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vii
RESUMEN

La presente investigacion tiene como objetivo general: Analizar las contribuciones
epistemoldgicas de la oralidad a la luz del calypso afrolimonense. Se ubica en el
area de la epistemologia. Particularmente en el ambito de lo que hoy, gracias a
Boaventura de Sousa Santos, se conoce como las epistemologias del sur, y también
dentro de la afroepistemologia propuesta por el escritor y activista afrovenezolano
Jesus Chucho Garcia. Lo anterior, dado que este trabajo cuestiona la nocién de
episteme-conocimiento que se impone a partir de la modernidad y su
correspondiente eurocentrismo. Ademas de ello, busca reivindicar practicas y
discursos a los que se les ha negado el rango de “episteme” y las diversas formas

en que se han transmitido.

Parto por dilucidar, a nivel conceptual, qué entiendo por la tradicién oral. Para ello,
sera fundamental el estudio de algunos de los enfoques desde los que ha sido

estudiada.

Para comprender la pertinencia del abordaje de la tradicién oral dentro del &mbito
de la filosofia, y las razones por las que ha sido invisibilizada, abordo el tema de la
violencia epistémica y el racismo epistémico que han sufrido los saberes,
conocimientos, tradiciones y experiencias construidos por culturas no europeas ni

del norte global.

Seguidamente para caminar hacia la dignificacion cognitiva de los pueblos
afrodescendientes y la diversidad epistémica me refiero a los ejes principales de la
filosofia intercultural latinoamericana, el concepto de interculturalidad epistémica,
para hacer énfasis en la pertinencia de reivindicar la oralidad en el ambito de la

epistemologia a partir de un ejemplo concreto, esto es, el calypso afrolimonense.

En el marco de las propuestas de la filosofia intercultural latinoamericana y la
interculturalidad epistémica, abordo el eje central de la presente investigacion, que
es el calypso afrolimonense, en tanto ejemplo de oralidad y como una forma de
construccion-transmisién de conocimientos de gran valor para diversos pueblos

afrodescendientes, la cual muestro como epistemologia.
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A la vez, realizo una contextualizacion socio-histérica del calypso afrolimonense,
sus origenes, mecanismos utilizados para la transmision de conocimientos, sus
manifestaciones en Costa Rica, y profundizo en conceptos como calypsonians,

storytellers y el vinculo de estos ultimos con los griots.

Considero pertinente dedicar esta tesis de filosofia al tema de la oralidad y
especificamente, al calypso afrolimonense, al ser temas que no se suelen estudiar
dentro del ambito filoséfico y que, desde mi punto de vista, son necesarios para
comprender la diversidad epistémica y de practicas que existen en un pais como
Costa Rica. Ademas, es necesario dilucidar, estudiar y discutir problemas diferentes
de los que tradicionalmente se ha ocupado la filosofia eurocentrada que, por lo

general, se encuentran alejados de las realidades latinoamericanas.

El colonialismo, la colonialidad y la invencion de la ideologia del racismo, deben ser
aspectos transversales para los estudios filoséficos, no solo en el continente
Latinoamericano y el Caribe, sino en toda filosofia comprometida y contextualizada
gue busque erradicar los sistemas de opresion que afectan a gran parte de la
poblacién. Parto de que no podemos estudiar el conocimiento al margen del
contexto, por el contrario, debemos ser conscientes, como lo menciona Enrique
Dussel (1977), de que el conocimiento puede ubicarse desde una geo y corpo
politica que debe ser contemplada para, de esta forma, romper con esa falsa

pretension de neutralidad heredada del cartesianismo.



INTRODUCCION

El presente proyecto de investigacion se ubica en el area de la epistemologia.
Particularmente en el &mbito de lo que hoy, gracias a Boaventura de Sousa Santos,
se conoce como las epistemologias del sur, y también dentro de la
afroepistemologia propuesta por Jests Chucho Garcia'. Lo anterior, dado que este
trabajo cuestiona la nocion de episteme-conocimiento que se impone a partir de la
modernidad y su correspondiente eurocentrismo. Ademas de ello, busca reivindicar
practicas y discursos a los que se les ha negado el rango de “episteme” y las

diversas formas en que se han transmitido.
De Sousa Santos entiende por epistemologia del Sur:

la busqueda de conocimientos y criterios de validez del conocimiento
gue otorguen visibilidad y credibilidad a las practicas cognitivas de las
clases, de los pueblos y de los grupos sociales que han sido
histéricamente victimizados, explotados y oprimidos, por el
colonialismo y el capitalismo globales. El Sur es, pues, usado aqui
como metéfora del sufrimiento humano sistematicamente causado por

el colonialismo y el capitalismo. (De Sousa Santos, 2009, p. 12).

Inscribo mi proyecto en esta linea epistemolédgica porque, como Sousa Santos,
considero que “no habra justicia social global sin justicia cognitiva global” (p. 12). La
epistemologia del sur, ademas de denunciar el epistemicidio? que han sufrido
diversas culturas, propone instrumentos para recuperar Yy Vvisibilizar los
conocimientos subalternos y, sobre todo, la construccion de alternativas a la matriz

de poder colonial-capitalista y patriarcal.

1 Jestis Chucho Garcia nacié en Venezuela. Es un intelectual, escritor y activista por los derechos
de las personas afrodescendientes. Es el fundador del Centro de Estudios Afroamericanos “Miguel
Acosta Saigne” de la Universidad Central de Venezuela. Reconocido por su activismo antirracista y
por las mdultiples investigaciones que ha realizado sobre la diaspora africana y los aportes de los
pueblos afrodescendientes. Editor de la revista Africamérica, miembro de la Red de Organizaciones
Afrovenezolanas, y asesor del Parlamento Andino sobre temas afrodescendientes.

2 Los procesos de opresién y explotacion, al excluir grupos y practicas sociales, excluyen también
los conocimientos usados por esos grupos para llevar a cabo esas practicas. A esta dimension de
la exclusién la he llamado epistemicidio (Santos, 2009, p. 12).



A partir de este proyecto de investigacion busco dar respuesta a la siguiente
interrogante: ¢Cuales son las contribuciones epistemologicas del calypso

afrolimonense, en tanto ejemplo de oralidad/tradicion oral?

Ahora bien, para dar respuesta a la interrogante antes mencionada realizaré una
delimitacion epistemologica. A partir de la cual explicaré desde qué postura concibo
la epistemologia en la presente investigacion y en cudl corriente epistemologica me
ubico. Como parte de ello, me centraré en realizar una reflexion critica en torno a la
epistemologia moderna, definir las epistemologias del sur desde la perspectiva de
Boaventura de Sousa Santos y la afroepistemologia desde la propuesta de Jesus
Chucho Garcia. Esto sera de vital importancia para fundamentar la propuesta
tedrica de este proyecto de investigacion y comprender por qué es pertinente
plantear discusiones constructivas en torno a la problematizacion de la

epistemologia tradicional.

También profundizaré en la propuesta de Liliana Valladares, doctora y maestra en
filosofia de la ciencia, y de Leodn Olive, doctor en filosofia e investigador del maximo
nivel del Instituto de Investigaciones Filosoficas de la UNAM, respecto al concepto
de conocimientos tradicionales, debido a que este sera crucial para comprender la
dimension epistémica del calypso afrolimonense en tanto tradicion oral

afrocaribena.

Posteriormente me concentraré en dilucidar, a nivel conceptual, a qué me refiero
cuando hablo de oralidad, tradicién oral o transmision oral del conocimiento. Para
cumplir este proposito me centraré en el analisis conceptual y practico que han
desarrollado los siguientes autores y autoras en torno a la oralidad: Walter Ong,
sacerdote jesuita, filésofo, filélogo, historiador cultural y linguista estadounidense;
Erick Havelock, de origen britanico, filélogo y filosofo especializado en literatura y
filosofia clasica; Martin Lienhard, de origen suizo, se han especializado en el campo
de los estudios latinoamericanos y africanos; Silvia Rivera Cusicanqui, socidloga de

la imagen y activista boliviana; y Amadou Hampéaté B4, escritor y etnélogo maliense.



