nacional, el Instituto Nicaragüense de Estudios Territoriales (INETER), los Alcaldes de los territorios a demarcarse y un representante de cada una de las etnias. 
 
De igual manera se establecen tres Comisiones Intersectoriales de Demarcación y Titulación (CIDT) en la RAAN, RAAS y Jinotega.
 
Logros de la Demarcación y Titulación de la Propiedad Comunal de Pueblos indígenas y afro descendientes hasta la fecha son los siguientes:
 

       La oposición manifiesta de la comunidad Kriol de Corn Island a la construcción del Hotel Desy Residence sobre los humedales de la isla, que constituyen su única fuente de agua potable. En Agosto del 2000, el Consejo Regional Autónomo del Atlántico Sur declaró con 32 votos a favor, ninguno en contra y sin abstención: “no ha lugar” al otorgamiento del permiso ambiental para la Compañía Italiana Varila S.A.
 

       Se ha demarcado y titulado 5 de los 26 territorios indígenas y afro descendientes de la Región Autónoma del Atlántico Norte (RAAS), Región Autónoma del Atlántico Sur (RAAS) y Jinotega. Lo anterior significa que desde el año 2003, en que se aprobó la Ley 445 y el año 2007, el proceso de demarcación y titulación ha avanzado en 19.23%. Los territorios demarcados y titulados son: Mayagna Sauni As; Mayagna Sauni Bu; Miskitu Indian Tasbaika Kum; Li Lamni Tasbaika Kum y Kipla. En el Territorio de Sikilta el proceso de demarcación y titulación está casi por concluir faltando únicamente la entrega de Títulos, programada para el Primer Trimestre del año 2008.
 

       En el caso de la Comunidad Mayagna de Awastigni, que obtuvo una Sentencia favorable de la Corte Interamericana de Derechos Humanos, el 31 de Agosto del 2001, donde la Corte dispone: “el Estado de Nicaragua deberá proceder a delimitar, demarcar y titular las tierras que corresponden a los miembros de la Comunidad Awas Tingni, en un plazo máximo de 15 meses, con la plena participación, y tomando en consideración el derecho consuetudinario, valores, usos y costumbres de la Comunidad.”En esta comunidad ya se ha completado el proceso de demarcación, faltando concluir el amojonamiento, debido a conflictos entre líderes de la Comunidad de Awas tigni y los del Territorio de las Diez Comunidades en la Zona de Puerto Cabezas, Región Autónoma del Atlántico Norte (RAAN).
 

       En el marco del Acuerdo YATAMA – FSLN, el Gobierno del Presidente Daniel Ortega ha asignado a la Comisión Nacional de Demarcación y Titulación (CONADETI) los fondos suficientes para avanzar en el proceso de demarcación y titulación de los 21 Territorios restantes. Con ello se eliminan en la Costa Caribe estructuras paralelas de ordenamiento territorial, tales como el Programa para el Ordenamiento y Demarcación de la Propiedad (PRODEP), a la cual hasta el 2006 se le estaba asignado fondos del Presupuesto General de la República y de la Cooperación Externa, para asumir la demarcación y titulación de la Propiedad Comunal en las Regiones Autónomas y en el Departamento de Jinotega, violando lo estipulado en la Ley 445 y en detrimento de la labor de CONADETI y de los CIDT. 
 

       El Decreto No. 26-2007, emitido por el Presidente Daniel Ortega y publicado en la Gaceta No. 63 del 29 de Marzo, del 2007, reforma el Decreto No. 01 – 2007 Reglamento de Áreas Protegidas de Nicaragua, emitido por el Ex Presidente Enrique Bolaños, el 8 de Enero del 2007, el cual en su artículo 67 señala: “…todos los terrenos de dominio público que estén comprendidos dentro de las áreas protegidas que conforman el Sistema Nacional de Áreas Protegidas (SINAP), deben ser inscritos en el Registro Público de la Propiedad Inmueble correspondiente.” 
Con este Decreto el Gobierno del Ex Presidente Enrique Bolaños pretendía inscribir los territorios comunales como terrenos de dominio público, a como lo hizo en el caso del territorio Mayagna Sauni As. Esto implicaba que dichos territorios primero debían ser inscritos en el Registro Público de la Propiedad Inmueble, dejando así que el Gobierno Central tuviese la última palabra en cuanto a la demarcación y titulación de los territorios comunales. El Decreto No. 26-2007 revierta esta situación y exceptúa las Áreas ubicadas en la Costa Caribe y los Ríos Bocay, Coco, Indio y Maíz que en adelante deberán regirse conforme a lo dispuesto en la Ley 445.
 
Persisten sin embargo contradicciones en el Proceso de Demarcación y Titulación de la Propiedad Comunal:
 

       La mayoría de los alcaldes de los municipios en las Regiones Autónomas son de la etnia mestiza, así como los delegados de los Institutos y Ministerios del Gobierno Central que participan en CONADETI, lo cual hace que las decisiones sobre la demarcación y titulación de la propiedad comunal de los pueblos indígenas y afro descendientes esté siendo decidida mayoritariamente por personas de la etnia mestiza.
 

       No se establece un período específico para los representantes étnicos en CONADETI, ni debidos procedimientos para su elección.[16]
 

       Falta de un proceso especial de trámite y entrega de los títulos en los territorios indígenas y afro descendientes.
 

       Conflictos entre comunidades indígenas y afro descendientes con los Consejos Regionales Autónomos, que pretenden demarcar y titular ciertos territorios como propiedad regional. Tal es el caso del Consejo Regional de la RAAS, donde el Vicepresidente de dicho Consejo, concedió títulos a colonos mestizos provenientes del Municipio de Nueva Guinea sobre Territorio Rama y Kriol.
 