En el marco de este trabajo precisaré en la distincion entre oralidad e historia oral.
El estudio de las propuestas de estos autores y autoras me conducira a definir el

enfoque desde el cual analizaré la oralidad en la presente investigacion.

Sin embargo, para comprender la pertinencia del abordaje de la oralidad dentro del
ambito de la filosofia, y las razones por las que ha sido invisibilizada, he considerado
necesario abordar el tema de la violencia epistémica que han sufrido los saberes,
conocimientos, tradiciones y experiencias construidos por culturas no europeas ni
del norte global®. Entiendo por violencia epistémica el “conjunto de ideologias y
practicas eurocéntricas que han promovido de forma sistemética la subalternizacion
de todos aquellos saberes e imaginarios no encuadrados en una matriz occidental”
(Polo, 2016, p. 27).

Profundizaré, de manera mas puntual, en el tema del racismo epistémico a partir de
la perspectiva de andlisis propuesta por los fildsofos Emmanuel Chukwudi Eze
(Nigeria), Paget Henry (Isla Antigua) y Santiago Castro Gomez (Colombia) en el afio
2014, el filésofo y psiquiatra de Martinica Frantz Fanon (2009), la filosofa
dominicana Yuderkis Espinosa (2017), el soci6logo puertorriguefio Ramoén
Grosfoguel (2011, 2012, 2013) y el sociélogo peruano Anibal Quijano (2000).

Como eje transversal, explicaré de manera breve las diferencias, a nivel conceptual,
entre colonialismo, colonialidad y las diversas formas en que esta Ultima se ha
manifestado (poder, saber y ser). En este aspecto tomaré como base los estudios
de Frantz Fanon (2009), el fildsofo puertorriquefio Nelson Maldonado-Torres (2003)
y de Anibal Quijano (2000).

Considero gue sin estos elementos el analisis del tema resultaria incompleto, ya
gue es necesario contemplar los conceptos de colonialismo-colonialidad y otros
aspectos histdrico-sociales y culturales para analizar la configuracion de la
racionalidad occidental-moderna y, a partir de ello, comprender el trato que se le ha

dado a otras racionalidades o distintas formas de producir conocimiento, asi como

3 El norte global es entendido como los paises hegemonicos en Europa y América del Norte.



al concepto de episteme y la epistemologia. Para ello, sera iluminador estudiar el

planteamiento de Sousa Santos sobre la monocultura del saber.

Mas alld de realizar una reflexién critica sobre la epistemologia moderna, y su
correspondiente violencia y racismo epistémico, es fundamental trabajar en
propuestas que permitan tomar caminos mas inclusivos, donde la diversidad
epistémica sea una opcion viable. Para ello, estudiaré los ejes principales de la
filosofia intercultural latinoamericana, desarrollada por Fornet-Betancourt, y el
concepto de interculturalidad epistémica, propuesto por Catherine Walsh. Esto sera
de vital importancia para comprender la pertinencia de reivindicar la oralidad en el
ambito de la epistemologia, a partir de un ejemplo concreto, esto es, el calypso
afrolimonense. De esta manera busco mostrar la interculturalidad como un proyecto

politico, ético y epistémico (Walsh, 2004a) para caminar hacia la descolonizacion.

La filosofia intercultural, en palabras de Fornet-Betancourt, es una filosofia
contextualizada y comprometida, que surge desde la memoria de culturas heridas
en su dignidad cognitiva. Esta filosofia aboga por didlogos interculturales, para los
cuales es necesario superar prejuicios y estereotipos hacia otras formas de pensar,
de ser o hacer, es decir, hacia otras racionalidades. La filosofia intercultural

latinoamericana se nutre de la diversidad cultural del continente.

Considero que la propuesta de la interculturalidad presenta las bases que permiten
y exigen estudiar la oralidad o tradicién oral desde el &mbito de la filosofia. Por ello,
en el marco de las propuestas de la filosofia intercultural latinoamericana y la
interculturalidad epistémica, abordaré el eje central de la presente investigacion,
que es el calypso afrolimonense, en tanto ejemplo de oralidad y como una forma de
construccion-transmision de conocimientos, de gran valor para diversos pueblos

afrodescendientes, la cual voy a mostrar como epistemologia.

Respecto al punto anterior, realizaré una breve contextualizacidn socio-histérica del
calypso afrolimonense, sus raices, su papel como discurso/accion de resistencia,

principales influencias y manifestaciones en Costa Rica.



Serd crucial profundizar en la definicion del Calypso, en conceptos como
calypsonians, storytellers y el vinculo de estos ultimos con los griots*.

Considero relevante abordar, en el andlisis de la oralidad, la propuesta de Dorothy
Mosby sobre la comunidad diaspérica y la negritud transnacional, con el fin de
comprender que la tradicion oral no se trata de una practica de un solo pais o pueblo,
sino que forma parte de multiples comunidades y regiones, incluso bastante

distantes entre si, con aspectos politicos, socioeconémicos y culturales distintos.

El filbsofo aymara Juan José Bautista Segales, en su obra intitulada “4, Qué significa
pensar desde América Latina?”, explica la importancia que tiene pensar de cara a
los problemas que nos plantea la realidad, especificamente, la latinoamericana.

Ante esto, nos dice que:

(...) cuando un pensador piensa de cara a la realidad que le toco vivir,
lo que surge es un pensamiento original, pero no porgue uno se
propusiera ser original, Sino porque uno se propone pensar en serio y
con rigor los problemas centrales que plantea la realidad o que existen
en ella y que nos toca vivir a todos cotidianamente. (Bautista, 2014, p.
10).

Por esto, y por las razones que expuse en los parrafos anteriores, considero
pertinente dedicar esta tesis de filosofia al tema de la oralidad y especificamente, al
calypso afrolimonense, al ser temas que no se suelen estudiar dentro del ambito
filosofico y que, desde mi punto de vista, son necesarios para comprender la
diversidad epistémica y de practicas que existen en un pais como Costa Rica.
Ademas, es necesario dilucidar, estudiar y discutir problemas diferentes de los que
tradicionalmente se ha ocupado la filosofia eurocentrada que, por lo general, se

encuentran alejados de las realidades latinoamericanas.

“Los Griots, segun Amadou Hampaté Ba (2010), son contadores de historias o animadores publicos,
en general pertenecen a la casta de los Dieli (pertenecientes los Bambara, grupo étnico mandinga
que esta ubicado en el oeste de Africa, mayoritariamente en Mali, pero también en Guinea, Burkina
Faso y Senegal).



A modo de sintesis, considero que el colonialismo, la colonialidad y la invencién de
la ideologia del racismo, deben ser aspectos transversales para los estudios
filosoficos, no solo en el continente Latinoamericano y el Caribe, sino en toda
filosofia comprometida y contextualizada que busque erradicar los sistemas de
opresion que afectan a gran parte de la poblacién. Parto de que no podemos
estudiar el conocimiento al margen del contexto, por el contrario, debemos ser
conscientes, como lo menciona Enrique Dussel (1977), de que el conocimiento
puede ubicarse desde una geo y corpo politica que debe ser contemplada para, de
esta forma, romper con esa falsa pretension de neutralidad heredada del

cartesianismo.



Titulo

Contribuciones epistemoldgicas de la oralidad a la luz del calypso afrolimonense.

Problema

¢, Cudles son las contribuciones epistemolégicas de la oralidad tomando como

ejemplo el calypso afrolimonense?