       Conflictos entre colonos mestizos (terceros) que invaden comunidades indígenas y afro descendientes, tal es el caso de la Comunidad de Layasiksa en el Municipio de Prinzapolka y Punta de Águila en el Municipio de Bluefields, así como la demanda que interpuso el Gobierno Comunal Kriol, señalando territorios en los Municipios de Nueva Guinea, El Rama y Muelle de los Bueyes pertenecen a la etnia Kriol.
 

       Conflictos entre comunidades indígenas, tales como el caso de Awas tigni y las Diez Comunidades en la zona de Puerto Cabezas y el conflicto suscitado entre líderes del Territorio Mayagna Sauni As, a causa del Decreto No. 01 - 2007, emitido por el Ex Presidente Enrique Bolaños, declarando territorios comunales como terrenos de dominio público. 
 
Ello provocó cambios en las Juntas Directivas de las comunidades que integran dicho territorio y la expulsión de aquellos líderes que favorecieron el Decreto del Ex Presidente. 
 

       El Gobierno Central aún no ha definido una política clara con respecto al avance de la frontera agrícola, lo cual constituye una de las principales amenazas y foco de conflictos entre campesinos mestizos y las poblaciones indígenas y afro descendientes.
 

       Un caso que aún no ha sido resuelto es el de los Cayos Perlas en el Municipio de Pearl Lagoon. Varios de las Cayos fueron comprados ilegalmente por el Señor Peter Pstokos de origen griego y posteriormente vendidos a través del internet a extranjeros a precios que varían entre US$250,000 y US$500,000 dólares. Este caso se ha complicado aún más al conocer a través de los medios de prensa que Altos Oficiales del Ejército, se han adueñado del Cayo Water Cay, señalándose también poca beligerancia del Gobierno Regional de la RAAS y la Alcaldía de Pearl Lagoon para encontrar solución a este problema.[17] En cuanto al Gobierno Central, este pretende declarar los Cayos Perlas como Áreas Protegidas, lo que implica que el Gobierno, a través del Ministerio del Ambiente y los Recursos Naturales (MARENA), tendría control en el co-manejo de estos Cayos, considerados por las comunidades del Municipio de Pearl Lagoon como Propiedad Comunal, donde tradicionalmente realizan sus faenas de pesca.
 

       Asimismo es importante destacar, las concesiones sobre los recursos naturales que autoriza el Gobierno Central sin la debida aprobación de los Consejos Regionales Autónomos y de las comunidades indígenas y afro descendientes, también constituyen casos de discriminación. Un caso reciente son los Contratos de Concesión para la Exploración y Explotación de Petróleo en la Costa Caribe de Nicaragua, con las empresas INFINITY INC. de Kansas y MKJ Exploraciones Internacionales, S.A. de Louisiana, ambas de Estados Unidos. Ante esta violación, CEDEHCA, la Universidad URACCAN y Universidad BICU, interpusieron un Recurso de Amparo ante la Sala de lo Constitucional de la Corte Suprema de Justicia, fallando ésta a favor del Recurso el 16 de mayo del 2007. 
 
Sin embargo, en Diciembre de ese mismo año, ambos Consejos Regionales Autónomos celebraron una Sesión Extraordinaria en la que se autorizó la concesión de Exploración y Explotación Petrolera a favor de la Compaña MKJ Exploraciones Internacionales, S.A. Dichas sesiones fueron financiadas por esta compañía petrolera. 
 
Arto. 7, CEDR: Los Estados partes se comprometen a tomar medidas inmediatas y eficaces, especialmente en las esferas de la enseñanza, la educación, la cultura y la información, para combatir los prejuicios que conduzcan a la discriminación racial y para promover la comprensión, la tolerancia y la amistad entre las naciones y los diversos grupos raciales o étnicos, así como para propagar los propósitos y principios de la Carta de las Naciones Unidas, de la Declaración Universal de Derechos Humanos, de la Declaración de las Naciones Unidas sobre la eliminación de todas las formas de discriminación racial y de la presente Convención. 
 
En lo referido a medidas inmediatas y eficaces para combatir el racismo y la discriminación hacia pueblos indígenas, afro descendientes y mestizos de la Costa Caribe, es preciso señalar que la mayoría de las iniciativas han surgido de las organizaciones de la sociedad civil costeña. A continuación se detallan logros y desafíos en los ámbitos de Educación, Salud y Cultura, así como esfuerzos de movilización e incidencia política que han surgido de organizaciones juveniles de la Costa Caribe de Nicaragua.
 
a)      Educación:
 
A pesar de que se ha observado un incremento en las oportunidades educativas en la Costa Caribe, aún persisten grandes brechas con respecto al promedio nacional. Más del 40% de la población costeña no está siendo atendida por el Sistema Educativo. La tasa promedio de escolaridad de las personas mayores de 10 años a nivel nacional es de 6.8 años, mientras que en la Costa Caribe apenas alcanza los 2.2 años. El analfabetismo supera el 50% con situaciones extremas como el municipio de Kukra Hill, en el que el analfabetismo casi alcanza el 70%. [18]
 
Una de las mayores demandas de los pueblos costeños desde la aprobación del Estatuto de Autonomía en 1987 hasta la fecha, ha sido el Derecho a una Educación en sus propias lenguas y conforme sus culturas y tradiciones. En este sentido la Asamblea Nacional de Nicaragua aprobó el 10 de Julio de 1993, la Ley de Uso Oficial de las Lenguas de la Costa Caribe (Ley 162). En el marco de esa Ley, el Ministerio de Educación (MINED) ha venido implementando el Programa de Educación Bilingüe Intercultural (PEBI). Sin embargo dicho programa nunca contó con los recursos humanos ni materiales suficientes (en la actualidad solamente hay dos docentes para el PEBI en la RAAS) para su debida implementación. 
 
Ello provoca que niños indígenas y afro descendientes que aprenden en el marco del PEBI, en su mayoría no obtengan dominio completo de su lengua, particularmente en forma escrita, ni tampoco del español. Esto coloca en desventaja a niños y niñas indígenas y afro descendientes, en comparación con la niñez mestiza, quienes únicamente aprenden en el sistema de español, al cual el MINED asigna más docentes y mayor número de recursos financieros y materiales. Según la evaluación del rendimiento académico del MINED en el año 2002, un alto porcentaje de los estudiantes de 3ero y 6to grado no alcanzaron los estándares mínimos de lectura comprensiva, escritura, competencia lingüística, así como matemática básica. Solamente el 50% de los estudiantes que ingresan a primer grado en las Regiones Autónomas logran concluir la primaria en seis años.[19]
 

 
El Informe de Naciones Unidas sobre Desarrollo Humano en las Regiones Autónomas, 2005: ¿Nicaragua Asume su Diversidad?, también señala la falta de una educación pertinente a las culturas indígenas y afro descendientes, como una de las principales razones de la deserción escolar destacando:
 
1.        La Educación todavía se imparte principalmente en español, lo cual contribuye a la pérdida de la lengua materna. El caso del Pueblo Rama es significativo, por cuanto ha perdido su lengua casi por completo. 
 
En lo que respecta a los Garífunas, ha habido esfuerzos de rescate de esta lengua por parte de la Universidad de las Regiones Autónomas de la Costa Caribe de Nicaragua (URACCAN) y la Asociación de Organizaciones Garífunas de Nicaragua (AOGANIC).
 
2.        La Educación favorece la individualidad y la pérdida del sentido de responsabilidad colectiva, por cuanto no ayuda a transmitir los valores morales propios de los pueblos indígenas y afro descendientes. 
 
3.        La Educación solamente incorpora la Historia y tradiciones de la población mestiza del pacífico del país y no recoge la Historia y Cultura de los Pueblos Indígenas, Afro descendientes y Mestizos del Caribe. Asimismo, se percibe como una institución desvinculada de las estructuras comunitarias, tales como: el Consejo de Ancianos, la Asamblea Comunal y las iglesias.[20]
 
Asimismo, un Diagnóstico elaborado por el Ministerio de Educación (MINED) en 11 Municipios de la RAAS, identifica los problemas lingüísticos y culturales como uno de los principales factores que impide que la niñez costeña se integre al sistema escolar o incide en su deserción, observándose el 91% corresponde a las modalidades de Preescolar y Primaria. Ver Cuadro No. 9: Niños, Niñas, Adolescentes y Jóvenes dentro del Sistema Escolar en la RAAS por Modalidad, Cuadro No. 10: Niños, Niñas, Adolescentes y Jóvenes fuera del Sistema Escolar en la RAAS por Modalidad y Cuadro No. 11: Causas de la Deserción Escolar de Niños, Niñas, Adolescentes en Municipios de la RAAS.
 

 
Cuadro No. 9: 

Niños, Niñas, Adolescentes y Jóvenes que se encuentran fuera 

del Sistema Educativo en la RAAS * Modalidad
 
	Municipios
	Preescolar
	Primaria
	Secundaria

	Bluefields
	1904
	12284
	4907

	Corn Island
	312
	1160
	668

	Desembocadura Río Grande
	263
	990
	163

	Pearl Lagoon
	575
	2654
	717

	Kukra Hill
	149
	815
	296

	La Cruz de Río Grande
	286
	4084
	141

	El Tortuguero
	288
	2425
	46

	Total
	3,777
	24,412
	6,938


Fuente: Diagnóstico Educación en 11 Municipios de la RAAS, MINED, 2006
 

 

 

 
Cuadro No. 10: 

Niños, Niñas, Adolescentes y Jóvenes que se encuentran fuera 

del Sistema Educativo en la RAAS * Modalidad
 
	MODALIDAD
	No. de Niños, Niñas, Adolescentes y Jóvenes
 
	%

	Pre Escolar
	4,799
	24%

	Primaria
	13,367
	67%

	Secundaria
	1,851
	9%

	TOTAL
	20,017
	100%


Fuente: Diagnóstico Educación en 11 Municipios de la RAAS, MINED, 2006
 

 
Cuadro No. 11: 

Causas de la Deserción Escolar de Niños, Niñas, Adolescentes 

en Municipios de la RAAS.
 
	Causas
	No. de Niños, Niñas, Adolescentes y Jóvenes
 
	%

	Problema económico
	14,612
	73%

	Problemas lingüístico y culturales
	3,403
	17%

	Problemas de salud
	1,401
	7%

	Cambio de domicilio
	601
	3%

	TOTAL
	20,017
	100%


Fuente: Diagnóstico Educación en 11 Municipios de la RAAS, MINED, 2006
 

 
Según el Ministerio de Educación (MINED) los datos presentados en los Cuadro 9 y 10, indican que la relación entre la población estudiantil dentro del sistema escolar y la población en edad escolar fuera del sistema, pudiese llegar a ser igual dentro de algunos años, si no se aúnan esfuerzos para atender y dar respuesta a esta grave situación. Actualmente el sistema escolar en la RAAS en sus diferentes modalidades atiende a 35,127 estudiantes en comparación con 20,017 que se encuentra del sistema.
 
a.1 El Sistema Educativo Autonómico Regional (SEAR)
Por incidencia de organizaciones de sociedad civil costeña, particularmente CEDEHCA y URACCAN, se aprobó el 9 de mayo del 2006, la nueva Ley General de Educación de Nicaragua (Ley 582) que en su capítulo IV establece “las Regiones Autónomas cuentan con un Subsistema Educativo Autonómico Regional (SEAR) orientado a la formación integral de mujeres y hombres de los pueblos indígenas, afro descendientes y comunidades étnicas.” 
 