Objetivo general

Analizar las contribuciones epistemoldgicas de la oralidad a la luz del calypso

afrolimonense.

Objetivos especificos

1. Realizar una revisién conceptual de la oralidad y los enfoques desde los que
ha sido estudiada a partir de los siguientes autores/as: Walter Ong, Erick
Havelock, Martin Lienhard, Silvia Rivera Cusicanqui y Amadou Hampaté Ba.

2. Comprender algunas de las causas de la invisibilizacion de la tradicion oral,
en tanto forma de transmision y construccion de conocimiento, a partir de los
conceptos de violencia epistémica y racismo epistémico.

3. Reivindicar la oralidad en el &ambito de la epistemologia, desde los principales
ejes de la filosofia intercultural latinoamericana y la nocion de
interculturalidad epistémica.

4. Mencionar los aportes epistemoldgicos de la oralidad a la luz del calypso
afrolimonense, en el marco de la filosofia intercultural latinoamericana,
propuesta por Raul Fornet-Betancourt, y la filosofia comprometida, propuesta
por Juan José Bautista Segales.



CAPITULO I: LA ORALIDAD Y SUS DIMENSIONES EPISTEMOLOGICAS

"En Africa, cuando un anciano muere, una biblioteca arde, toda una biblioteca
desaparece, sin necesidad de que las llamas acaben con el papel".
Amadou Hampéaté Ba

“The calypsos’ themes as oral literature reveal acts of cultural maroonage,

affirming the survival of Afro-Caribbean culture in the province. Often these

calypsos use humor to mask social protest and commentary against the

status quo”

Dorothy E. Mosby

Como ejercicio filosofico y epistemolédgico, generalmente reflexionamos sobre qué
es el conocimiento, cémo se produce y quiénes lo producen. Con el avance de este
ejercicio en nuestro continente, y desde la filosofia latinoamericana o decolonial, se
ha cuestionado la vision occidentalocéntrica, derivada de la modernidad, que ha
adoptado la epistemologia en los udltimos quinientos afios. A partir de esta,
solamente se legitima como conocimiento la produccion cientifica-académica
realizada por hombres blancos de cuatro paises de Europa occidental (Italia,
Francia, Inglaterra, Alemania) y los Estados Unidos, de la cual se asegura que,
ademas, goza de neutralidad (Grosfoguel, 2013, p. 34). Aunado a ello, desde esta
vision, la escritura es tomada como el inico medio para el registro y transmision de

conocimientos.

A pesar de las perspectivas criticas en torno a la epistemologia hegemonica,
considero que no se suele cuestionar la postura que da por sentado que el sistema
de comunicacion oficial del conocimiento es, ha sido y debe ser, la escritura. Quizas,
al pertenecer a una cultura donde prima la utlizacibon de esta dltima,

obviamos/olvidamos que esto no es ni ha sido un hecho universal.

Al hablar de oralidad o tradicion oral, en el marco de la epistemologia, suelen surgir
las siguientes interrogantes: ¢ Puede producirse-construirse conocimiento desde la
oralidad? ¢ Producen conocimiento las culturas orales? Si es asi ¢ de qué manera lo

producen? ¢ Se puede dar una transmision oral del conocimiento? Estas preguntas



encierran un racismo epistémico®. Ante esto, considero relevante pensar por qué es
gue surgen este tipo de dudas cuando se aborda el tema de la oralidad, por qué se
pone en tela de juicio, incluso a priori, su rango de episteme o de productora de
episteme.

En adelante, me referiré a algunas de las teorizaciones y enfoques que se han
desarrollado en torno a la oralidad para comprender cémo ha sido abordada v,
seguidamente, exponer la postura de la cual parto para analizar el tema y su

significado epistemoldgico.

Cabe recordar que la oralidad es una de las formas mas antiguas de lenguaje. Como
tal, precede a la escritura. Incluso “La expresion oral es capaz de existir, y casi
siempre ha existido, sin ninguna escritura en absoluto; empero, nunca ha habido
escritura sin oralidad” (Ong, 1996, p. 18). Ademas de ello, mas alla de una forma de
lenguaje, la oralidad es constitutiva de la identidad cultural e histérica de muchos
pueblos, y en su existencia radica la existencia misma de una comunidad
determinada, la concepcion de mundo, historia, memoria de sus ancestros(as) y su
identidad.

En América Latina han existido y existen vastas culturas orales, tanto indigenas
como afrodescendientes. A partir de la conquista y colonizacion, otras formas de
lenguaje fueron impuestas. No me refiero a la escritura en general sino a una forma

especifica de escritura y con ello de alfabeto®.

Es por ello que pensar sobre la oralidad o tradicion oral implica pensar de cara a la
realidad latinoamericana, ya que la misma constituye un problema central que debe
ser analizado, sobre todo, para ir contribuyendo al caminar hacia la interculturalidad

y la dignificacion cognitiva.

5 “El racismo epistémico se refiere a una jerarquia de dominacion colonial donde los conocimientos
producidos por los sujetos occidentales (imperiales y oprimidos) dentro de la zona del ser es
considerada a priori como superior a los conocimientos producidos por los sujetos coloniales no-
occidentales en la zona del no-ser” (Grosfoguel, 2011, p. 102)

Profundizaré en la definicién de este concepto en el Il capitulo, intitulado “Racismo epistémico: otra
de las caras ocultas de la modernidad”.

& Martin Lienhard (1991), en su obra “La voz y su huella”, analiza esta situacion. Mas adelante volveré
sobre este tema.



Sin embargo, es necesario iniciar desmitificando algunos aspectos. Primero, los
conceptos de oralidad, cultura oral y tradicion oral no son sinénimos de
analfabetismo. Pueblos sin escritura no es sinbnimo de pueblos sin historia. La
escritura alfabética occidental no es el Unico tipo de escritura que existe. Ni la
oralidad es superior a la escritura, ni la escritura es superior a la oralidad. Ambas

tienen aspectos de gran importancia y se complementan.

La oralidad puede ser entendida desde diversas perspectivas. Ha llegado a ocupar
un lugar en el mundo académico con el nombre de “Historia oral”. Se ha integrado
dentro de la disciplina de historia como un método o corriente que permite recopilar
datos sobre el pasado. De esta manera, se consideran entrevistas, testimonios,
anécdotas, narraciones y géneros similares como fuentes que permiten conocer un

pasado que no qued6 documentado de forma escrita. (Romero, 2013, p. 97).

Segun el historiador Francisco Martinez Hoyos (2018), en un articulo sobre el libro
de Paul Thompson “La voz del pasado”, a partir de los afos setenta la historia oral
toma fuerza, llegando a ser considerada dentro de la historiografia y ambitos
académicos como fuente valida. Sin embargo, mas alla de los circulos académicos,
para diversos pueblos y comunidades la oralidad constituye algo mas que un
método, forma parte de su cultura, de su identidad, de las relaciones comunitarias,
es parte de su cosmovisioén y, como tal, ocupa un lugar medular en la constitucion
de un sinnimero de pueblos. En lo que respecta al presente escrito, me interesa

abordar la oralidad desde esta ultima perspectiva.

Delimitacion epistemoldgica: hacia la pluralidad de conocimientos,

caminando hacia epistemologias otras

En este apartado, tal como lo indica el titulo, realizaré una delimitacion
epistemoldgica, la cual consiste en explicar desde qué postura concibo la
epistemologia y en cudl corriente epistemoldgica me ubico. Como parte de ello, me
centraré en realizar una reflexion critica en torno a la epistemologia moderna, definir
las epistemologias del sur desde la perspectiva de Boaventura de Sousa Santos y

la afroepistemologia desde la propuesta de Jesus Chucho Garcia. Esto sera de vital
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importancia a modo de fundamentacion tedrica y para comprender por qué es
pertinente plantear discusiones constructivas en torno a la problematizacion de la
epistemologia tradicional. También profundizaré en la propuesta de Liliana
Valladares, doctora y maestra en filosofia de la ciencia, y de Ledn Olive, doctor en
filosofia e investigador del maximo nivel del Instituto de Investigaciones Filosdficas
de la UNAM, respecto al concepto de conocimientos tradicionales, debido a que
este serd crucial para comprender la dimension epistémica del calypso

afrolimonense en tanto tradicién oral afrocariberia.