También establece “…la Autonomía Educativa Regional comprende la capacidad jurídica de las Regiones Autónomas de dirigir, organizar y regular la educación en todos sus niveles y conforme sus usos, tradiciones, sistemas de valores y culturas.” [21]
 
Lo anterior implica la administración de la Educación es un Derecho de la población indígena, afro descendiente y mestiza de la Costa Caribe de Nicaragua y su ejercicio efectivo recae en los Consejos Regionales Autónomos y las estructuras comunales-tradicionales, para lo cual se establecieron las Secretarías de Educación de los Consejos Regionales Autónomas y las Comisiones Mixtas Paritarias para iniciar el desarrollo del SEAR.
 
Aún cuando estas Secretarías de Educación fueron formadas en el período (1998 – 2002) y las Comisiones Mixtas Paritarias en el año 2006, los mayores esfuerzos dirigidos a la implementación del SEAR han surgido de la sociedad civil. La Universidad URACCAN y FADCANIC han capacitado a más de 750 educadores en base a los requerimientos del SEAR y CEDEHCA ha elaborado el Currículo de Educación Multiétnica sobre Derechos de Niños, Niñas y Adolescentes de la Costa Caribe, que va acompañado de Guías Didácticas y de Aprendizaje de primero a sexto grado. 
 
Sin embargo, es importante señalar que el reconocimiento legal del SEAR en la Ley General de Educación en el año 2006, representó un logro trascendental en la consolidación del proceso de Autonomía y en la lucha contra el racismo. También marcó una diferencia entre los procesos de descentralización educativa implementados en el pacífico del país y los que se deben realizar en la Costa Caribe de Nicaragua. 
 
La Universidad URACCAN, FADCANIC y CEDEHCA, instituciones que han estado impulsando los procesos de formación de docentes en la Costa Caribe, consideran que más que una Descentralización, lo que se busca en la Costa Caribe es una Regionalización de la Educación, concepto que implica más que una simple transferencia de recursos y funciones administrativas, sino un proceso más profundo que incorpora el ejercicio efectivo del Principio de la No Discriminación, la readecuación del currículo, las estructuras educativas, los valores y las metas de la Educación en las Regiones Autónomas.
 
b)      Salud:
 
Las Regiones Autónomas han mostrado un incremento en la cobertura de la Salud, sin embargo aún existen brechas significativas entre la Costa Caribe y el resto del país. Ninguno de los cascos urbanos cuenta con un servicio de alcantarillado y aguas negras y menos del 30% de la población tiene cobertura de agua potable, en comparación con el promedio nacional de 73%. Aproximadamente el 40% de la población urbana en las Regiones Autónomas hacen sus necesidades al aire libre y solo el 45% de las letrinas se encuentran en buen estado. 
 
El presupuesto asignado a las Regiones Autónomas, que comprenden el 49% de la superficie territorial del país, ha sido el 9% del Presupuesto General de la República, durante los últimos 20 años. Ello es insuficiente para cubrir los altos costos operativos causados por la dispersión geográfica de las comunidades y la deficiente infraestructura de transporte y comunicaciones. 
 
Otro dato preocupante en lo referido a recursos de salud, son los establecimientos de atención ambulatoria, los cuales totalizan 140 en ambas Regiones Autónomas en comparación con los más de 1,000 existentes en el pacífico. Esta cifra es importante considerando las Secretarías de Salud han propuesto la formación de equipos básicos de salud, integrados por un médico, un especialista en medicina tradicional y una enfermera-partera, los cuales serán móviles y complementarán la labor que actualmente realizan los centros de salud. 
 
La tasa de mortalidad infantil en la RAAN de 293 y en la RAAS de 144, por cada cien mil nacidos vivos, es muy superior a los 83 en el pacífico del país. Asimismo, la tasa de mortalidad materna en el año 2003 en la RAAN fue 3.5 veces superior al promedio nacional y 1.7 veces mayor que en la RAAS. [22]
 
La situación de estos indicadores básicos de salud denota las serias limitaciones en cuanto a la formulación e implementación de políticas de salud en las Regiones Autónomas y destaca la falta de voluntad de los Gobiernos Centrales para atender las precarias condiciones de salud de los pueblos indígenas y afro descendientes, así como implementar el Modelo Regional de Salud acorde a sus culturas y tradiciones. También constituye otra manifestación de racismo desde las políticas públicas y pone en tela de duda la capacidad de Nicaragua de alcanzar sus metas de salud de cara a los Objetivos de Desarrollo del Milenio, 2015.
 
b.1 El Modelo Regional de Salud en las Regiones Autónomas
El artículo 8 del Estatuto de Autonomía y el Título II, Capítulo IV de la Ley General de Salud, constituyen la base jurídica de los pueblos costeños para demandar una atención de salud conforme a sus necesidades, culturas y tradiciones. Señalan que las Regiones Autónomas tienen la atribución de crear sus propias instancias de administración de la salud, así como definir sus Modelos y Planes Regionales, que luego deberán ser incorporados al Plan Nacional de Salud de Nicaragua.
 
En ese sentido, se han creado las Comisiones de Salud de los Consejos Regionales Autónomos y las Secretarías de Salud, instancias regionales que tienen la función de elaborar y velar por la efectiva implementación de los Modelos y Planes Regionales de Salud en las Regiones Autónomas.
 