Sobre el concepto de epistemologia

La epistemologia, como rama filosofica, ha sido objeto de largas discusiones en
torno a su definiciébn conceptual. Estas discusiones buscan determinar qué es en si
la epistemologia y cuél es su ambito de estudio. Si bien, la epistemologia esta
relacionada con el estudio del conocimiento, es fundamental partir de qué
entendemos por conocimiento, ya que este aspecto es clave para situarnos en las
diversas posturas que existen respecto a la definicion de esta disciplina y determinar

Su sujeto-objeto de estudio.

El término epistemologia viene del griego, estd compuesta por la palabra episteme
gue significa conocimiento, y por la palabra logos, que se traduce como discurso,

estudio, tratado. Es decir, desde su etimologia significa estudio del conocimiento.

Ahora bien, en el contexto de la Antigua Grecia, episteme hace referencia al
conocimiento verdadero en contraste con la doxa, que alude a las creencias, a las
opiniones que no alcanzan a ser consideradas como conocimiento legitimo, por no

haber sido sometidas a una rigurosa reflexion y estudio.

Sin embargo, no todas las definiciones de epistemologia obedecen a esta postura.
Desde ciertas perspectivas episteme es traducida como conocimiento cientifico, y
por ello la epistemologia debe ser entendida Unica y exclusivamente como el estudio
de la ciencia y el conocimiento cientifico. Dado esto, se ha llegado a plantear que la

disciplina dedicada a un estudio mas amplio del conocimiento o no restringido al
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conocimiento cientifico es la gnoseologia, la cual se define como teoria general del

conocimiento.

A modo de ejemplo, en el articulo intitulado “Epistemologia. La ciencia entre
paréntesis” (2003), las autoras Herefiu y Raimondo afirman que la gnoseologia
antecede a la epistemologia, en tanto la primera corresponde mas a la teoria del
conocimiento, al estudio de su naturaleza y sus distintas formas, mientras que para

la segunda indican lo siguiente:

...aun cuando en el &mbito académico, no se encuentra una sola
definicion de qué es la Epistemologia, uno de los aspectos que la
caracteriz6é desde sus inicios, es que su analisis o reflexion se centro
en un tipo especial de conocimiento, a saber, la ciencia. Y es a partir
de este eje tematico que se ocup6 de construir y organizar los
requisitos que debia cumplir un saber que se preciara como
“cientifico”. De ahi que la acepcion mas utilizada de epistemologia sea

la postura inglesa conocida como Filosofia de la Ciencia (p. 1).

Herefil y Raimondo (2003) plantean que la epistemologia es posterior a la
gnoseologia, porgue esta Ultima es mas general, mientras que la primera es mas
especializada. Incluso, dicho articulo tiene como objetivo explicar el “giro filoséfico
que posibilité el paso de un analisis interesado en el conocimiento en general, a uno

centrado en un conocimiento Unico y “verdadero”: el cientifico.”.

Augusto Serrano Lopez, quién es Doctor en filosofia, ofrece en su libro “Los caminos
de la ciencia: introduccion a la epistemologia” (1988) un analisis conceptual de esta
tltima, y trae a colacion varias citas que, desde su criterio, permiten acercarse a
una definicion certera de la misma. Serrano sefiala que la epistemologia es una

disciplina filoséfica y politica. Ademas, observa que:

Desde el Siglo XX, aparece, cada vez con mayor autonomia, una
actividad teorico-practica y politica que versa sobre la ciencia en tono
universal creciente, pues tiene en cuenta multitud de dimensiones

(I6gica, histérica, linglistica, politica, econdmica) y que comienza a
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construir sus propios instrumentos de analisis, de explicacion y
comprension. Esta disciplina es la Epistemologia. Es tratado de la

ciencia en su mas genuino sentido (p. 17).

En esta linea Mario Bunge, filésofo de la ciencia, en su libro intitulado
“Epistemologia. Curso de actualizacion” (1980), define esta disciplina de la siguiente

manera:

La epistemologia, o filosofia de la ciencia, es la rama de la filosofia
gue estudia la investigacion cientifica y su producto, el conocimiento
cientifico. Mera hoja del arbol de la filosofia hace un siglo, la

epistemologia es hoy una rama importante del mismo (1980, p. 21).

En dicho libro, Bunge sefiala que, hasta hace medio siglo la epistemologia era parte
de la gnoseologia en tanto teoria general del conocimiento. Llama a este periodo
clasico y plantea que se extiende de Platdén a Bertrand Russell. Para Bunge, durante
este periodo la epistemologia era practicada por personas que no eran
epistemaologos profesionales, es decir, cuya profesion era otra y, en tiempos de ocio,
se dedicaban a esta disciplina. Por eso, desde su punto de vista no se realizaban

analisis rigurosos respecto al tema.

Sin embargo, esta situacion cambio radicalmente a partir de 1927 con la fundacion
del Wiener Kreis, un grupo de epistemdlogos profesionales que se reunieron para

generar una nueva epistemologia: el empirismo légico. (Bunge, 1980, p. 23).

Por su parte, el epistemoélogo Rolando Garcia Boutigue (2004) hace referencia a

que:

Quien nacionaliza el término epistemologia, que va a pasar al espafiol
como epistemologia, es Meyerson. El libro publicado poco después de
Meyerson, ldentidad y realidad, comienza su prélogo diciendo “Me voy
a ocupar de la filosofia de la ciencia o epistemologia como hoy

empieza a usarse” (pp. 13-14).
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Segun este autor, es a partir de este momento que se pasa de una teoria del
conocimiento comdn a una disciplina mas especifica, que se ocupara del

conocimiento cientifico.

El objetivo del presente apartado dista de determinar cual es la definicion de
epistemologia mas certera. Lo que busco es analizar algunas de las perspectivas
desde las que se ha conceptualizado, para explicar de cudl corriente epistemoldgica
parto en este proyecto de investigacion en filosofia.

Si bien, desde inicios del siglo XX se generalizé la perspectiva que reduce la
epistemologia al estudio del conocimiento cientifico, e incluso se utiliza como
sinénimo de filosofia de la ciencia, la presente investigacién no se adscribe a este

posicionamiento, que desde mi punto de vista presenta un corte positivista.

Considero que, para trascender esa perspectiva positivista, el concepto de episteme
no puede quedar reducido al conocimiento cientifico, ya que esto supondria que el
anico conocimiento valido y existente es el producido desde la ciencia. Esto
responde a una concepcion moderna del conocimiento que parte de que la Unica
via valida, por la cual el ser humano puede conocer su realidad, es la razon, y esta
es equivalente a ciencia en el sentido europeo, es decir, especificamente a la

ciencia moderna.

Es fundamental problematizar la vision moderna, segun la cual el conocimiento debe
ser entendido Unica y exclusivamente como conocimiento cientifico, ya que, desde
estas posturas, se han deslegitimado e invalidado diversas formas de comprender
el mundo solamente porque no se ajustan al modelo de razén fabricado por

Occidente.

Ante esto, considero fundamental destacar lo que sefiala el doctor en filosofia Ulises

Toledo Nickels sobre el fildsofo Paul Feyerabend:

Los que inventaron el mito -dice Feyerabend- empezaron la cultura y
los que han venido después se han limitado a transitar sobre el carril
abierto; la leccion es clara: no es efectivo que la nocion de

conocimiento valido se reduzca al conocimiento cientifico. Por
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supuesto que en la medida que nuestro etnocentrismo nos hace ver la
realidad con el prisma de la racionalidad occidental esta resulta
perfectamente coherente con la idea del progreso ininterrumpido del
conocimiento cientifico; una reconstruccion de ese orden da la
impresion que la historia, en su devenir, no hace otra cosa que
organizar la conciencia para que al final triunfe la ciencia, al modo del
postulado Comtiano de los tres estados. Pero la ilusion esta construida
desde el presente y es desde este punto que la reconstrucciéon del
pasado parece congruente con la racionalidad cientifica. Feyerabend,
en cambio, cree que la razon no es la Unica forma de inteligibilidad y
tampoco la ultima: "La ciencia es una de las muchas formas de
pensamiento que el hombre ha desarrollado y no necesariamente la
mejor" (Toledo, 1998, parr. 45).

Por ello, de la mano de la propuesta de Feyerabend, considero que la ciencia es
una de las formas por medio de la cual los seres humanos han producido
conocimiento y comprendido el mundo, pero no es la Unica. Limitar el conocimiento
humano a lo cientifico seria borrar la diversidad de aportes que distintas culturas y

pueblos han generado a lo largo de la historia.

Cabe sefalar que en la presente investigacion parto de la definicion de
epistemologia que ofrece la Enciclopedia de filosofia de la Universidad de Stanford,
segun la cual es el estudio del conocimiento y la justificacion de las creencias. Esta
relacionada con la creacion y difusibn de conocimiento en distintas areas de
investigacién y con preguntas como: ¢ Cuales son las condiciones necesarias y
suficientes del conocimiento? ¢ Cudles son sus fuentes? ¢ Cual es su estructura y
sus limites? ¢ Qué hace justificable la justificacion de las creencias? A esta definicion
agrego las siguientes interrogantes: ¢,como conocemos? ¢ El conocimiento se da en

una relacién de sujeto-objeto o sujeto-sujeto? ¢ Como se transmite el conocimiento?

Ahora bien, quizas se podria objetar que mi proyecto de investigacion responde mas
a la gnoseologia, en tanto analiza el conocimiento “comun” o “general”’, segun

Garcia (2004). Sin embargo, he decidido inscribir esta investigacion en el &mbito de
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la epistemologia, particularmente en lo que hoy, gracias a Boaventura de Sousa

Santos, se conoce como las epistemologias del sur.

Lo anterior porque, segun De Sousa Santos, las epistemologias del Sur

corresponden a.

la busqueda de conocimientos y criterios de validez del conocimiento
gue otorguen visibilidad y credibilidad a las practicas cognitivas de las
clases, de los pueblos y de los grupos sociales que han sido
histéricamente victimizados, explotados y oprimidos, por el
colonialismo y el capitalismo globales. EI Sur es, pues, usado aqui
como metéfora del sufrimiento humano sisteméticamente causado por

el colonialismo y el capitalismo (De Sousa Santos, 2009, p. 12).

Es crucial reconocer que el conocimiento se construye, se produce y se transmite
de diversas formas, al son del tambor, al ritmo de un berimbau, al compas de un
quijongo, del ukulele o el banjo, a través de la danza, desde las comunidades,

pueblos, universidades, a través de lo escrito, a través de lo hablado.

Sin embargo, la construccion y transmisién del conocimiento ha sido delimitada por
un sistema-mundo’ y paradigma de conocimiento, segun el cual este ultimo se
reduce solamente a lo categorizado como cientifico, y no solo esto, también se le
ha designado un lugar geografico, un género, un color y una ideologia.

Este paradigma forma parte de un sistema-mundo especifico, que tiene su auge
durante el siglo XV y XVI con la conquista y colonizacion de América Latina. Este
sistema-mundo es moderno y se ha desarrollado de la mano del patriarcado, el

capitalismo y el colonialismo, tal como lo expone Immanuel Wallerstein (2014).

A raiz de esto, culturas latinoamericanas, caribefas, asiaticas, africanas, arabes,
entre otras, y sus formas de construir y transmitir conocimientos fueron relegadas a

la marginalizacion y designadas como pre-modernas, salvajes, incivilizadas,

7 Immanuel Wallerstein (2014).
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primitivas y prelogicas. Dichas culturas y sus practicas de conocimiento fueron

consideradas como no aptas para la construccion o produccién del mismo.

La modernidad produce una linea divisoria entre lo que, segun su perspectiva, es 'y
no es conocimiento. Dentro de los parametros de esta escision lo europeo u
occidental sera considerado como lo racional, objetivo, veridico, confiable, mientras
que las poblaciones que no cumplen con este patron seran consideradas como “lo
primitivo o salvaje, siguiéndole otras como la de lo tradicional, lo premoderno, lo

simple, lo obsoleto o lo subdesarrollado” (De Sousa Santos, 2010, p. 23).

Las presuposiciones basicas de la epistemologia tradicional, tales como la
pretension de objetividad, universalidad, exactitud y cuantificacion, la primacia de la
razon sobre lo corpéreo o emocional, el cumplimiento riguroso de un método
especifico, relacion sujeto-objeto, responden a la configuracién de la racionalidad
moderna. Por ello, el actuar segun esta epistemologia se ha traducido en violencia
epistémica hacia todos esos universos que no cumplen con los parametros

impuestos por Occidente.

En la presente investigacion opto por propuestas alternativas a la epistemologia
tradicional moderna, con la finalidad de no continuar reproduciendo la violencia
epistémica de la modernidad. Por tanto, corresponden a las Epistemologias del Sur
y la afroepistemologia, ya que ambas ademas de denunciar el epistemicidio que
han sufrido diversas culturas y pueblos, propone instrumentos para recuperar y
visibilizar los conocimientos subalternos y, sobre todo, la construccién de
alternativas que buscan deconstruir la matriz de poder colonial-capitalista y
patriarcal. También, es de suma importancia contemplar los planteamientos de la
Afroepistemologia, porque opta por la visibilizacion, reconocimiento y reivindicacion
de la filosofia de herencias africanas en América Latina y el Caribe. A continuacion,

explicaré las premisas principales de estas dos posturas epistémicas.
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Las epistemologias del sur, desde la perspectiva de Boaventura de Sousa

Santos

¢, Qué son las epistemologias del sur? ¢Qué implican? ¢Cuales son sus premisas
principales? y, sobre todo, ¢Por qué es pertinente esta linea epistemoldgica para

una investigacion en el ambito de la filosofia?
De Sousa Santos realiza la siguiente acotacion conceptual:

Desde mi punto de vista, las Epistemologia del Sur son el reclamo de
nuevos procesos de produccion, de valorizacion de conocimientos
vélidos, cientificos y no cientificos, y de nuevas relaciones entre
diferentes tipos de conocimiento, a partir de las practicas de las clases
y grupos sociales que han sufrido, de manera sistematica, destruccion,
opresion y discriminacion causadas por el capitalismo, el colonialismo
y todas las naturalizaciones de la desigualdad en las que se han
desdoblado (2011, p. 16).

Esta propuesta se construye a partir de un conjunto de epistemologias configuradas
en torno a un Sur. Ese Sur no es entendido, precisamente, como punto geogréfico,
“El sur es, pues, usado aqui como metafora del sufrimiento humano
sistematicamente causado por el colonialismo y el capitalismo” y el patriarcado. (De

Sousa, 2009, p. 12). Eso que el autor llama el Sur antiimperial.