La RAAN ha avanzado más que la RAAS en términos del ejercicio efectivo de estos Derechos. La Secretaría de Salud del Gobierno Regional de la RAAN fue creado en el periodo de (1998 – 2002), mientras que en la RAAS, fue creada recientemente en 2007. Asimismo, la RAAN ya ha comenzado a implementar el Modelo de Salud que propone entre otras cosas:
 
1.        Promover una participación activa de los actores religiosos, políticos y sociales en los programas de salud en comunidades indígenas y afro descendientes.

2.        Abordar interculturalmente la salud para respetar la diversidad de culturas y Derechos de cada uno de los grupos étnicos. Promover una coordinación entre el uso de la medicina tradicional y la medicina occidental.

3.        Ejercer la Gerencia Regional de la Salud en coordinación con las Autoridades Regionales y Nacionales del Ministerio de Salud (MINSA).

4.        Desarrollar un modelo de financiamiento articulador y complementario de los recursos aportados por el Estado, la sociedad civil y la cooperación externa.

5.        Integrar en los servicios de salud aspectos curativos, preventivos y de rehabilitación que promuevan formas de vida sana.
 
Cabe destacar sin embargo, que además de los recursos humanos y financieros necesarios, la efectiva implementación del Modelo Regional de Salud requiere de una mayor comprensión de las culturas y tradiciones de los pueblos indígenas y afro descendientes por parte de las Autoridades de Salud del Gobierno Central.[23] De igual manera, la falta de permanencia de las Autoridades de Salud del Gobierno Central, implica la necesidad de estar continuamente capacitando a nuevos representantes.
 
En el año 2007, el Gobierno del Presidente Ortega nombró a un afro descendiente como Enlace entre los Gobiernos Regionales y el Gobierno Central para facilitar los asuntos de Salud en las Regiones Autónomas. Sin embargo, el cargo adolece de capacidad de gestión y no es tomado en cuenta por las Autoridades de Salud a nivel central.
 
c)       Cultura:
 
Aún cuando las culturas indígenas y afro descendientes, particularmente su música, danza y artesanía son reconocidas y celebradas a nivel internacional, los Gobiernos Centrales de Nicaragua se han rehusado a asignar los recursos suficientes para contribuir a su promoción y fortalecimiento.
 
En el período del 2002 al 2006, el Gobierno Central de Nicaragua no estableció Delegaciones Regionales del Instituto Nacional de Cultura (INC), instancias que en conjunto con los Consejos Regionales Autónomos, son responsables de definir e implementar las Políticas de Promoción Cultural en la Costa Caribe de Nicaragua.
 
Las principales fiestas culturales de los pueblos indígenas y afro descendientes en la Costa Caribe de Nicaragua incluyen el May Pole, Kim Pulanka, el Aniversario de la Emancipación de los Esclavos Negros – Crab Soup Day, el Aniversario de la Familia Garífuna y la Jornada de la Autonomía. A pesar de que estas fiestas constituyen importantes oportunidades para la promoción y el fortalecimiento de las culturas indígenas y afro descendientes y representan un significativo aporte económico para las comunidades costeñas, los Gobiernos Regionales y el Gobierno Central no le dan la atención debida. Es hasta en Mayo del 2007 que el Gobierno Central en coordinación con CEDEHCA, la Alcaldía de Bluefields, las y los Coordinadores de Barrios y Comunidades, iniciaron un proceso de rescate cultural comenzando con las festividades del May Pole, que además de la danza y artesanía incluyó foros en las universidades y centros escolares, gastronomía, debates en las radios, así como publicaciones de historiadores costeños y costeñas acerca del origen e importancia de estas fiestas.
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Guatemala
La ONEGUA, la Organización Negra Guatemalteca, parece tener relación con la ONECA.
https://www.myspace.com/guatemalanspace/blog/288084243
Información sobre la ONEGUA
Desde la fundación de la Organización Negra Guatemalteca (ONEGUA), una organización no-gubernamental, ha puesto importancia en los intereses y necesidades de las poblaciones garífuna y afroguatemalteca.
LOS MIEMBROS DE ONEGUA: 
Los 150 miembros que conforman ONEGUA constituyen su ASAMBLEA, están ubicados en su mayoría en la ciudad de Livingston (Labuga), y una minoría en la ciudad de Puerto Barrios, los cuales son la base de la Organización para discutir los objetivos organizacionales, participar en las consultas de la comunidad, y asistir en iniciativas locales. Las reuniones, que se llevan a cabo tienen como objetivo, velar por el buen manejo de la organización, éste buen manejo recae en la responsabilidad de su JUNTA DIRECTIVA, conformada por 9 miembros (Presidente, Vicepresidente, Secretario, Tesorero, Vocal I, Vocal II, Vocal III, Vocal IV y Fiscal). Entre los miembros de la Junta Directiva se incluyen graduados de universidad, así como personas sin grado académico (Administración de Empresa, Licenciados en Derecho, Licenciados en Pedagogía, Profesores de Enseñanza Media, Artesanos y Pescadores). Esta diversidad de conocimientos ha facilitado a ONEGUA el manejo sus asuntos.
EL TRABAJO DE ONEGUA: 
Los trabajos de esta organización incluyen el apoyo al desarrollo integral que de la comunidad garífuna guatemalteca, especialmente en el marco cultural, social y educacional afroguatemalteca.

Para asegurar que las actividades de ONEGUA encuentra en los niveles mas altos, ONEGUA ha enfocado sus trabajos en dos áreas claves: 1) investigando y promoviendo la cultura garífuna y afro-guatemalteca, incluyendo el idioma garífuna, la cocina, artesanía, cosmovisión y medicinas garífuna y afroguatemalteca. 2) asistiendo y facilitando iniciativas educacionales que dan atención a los problemas de educación específicamente los que necesitan mayor atención.
LA RESPONSABILIDAD DE ONEGUA: 
A causa de sus trabajos en en favor de la promoción de la cultura y educación de la comunidad garífuna y afroguatemalteca, ONEGUA ha fundado enlaces fuertes con ancianos, jóvenes, mujeres y niños en las comunidades afrodescendientes para ayudar y fortalecer la cosmovisión garífuna y afroguatemalteca.
PUNTOS DE CONTACTO
Dirección: Organización Negra Guatemalteca, Centro Cultural Garifuna-Q'qechi, Barrio La Loma, Livingston, Guatemala 

Teléfono: (502) 947-0405

E-mail: onegua@itelgua.com
 
Información sobre la Etnia Garífuna en Lívingston
 
LOS ORIGINES
Los garinagu (plural de garífuna), como grupo étnico, tuvieron su origen en San Vicente, Isla de las Antillas Menores, perteneciente en la actualidad a las Indias Occidentales Británicas. Son los descendientes de esclavos africanos - sobrevivientes de naufragios o fugitivos de plantaciones en las islas vecinas - a quienes los indios caribes dieron refugio. San Vicente fue una de las ultimas islas en ser conquistada.

En Marzo de 1795, Chatoyer, jefe supremo de los garífuna, proclamó su adhesión a la Revolución, tras lo cual las plantaciones inglesas en el lado de barlovento fueron atacadas y quemadas. Sin desmayar después de la pérdida de Chatoyer al principio de la guerra, los garífuna continuaron la guerra de guerrillas con la ayuda de algunas repúblicas blancas y gente de color. Sin embargo, para fines de noviembre todos se habían rendido; cerca de 5.000 caribes y poco menos de 1.000 de sus aliados. Los plantadores británicos consideraron que ya no podían fiarse de sus vecinos 'salvajes' y decidieron deshacerse de ellos.

Los prisioneros de guerra fueron transferidos a Bequia y mas tarde a Roatán, una isla en la Babia de Honduras. Segun un relato histórico, eran un total de 5.040.

En Roatán, las relaciones que se establecieron entre los españoles y los garífuna fueron amistosas. Los españoles les permitieron ir a tierra firme y ayudar a reconstruir Trujillo, que había sido incendiada por tercera vez por los piratas. Para finales del año solo unas pocas familias permanecían en Roatán, el núcleo de la presente población de la aldea de Punta Gorda.

En 1804, el garífuna Marcos Dicaz fundó Livingston. Fue hasta el 15 de mayo de 1,806 cuando se establecieron los primeros pobladores de este lugar, bautizándolo con el nombre Labuga, que en lengua garífuna significa La Boca.
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LENGUAJE
La lengua garífuna, que es hablada por los caribes Negros es una lengua de origen amerindio, que se deriva de las lenguas; igneri (del grupo arawak), kalibi (del grupo caribe) y tiene una fuerte influencia de los idiomas; francés, inglés y español.

En la lengua caribe de la Isla de San Vicente, existía una división sexual lingüística, ya que el hecho de que las mujeres fueran siempre portadores de la lengua arawak dentro del grupo caribe rojo, se reflejó en la lengua garífuna, en la cual el habla de la mujer difería del habla del hombre. Sin embargo a través del tiempo esta división ha ido despareciendo.

 
POBLACIÓN
La densidad de la población de Lívingston es:

Población Global 37,299 habitantes Población Garífuna 3,892 habitantes (*)

(*) Debido a que esta población actualmente se encuentra emigrado en los Estado unidos y Belice.

 
PRINCIPALES PROBLEMAS ECONÓMICOS, SUS CAUSAS Y SUS POSIBLES SOLUCIONES
Problemas: Uno de los problemas principales que afronta la comunidad garífuna es la falta de empleo y el olvido del Gobiernos hacía éste grupo étnico en cuanto a establecer fuentes de trabajo se refiere. De esto se desprende el siguiente análisis:

La distribución del empleo en Lívingston no es equitativo, ya que en algunos casos el fenómeno de la discriminación se hace presente: y en otros, la falta de preparación académica y de capacitación para el trabajo se hacen evidentes.

La situación económica del Pueblo Garífuna es incierta, y será incierta mientras no se planifique programas adecuados sobre la realidad existente.

Soluciones: Se puede renacer la economía dentro de tres campos que no se le ha dado importancia, siendo ellos: 

1) el ECOTURISMO, para lo cual nuestra ubicación geográfica se presta; 

2) la ARTESANÍA, donde existe una gran demanda en al mercado nacional e internacional. Para este rubro se deben crear políticas hacía nuestra comunidad, incentivando a la niñez, la juventud y a los conocedores de artesanía, a mostrar más interés en adquirir más conocimientos; 

3) la PESCA ARTESANAL, podría llegar a ser un elemento que habría que darle mucha importancia ya que su producción dará grandes oportunidades a nuestra comunidad para crear fuentes de trabajo, en la crianza de camarón y pescado en sus variedades.

 
Noviembre de 2002

BICENTENARIO GARÍFUNA EN GUATEMALA (26 de noviembre de 2002)
El Día Nacional del Garífuna es considerado por la Organización Negra Guatemalteca B ONEGUA B como momento propicio para fortalecer la identidad y promover los valores culturales de este grupo étnico de descendencia afrocaribeña que siendo minoritario en cuanto a cantidad de personas se refiere, constituye uno de los mayores atractivos turísticos dentro del marco geográfico donde se desenvuelve.