Como lo mencioné anteriormente, la modernidad implica una imbricacion de
sistemas de opresion (capitalismo, colonialismo, patriarcado, heterosexismo,
racismo y demas). Sin embargo, desde las epistemologias del sur, es fundamental
visibilizar la injusticia cognitiva que se gesta a partir de la conquista y el comienzo
del colonialismo moderno. Segun De Sousa Santos (2011), esta injusticia parte de
gue existe un conocimiento definido como Unico, perfecto, valido, claro y distinto,
llamado ciencia moderna. Ante esto, como el autor lo indica, “No es que la ciencia
moderna sea en principio erronea. Lo que es errado, o criticado por las

Epistemologias del Sur, es este reclamo de exclusividad de rigor” (p. 16).
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Las epistemologias del sur parten de las siguientes tres premisas:

e Que la comprension del mundo es mucho mas amplia que la com-
prension occidental del mundo.

e Que la diversidad del mundo es infinita.

e Que esta gran diversidad del mundo, que puede ser y debe ser
activada, asi como transformada tedricamente y practicamente de
muchas maneras plurales, no puede ser monopolizada por una teoria
general. Por ello es vital buscar formas plurales de conocimiento,
desprendernos de la pretension de universalismo.

(De Sousa Santos, 2011, pp. 16-17).

También se plantean un dialogo con otras epistemologias. Este dialogo puede
adoptar diferentes formas, podria manifestarse en confrontacion con las
epistemologias del Norte global o como dialogo critico con el pensamiento critico

euroceéntrico, como por ejemplo el de la Escuela de Frankfurt.

Otro aspecto fundamental es que estas epistemologias plantean la superacion del

pensamiento abismal. Segun De Sousa:

El pensamiento occidental moderno es un pensamiento abismal. Este
consiste en un sistema de distinciones visibles e invisibles, las
invisibles constituyen el fundamento de las visibles. Las distinciones
invisibles son establecidas a través de lineas radicales que dividen la
realidad social en dos universos, el universo de “este lado de la linea”
y el universo del “otro lado de la linea”. La division es tal que “el otro
lado de la linea” desaparece como realidad, se convierte en no
existente y de hecho es producido como no-existente. No existente
significa no existir en ninguna forma relevante o comprensible de ser
(2009, p. 160).

A la ciencia moderna se le concede, desde un pensamiento abismal, el monopolio
de determinar la verdad y la falsedad. La filosofia y la teologia, a pesar de que se

encuentran relegadas por la ciencia moderna, ocupan un lugar dentro de “este lado
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de la linea”. Al “otro lado de la linea” se ubican los conocimientos, saberes que
desde el parametro occidental-moderno no son conmensurables, por lo tanto, no

son comprensibles ni relevantes. (De Sousa Santos, 2009, p. 163).

Cuestionar el pensamiento abismal, como se plantea desde las epistemologias del
sur, es crucial en la presente investigacion. Esto debido a que la oralidad o tradicion
oral ha sido relegada y marginalizada como sistema de comunicacion y como
mecanismo para la transmision de conocimientos. Desde el pensamiento abismal,
en especifico, desde el pensamiento occidental moderno, se le ha concedido a la
escritura el papel universal y legitimo de documentar, transmitir y producir
conocimientos. Asi, la escritura es relacionada con lo objetivo y, por tanto, con lo
valido y confiable, mientras que la oralidad es vinculada con lo subjetivo y, por tanto,

con lo maleable, inconmensurable y de poco rigor cientifico.
De Sousa sefala lo siguiente:

Asi, la linea visible que separa la ciencia de sus otros modernos crece
sobre una linea invisible abismal que coloca, de un lado, la ciencia, la
filosofia y la teologia y, del otro, conocimientos hechos
inconmensurables e incomprensibles, por no obedecer ni a los
métodos cientificos de la verdad ni a los de los conocimientos,
reconocidos como alternativos, en el reino de la filosofia y la teologia
(2009, p. 163).

Concluyo el presente apartado afirmando que es pertinente considerar las
epistemologias del sur dentro del @mbito de la filosofia, porque las mismas permiten
contemplar la diversidad humana en lo que respecta a las distintas formas de
comprender el mundo o lo que nos rodea. En este caso, la tradicion oral ha sido un
sistema de comunicacion y mecanismo para la producciéon y transmision de
conocimientos, vital para muchos pueblos y comunidades. Esta ha sido parte
fundamental de su identidad cultural, sobre todo, para preservar el conocimiento

ancestral, mismo que les ha permitido sobrevivir como comunidad.
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Es necesario superar el pensamiento dicotomico, herencia del cartesianismo, y
apostar por epistemologias que reconozcan la pluralidad de conocimientos y formas
de transmitirlos, como, por ejemplo, la propuesta de la coexistencia de formas de
conocimiento o ecologia de saberes. Segun De Sousa Santos “Como una ecologia
de saberes, el pensamiento postabismal se presupone sobre la idea de una
diversidad epistemoldgica de mundo, el reconocimiento de la existencia de una

pluralidad de conocimientos mas alla del conocimiento cientifico” (2009, p. 183).

La linea epistemoldgica antes expuesta es relevante para la presente investigacion
porque “no habra justicia social global sin justicia cognitiva global” (De Sousa, 2009,
p. 12).

Afroepistemologia: reconocimiento, reivindicacion, conservacién vy

transmisién de la herencia africana subsahariana

En adelante explicaré el concepto de Afroepistemologia y sus principales premisas.
Dicho concepto ha sido ampliamente trabajado por el intelectual, escritor y activista
afrovenezolano Jesus Chucho Garcia, quien se ha dedicado a la investigacién sobre
Africa y su diaspora en América Latina y el Caribe. Por medio de ello, logra visibilizar
los aportes de la poblacion africana en las culturas del continente americano, en su
caso particular la venezolana, y promover propuestas educativas liberadoras como
las pedagogias cimarronas. Para explicar el concepto de afroepistemologia me
concentraré, principalmente, en el articulo del escritor Chucho Garcia llamado

“Afroepistemologia y pedagogia cimarrona®” (2018).

8 Cabe sefialar que cimarrén hace referencia a las personas afrodescendientes en condicion de
esclavitud que huian de este régimen para ser libres. Generalmente huian al monte, a la selva, para
esconderse de los esclavistas. Los cimarrones conformaron asentamientos de resistencia conocidos
como Quilombos o Palenques. Para mas informacion sobre el cimarronaje recomiendo el libro del
escritor cubano Miguel Barnet “Biografia de un cimarrén” (1966) donde este autor lleva al formato
escrito la historia oral de un hombre afrocubano de 104 afios que fue esclavizado, pero huyé de ese
régimen, es decir fue cimarrén durante la época de esclavitud en Cuba. Jurema Werneck (2005)
indica lo siguiente “Los quilombos eran territorios de defensa y libertad creados por los y las esclavos
africanos y africanas en Brasil. Estos asentamientos tuvieron diferentes modelos précticos, desde
pequefios ayuntamientos temporales hasta la constitucion de estados paralelos, como fue el caso
del Quilombo de los Palmares que existio por un periodo de cerca de 100 afos” (p.30).
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Para comprender la pertinencia y necesidad de la afroepistemologia es de suma
importancia contemplar el andlisis que plantea Chucho Garcia. Este autor, lanza
una critica hacia lo que llama “filosofia del desprecio elaborada por la vision
eurocéntrica”, y sefiala que desde esa visibn se ha ejercido la negacion del
pensamiento, filosofia y conocimientos afrosubsaharianos. Esta negacion, que se
traduce de manera general en violencia epistémica y de manera mas especifica en
racismo epistémico, la abordaré de manera amplia en el segundo capitulo de la

presente investigacion.