Hoy en día, se evidencia la necesidad y la lucha contante por realizar mas y mejores esfuerzos en los diversos pueblos que conforman el territorio nacional por recuperar y preservar su identidad, considerada como parte importante en el proceso de construcción de la interrelación colectiva en el cual se encuentra inmerso el país. Antes tal realidad, consideramos oportuno realizar actividades que coadyuven a establecer bases firmes para crear condiciones que promuevan a corto y largo plazo un aprovechamiento de los valores culturales que posee el grupo y que genere beneficios socio-económicos propios de la comunidad.

Costa Rica
El Centro de Mujeres Afrocostarricenses, influenciado por Epsy Campbell, única candidata afro a las elecciones del algún país latinoamericano, es la principal fuente de información en este año.
http://mujeresafrocostarricenses.blogspot.com/
CARTA POR EL PODER Y LA PARTICIPACIÓN POLÍTICA DE LAS MUJERES AFRODESCENDIENTES 


Encuentro de Mujeres Organización Negra Centroamericana- ONECA 

Las 80 mujeres afrodescendientes alcaldesas, ex alcaldesas, congresistas, ex congresistas, ex ministras, líderes sociales, líderes de partidos políticos, candidatas a diputadas, funcionarias de instituciones nacionales e internacionales de alto nivel y académicas de Centroamérica, República Dominicana, Estados Unidos, Colombia, Brasil y Ecuador, reunidas en San José, Costa Rica los días 26 y 27 de julio de 2011 en el Encuentro y Conferencia Regional Poder y Participación Política de las Mujeres Afrodescendientes, convocado por la Organización Negra Centroamericana y la Asociación para el Desarrollo de las Mujeres Negras Costarricenses -Centro de Mujeres Afrocostarricenses, nos reunimos para afirmar nuestros derechos humanas como ciudadanas plenas de derecho y establecer estrategias para exigir el cumplimiento inmediato de los compromisos asumidos por los Estados de nuestro derecho a la participación política y a ocupar espacios de poder en todos los espacios de toma de decisión y ejecutivos en los niveles municipales, departamentales, estatales y regionales que para garantizar una vida digna y con derechos a personas afrodescendientes que vivimos en la región. 
Convencidas que hemos cumplido con nuestra parte, que hemos aportado lo que nos toca y que los Estados están en deuda con nosotras y que no se vivirá en democracia hasta que no exista una garantía de ciudadanía plena sin discriminación y racismo para nosotras las mujeres afrodescendientes, presentamos la siguiente «CARTA POR EL PODER Y LA PARTICIPACIÓN POLÍTICA DE LAS MUJERES AFRODESCENDIENTES», como resultado de las discusiones e intercambios que sostuvimos en el Encuentro. 

 Es urgente visibilizar y evidenciar la participación de las mujeres afrodescendientes en los procesos organizativos y políticos de la región así como los obstáculos y desafíos para lograr el reconocimiento y los espacios a los que democráticamente tenemos derecho, así como poner como prioridad de los Estados y Organismos Internacionales la realidad que enfrentamos los pueblos y las comunidades afrodescendientes. 
 Exigimos que se deben profundizar todos los esfuerzos para erradicar el racismo y el sexismo que ha colocado históricamente a las mujeres afrodescendientes en una situación de exclusión social, política y económica. 
 Denunciamos que pese a nuestro liderazgo social y comunal, los espacios de poder político a los que accedemos son muy escasos, limitando sustancialmente nuestra posibilidad de transformar esta realidad y salir del rezago histórico en el que hemos sido colocadas nosotras y nuestras comunidades. 
 Reconocemos nuestro rol protagónico para romper el estancamiento político y económico que enfrentamos las mujeres afrodescendientes y nuestras comunidades como llave estratégica para garantizar democracia a las personas afrodescendientes. 
 Asumimos el compromiso de garantizar mecanismos de coordinación e intercambio para hacer avanzar una agenda de equidad y justicia que incluya, de manera protagónica, a nosotras las mujeres afrodescendientes. 
 Consideramos que es inaceptable la escasa o nula representación política de las y los afrodescendientes en todas las estructuras de poder del Estado. Nos preocupa también la nula participación técnica y directiva de afrodescendientes en las Instituciones Internacionales como el SICA, la OEA y la ONU. 
 Nos comprometemos a seguir trabajando para garantizar los derechos de nuestra gente, de nuestros pueblos, de nuestras comunidades por medio de nuevos acuerdos sociales que garanticen democracias profundizadas, comprometidas con el combate al racismo, sexismo y la discriminación. 