La filosofia del desprecio, segun Chucho Garcia (2018), es la filosofia hegemodnica
que devino primero en eurocentrismo y luego en universalismo, desde la cual se
ejerce un desprecio hacia las formas de conocimiento y comprension de mundo que
no cumplen con los parametros impuestos por Occidente. Esta filosofia ha sido
liderada y reproducida por algunos personajes frecuentemente idolatrados dentro
de los &mbitos académicos occidentalizados, como Kant, Hegel, Hume, Voltaire,
Rousseau, entre otros. (Chucho Garcia, 2018). Es notoria la influencia de distintos
pensadores del “Siglo de las Luces” en la justificacion de esta matriz de
pensamiento. Por ello, Chucho Garcia, refiriéndose al siglo XVIII, hace énfasis en lo

siguiente:

Revisar la bibliografia de ese siglo es sumamente importante ya que
es desde ahi que se va a construir un pensamiento que dominard las
distintas corrientes filos6ficas europeas y su proyeccion alrededor de
los paises que conquistaron y colonizaron en Africa subsahariana y la
mal llamada América “Latina” y el Caribe despojandolas de las

diversas formas de pensar y conocer el mundo (2018, p. 60).

Por ende, la cita anterior muestra como la filosofia eurocéntrica, enfocada en un
pensamiento Unico y universalista, ha fungido como marco justificatorio del despojo
a continentes como Africa y América de su historia y sus cosmovisiones. Chucho
Garcia hace énfasis en como distintos filosofos ilustrados y modernos contribuyeron
en la construccion mistificada de Africa, dicha vision mas que permitir un mayor

conocimiento sobre este continente lo que promovié fue su ocultamiento. De esta
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manera, se impone un imaginario de Africa enfocado en la calamidad, en
representar a este continente como carente de historia y “civilizacién”, y de la
poblacion africana como incapaz de producir conocimiento. Por ejemplo, el filosofo
David Hume plantea que un requisito para producir conocimiento es poseer alta
sensibilidad y, segun su punto de vista los africanos no la poseian, por lo tanto, no
tenian la capacidad de generar algin conocimiento, ciencia, arte, o algo “honorable”
(Chucho Garcia, 2018, p. 61).

Con base en lo anterior, agrego que la filosofia del desprecio, de la que habla
Chucho Garcia, es también filosofia de la ignorancia, ya que los filésofos modernos
negaron todo el conocimiento africano acumulado al aferrarse a una vision
estereotipada y limitada de comprender el mundo, segun la cual solamente era

legitimo y verdadero lo que ellos mismos habian determinado que lo fuera.

Chucho Garcia (2018) plantea que en Africa subsahariana antes de que los
colonizadores llegaran ya existia un gran avance en el &mbito del conocimiento y
espiritual, pero estos fueron despreciados por los occidentales al imponer su
sistema de pensamiento basado en la exclusién, la violencia, el racismo, la

dominacion e incapacidad de coexistir en la diversidad. (p. 63).

Ahora bien, al tomar consciencia de este contexto se torna en una tarea necesaria
y urgente posicionar la afroepistemologia, la cual mas alla de un proyecto
académico, tedrico, es también un proyecto politico, practico, de lucha, resistencia
y re-existencia. En una entrevista que brinda Chucho Garcia en julio del 2017 en el
programa de radio “Caribe Nuestro” indica que la afroepistemologia tiene como base
la filosofia africana, la cual, a su vez, tiene como base la espiritualidad, por ende,
esta Ultima ocupa un lugar central en sus comprensiones de mundo. Cabe agregar

que el idioma propio también cumple un papel fundamental.
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De manera mas precisa, Chucho Garcia indica que:

La afroepistemologia es el conocimiento y percepcion que las y los
africanos y sus descendientes tenemos de nuestros propios mundos,
nuestra cosmovision, nuestras formas de ser, gesticular, caminar,
amar, ser, compartir. Esa vision es la base de la construccién social

del conocimiento sin que sea mediado por otros (2018, p. 65).

Por ello, como parte constitutiva de la afroepistemologia esta la construccion de la
filosofia de la afrodignidad como accién concreta para la revalorizacion de
conocimientos y practicas de los pueblos y personas afrodescendientes, y opuesta
a la filosofia eurocéntrica del desprecio y la ignorancia.

Chucho Garcia sefiala que “Cuando occidente marcé por mucho tiempo el
monopolio del conocimiento, definiendo arbitrariamente que es y que no es ciencia,
o0 que es y no es filosofia, intentaba por supuesto castrar la diversidad del
pensamiento” (2018, p. 66). Estas palabras nos permiten repensar los parametros
gue hemos construido o que nos han impuesto en torno a qué es conocimiento,
como se produce, como se transmite y dénde podemos hallarlo. Esto, porque si no
cuestionamos las visiones eurocéntricas que dominan actualmente la academia y
las universidades occidentalizadas no seremos capaces de reconocer la diversidad
epistémica y detener el desperdicio de la experiencia de la que habla Sousa Santos.
Nuestra comprension de la realidad/es llegar4 hasta donde seamos capaces de
observar. Por ejemplo, si padecemos de miopia y no utilizamos lentes, el mundo se
presentara ante nosotros/as como difuso, si decidimos utilizar lentes sera posible
observar mas detalles, apreciar muchos aspectos donde antes solo veiamos
manchas. De esta manera, podemos tener una inmensidad de belleza frente a
nuestros 0jos, pero ser incapaces de apreciarla si nos aferrarnos a un modelo Unico

de la misma. Algo similar ocurre con el conocimiento.

La afroepistemologia constituye una propuesta pertinente ante la necesidad por
reivindicar la agencia epistémica de las personas africanas y afrodescendientes, asi
COMO por reconocer y conservar sus producciones de conocimiento ya existentes,

en proceso y por llegar. Como lo sefiala Chucho Garcia (2018), se trata también de
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visibilizar la “contribucién epistémica de Africa subsahariana a la humanidad” (p.
67).

Si bien, anteriormente expuse algunas de las premisas principales de la
afroepistemologia, esta requiere de la pedagogia cimarrona para alcanzar su
propésito a plenitud, ya que, como dice Chucho Garcia, la pedagogia es una
herramienta fundamental para retomar esta propuesta epistemoldgica. Sin
embargo, ¢en qué consiste la pedagogia cimarrona? Para comprenderlo es
importante iniciar explicando que a pesar del colonialismo y colonialidad, aun
vigentes, las personas africanas y afrodescendientes han logrado conservar una
diversidad de cédigos culturales originarios de Africa, lo cual es un acto de
heroismo, tal como lo llama el escritor y activista afrovenezolano Chucho Garcia.

Ahora bien, respecto a lo anterior, el autor en cuestion agrega lo siguiente:

Pero para conservar esos cadigos culturales expresados en los toques
de las diferentes células ritmicas de los tambores, en los codigos de
la ética (los valores humanos), la culinaria, los estilos del peinado,
entre otros, se necesitaba de una técnica, una metodica para transmitir
todos esos cadigos. Eso es lo que llamamos pedagogia cimarrona, y
decimos cimarronas por haber atravesado los tiempos y sus
obstaculos que los sectores dominantes colocaron en el camino
(Chucho Garcia, 2018, p. 68).

Ademas, la pedagogia cimarrona es una constante lucha contra la adversidad. Por
ello, considero que tanto la afroepistemologia como la pedagogia cimarrona son
propuestas de vital importancia para construir una matriz de analisis que permita
estudiar la dimension y agencia epistémica de la tradicion oral afrocaribefia y del
calypso afrolimonense, como parte de la herencia africana en América Latina y el

Caribe, y con ello identificar sus contribuciones epistemoldgicas.
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La dimension epistémica del calypso afrolimonense como tradicion oral

afrocaribefia

En el marco de la delimitacion epistemoldgica anteriormente realizada, y como parte
de una accion concreta para caminar hacia la pluralidad de conocimientos, he
asumido, en la presente investigacion, el desafio de estudiar la dimension
epistémica del calypso afrolimonense en tanto tradicion oral afrocaribefia. Para ello,
consideraré la propuesta de la doctora y maestra en fildsofa de la ciencia Liliana
Valladares y doctor en filosofia Ledn Olive respecto al concepto de conocimientos
tradicionales. Dicho concepto es abordado por ambos en un articulo titulado “; Qué
son los conocimientos tradicionales? Apuntes epistemoldgicos para la
interculturalidad” (2015).