PROPONEMOS 

 Promover un espacio para el análisis político de la realidad local, nacional y regional de las mujeres afrodescendientes en temas tales como democracia, desarrollo, desigualdad, realidad afrodescendiente, racismo y sexismo. 
 Elaborar una estrategia de diálogo e incidencia con los órganos electorales y con los partidos políticos. 
 Establecer una agenda de las mujeres afrodescendientes con acciones sobre el fortalecimiento de la organización de las mujeres afrodescendientes y la promoción de «mentoras». También acciones de tipo legal y normativo para garantizar la participación en los espacios de poder y representación en las estructuras locales y nacionales, así como en puestos de dirección ejecutivos desde las instituciones municipales, estaduales, nacionales e internacionales. 
 Trabajar de manera sistemática con el tema de la identificación étnica/raza para visibilizar a las mujeres afrodescendientes en los espacios políticos, ya que en muchas ocasiones las mismas están participando en procesos políticos sin asumir esta temática, así como con la sensibilización y apoyo de las demás mujeres para que apoyen el esfuerzo de participación de las mujeres afrodescendientes. 
 Analizar las alianzas que ya están establecidas dentro de la ONECA para fortalecer aquellas que contribuyen con la agenda de poder y participación política de las mujeres afrodescendientes e identificar aquellas que se considere necesarias. 
 Establecer un canal de comunicación permanente entre la ONECA, la Red de Mujeres Afrolatinoamericanas, Afro caribeñas y de la Diáspora, y el Foro de Mujeres Afro que participan en la política. 
 Promover cuotas dentro de la ONECA y garantizar las condiciones para la operatividad la agenda de las mujeres dentro de la ONECA. 
 Reafirmar la necesidad de que las mujeres afrodescendientes deben de contar con espacios propios de diálogo e intercambio para fortalecer las capacidades políticas y la incidencia efectiva en los procesos. 
 Impulsar a lo interno de los países, incluidas las reformas electorales necesarias; la estrategia de las «cuotas dobles» que implica incorporar además de las cuotas de género, cuotas especiales que garanticen la representación multicultural en los congresos y poderes del Estado. Esto implica cuotas para mujeres y hombres de comunidades, pueblos y grupos étnicos y culturales que por razones históricas han estado excluidos de los espacios de poder formal. 
 Impulsar a lo interno de los partidos políticos acciones que garanticen que las cuotas de participación de las mujeres deben de incluir a las mujeres afrodescendientes. 
 Promover el financiamiento público para garantizar la participación política de las mujeres y afrodescendientes en general. 
 Sistematizar las experiencias políticas de las mujeres afrodescendientes para dejar evidencia de sus aportes y de los obstáculos que ellas enfrentan por su condición de género y etno-racial. 
 Promover la Década de los Pueblos Afrodescendientes para que se garanticen acciones sostenidas a favor de las mujeres y pueblos afrodescendientes con recursos financieros y técnicos y con una demostrada voluntad política. 
 Promover la creación del Fondo de Desarrollo para los Pueblos Afrodescendientes que garantice una atención especial a las mujeres afrodescendientes. 
 Garantizar un espacio de diálogo de las mujeres afrodescendientes en la política en el contexto del Encuentro de Alto Nivel sobre Afrodescendientes que está organizando la Secretaría Iberoamericana en Salvador Bahía en noviembre de 2011. 
 Participar activamente en los espacios que se promueven a nivel nacional y regional sobre los temas de democracia y participación política de las mujeres, para garantizar que la visión de las mujeres afrodescendientes esté presente. 
 Promover y establecer una estrategia de capacitación y formación política para las mujeres afrodescendientes en la cual se consideren los temas tales como el financiamiento, comunicación, elaboración de agendas, alianzas y marketing político. 
 Urgir a los Estados que se tomen las medidas necesarias para aumentar de manera sustantiva la participación de las mujeres afrodescendientes dentro de los Congresos Nacionales, ya que su participación es prácticamente nula en toda la región. 
 Exigir el cumplimiento de los acuerdos de la III Conferencia Mundial contra el Racismo, la Xenofobia y las formas conexas de Intolerancia, recogidos en la Declaración y Plan de Acción de Durban. Del mismo modo garantizar que los Objetivos del Milenio se cumplan a cabalidad en las comunidades afrodescendientes de la región y no solamente en los países que ocultan en los indicadores nacionales, la desigualdad y la exclusión de la que siguen siendo víctimas las comunidades y las mujeres afrodescendientes. 
 Reafirmar la necesidad de políticas de Estado universales y acciones afirmativas y focalizadas para garantizar la inclusión, el desarrollo, la no discriminación y los derechos humanos para todos y todas las habitantes de la región desde la perspectiva de la plurietnicidad y el multiculturalismo. 
 Crear un Espacio de Coordinación para el Seguimiento de los Acuerdos del Encuentro compuesto por: Diana Molo de Panamá, Matilde Lindo de Nicaragua, Paola Ortiz de Colombia, Epsy Campbell de Costa Rica, una representante de Enlace de Mujeres Negras de Honduras y una representante de ODECO Honduras. 
 Realizar el próximo Encuentro de Mujeres de la Organización Negra Centroamericana en Belice en el año 2012. 

Consideramos que es el momento para asumir compromisos con y para las mujeres afrodescendientes y que la ONECA plantee como una de sus prioridades el Poder y la Participación Política de las Mujeres Afrodescendientes. 

San José Costa Rica, 27 de julio del 2011. 

7.8% de Afrodescendientes en Costa Rica según el Censo 2011
El Centro de Mujeres Afrocostarricenses comunica los datos oficiales emitidos el día de hoy miércoles 6 de junio de 2012 por el Instituto Nacional de Estadística y Censos de Costa Rica- INEC sobre la cantidad de población afrodescendiente identificada en Costa Rica. Los datos del X Censo Nacional de Población y VI de Vivienda celebrado en el 2011, auto identifica como personas negras(o), afrodescendientes y mulatos(a) a un total de 334.437 personas (7.8% aproximadamente), siendo el total de la población de Costa Rica de 4'301.712.

Pese a que no se realizaron campañas masivas de autoidentificación, los datos del Censo 2011 demuestran un avance sustantivo en relación al 1.9% de la población afrodescendiente reportada en el Censo de 2000.

Los datos presentados hoy día son un reconocimiento sustantivo de la multiculturalidad de Costa Rica. En los próximos meses el Centro de Mujeres Afrocostarricenses estará realizando una investigación sobre la situación general que viven los y las Afrodescendientes en el país.

Agradecemos a todas las personas que apoyaron al Centro de Mujeres Afro en la Campaña “Afrodescendientes en el Censo de Costa Rica 2011” y las invitamos para que sigan participando de las actividades posteriores a realizarse en este proceso.
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