Antes de referirme a lo anteriormente indicado, considero pertinente sefialar que la
utilizaciéon del término “tradicional” no es necesariamente la mas conveniente para
una propuesta que busque encaminarse hacia la pluralidad epistémica, sobre todo
por la carga estereotipada que posee este término. Sin embargo, mas alla de ello,
la explicacion que ofrecen Valladares y Olivé (2015) es muy acertada y atinente con
la propuesta de las epistemologias del sur y la filosofia intercultural latinoamericana.

Ahora bien, de acuerdo con Valladares y Olivé, los conocimientos tradicionales:

(...) se pueden entender como aquellos conocimientos que han sido
generados, preservados, aplicados y utilizados por comunidades y
pueblos tradicionales, como los grupos indigenas de América Latina,
gque constituyen una parte medular de las culturas de dichos pueblos,
y tienen un enorme potencial para la comprension y resolucion de
diferentes problemas sociales y ambientales. Su procedencia no-
cientifica no deberia restar legitimidad a dichos conocimientos en la
medida en que tanto unos como otros han derivado de practicas
confiables (2015, p. 69).
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Cuando hablan de “practicas confiables”, Valladares y Olivé, se refieren a las
practicas que resultan aceptables y confiables segin un conjunto de criterios
definidos por las comunidades, estos seran medios legitimos para justificar y
sostener la validez de un saber y calificarlo como conocimiento. (p. 69). Ademas de
ello, aunque los conocimientos tradicionales no cumplan con los criterios de lo que
actualmente se ha catalogado como “ciencia”, no por ello son menos legitimos o
carecen de racionalidad. Antes bien, de acuerdo con la propuesta de las
epistemologias del sur y la filosofia intercultural, es necesario ampliar los estudios
epistemoldgicos para abordar el conocimiento en general, y no solamente el
cientifico, para con ello ampliar el concepto de “racionalidad”, y que vaya mas alla

de los parametros que se han impuesto desde Occidente.

Como parte del analisis conceptual en torno a los conocimientos tradicionales,
Valladares y Olivé (2015) analizan definiciones presentadas por distintas
organizaciones. Entre ellas considero relevante destacar la definicion dada por la
Organizacion de las Naciones Unidas para la Educacion, la Ciencia y la Cultura
(UNESCO), y la Comunidad Andina (CAN).

Respecto a la UNESCO sefiala que:

Por conocimientos tradicionales se entiende al conjunto acumulado y
dinamico del saber tedrico, la experiencia practica y las
representaciones que poseen los pueblos con una larga historia de
interaccidén con su medio natural. La posesion de esos conocimientos,
gue estan estrechamente vinculados al lenguaje, las relaciones
sociales, la espiritualidad y la vision del mundo, suele ser colectiva
(UNESCO, sf/f, citado por Valladares y Olive, 2015, p.82).

Por su parte la Comunidad Andina (CAN) afirma que:

Los conocimientos tradicionales son todas aquellas sabidurias
ancestrales y conocimientos colectivos e integrales que poseen los

pueblos indigenas, afroamericanos y comunidades locales,
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fundamentados en la praxis milenaria y su proceso de interaccion
hombre-naturaleza, y transmitidos de generacion en generacion,
habitualmente, de manera oral (De la Cruz, et al, 2005: 41, citado por
Valladares y Olivé, 2015, p.85).

Llama la atencién que la mayoria de definiciones hacen referencia a pueblos
indigenas, por lo que es necesario ampliarlas para contemplar otros pueblos que
también poseen conocimientos tradicionales, como por ejemplo los

afrodescendientes.

En el analisis conceptual del conocimiento, podemos partir de dos perspectivas de
analisis, la objetivista y la basada en la practica. Desde la perspectiva objetivista, el
conocimiento es visto como una entidad objetiva que se puede codificar, almacenar,
y adquirir, por medio de procesos cognitivos e intelectuales (Valladares y Olivé,
2015, p.70). Por otro lado, la perspectiva basada en la practica, considera que el
conocimiento “se constata en la practica y que hay un continuo entre lo tacito y lo
explicito; esto ultimo significa que el conocimiento no es una entidad objetiva
separada del sujeto y separada de la accion humana, sino que se trata de una
practica humana social y culturalmente constituida” (Valladares y Olivé, 2015, pp.70-
71)°.

Los conocimientos tradicionales, segun Valladares y Olivé (2015), presentan una
serie de caracteristicas, entre ellas: dimension practica, arraigo territorial, caracter
colectivo, linaje u origen histérico, dinamismo intergeneracional, valor econémico y
socio-ambiental, caracter oral-linguistico, matriz cultural, expresién de un derecho

colectivo. (pp. 77-78).

Con base en lo expuesto anteriormente, considero que el calypso afrolimonense es
un conocimiento tradicional por varias razones. En primera instancia como parte del

conocimiento basado en la practica, representa un proceso dinamico basado en la

® Pareciera que estas perspectivas responden, respectivamente, al racionalismo y al empirismo (en
tanto corrientes epistemolégicas), sin embargo, no me adentraré en ello, ya que supera los
propdsitos del presente apartado.
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experiencia ancestral y cotidiana de las personas, pueblos, comunidades
afrodescendientes. Las historias que transmiten los calypsonians es experiencia
acumulada que resulta pertinente para la comunidad de donde surge, es decir,
Limon, en especifico Cahuita, Puerto Viejo y Manzanillo. Resulta pertinente para la
poblacién afrocostarricense en tanto le permite resistir ante las situaciones de
injusticia y encontrar estrategias para luchar contra ellas. Asimismo, para informarse
y escuchar un analisis de algunos hechos que acontecen y que afectan a toda la
poblacion.

También presenta las caracteristicas de los conocimientos tradicionales sefialadas

por Valladeros y Olivé (2015). En adelante lo explicaré de forma detallada:

e Dimension practica: el calypso afrolimonense es un proceso dindmico que
se construye en la practica, gracias a la participacion de diversos agentes
como los calypsonians, la comunidad, entre otros. Ademas de ello, los
conocimientos que transmite son, en muchas ocasiones, tacitos, por lo que
se “constatan y manifiestan en la forma de practicas sociales y culturales
llevadas a cabo por grupos humanos en un espacio-tiempo determinado”
(Valladeros y Olive, 2015, p. 77).

e Arraigo territorial: el contenido de sus conocimientos esta completamente

ligado al contexto de la comunidad afrolimonense.

e Caracter colectivo: es un proceso que se construye de forma colectiva, en
tanto los conocimientos que transmite estan vinculados con las vivencias y
experiencias de la comunidad afrolimonense. Ademas, las canciones de
calypso no son exclusivas del calypsonian que las compuso, sino que en
muchas ocasiones una misma melodia ha sido utilizada por otros
calypsonians con letra distinta o una misma historia se ha adaptado al
contexto de otra localidad. Es importante recordar que el calypso, como lo
sefala Monestel (2005), es un lenguaje comun en muchos pueblos del Caribe
(anglo, franco e hispano hablantes).
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Linaje u origen histérico: “que enfatiza el desarrollo histérico del
conocimiento y su transmision, retencion y preservacion intergeneracional”
(Valladeros y Olive, 2015, p. 78). El calypso afrolimonense cumple con esta
caracteristica, debido a que ha transmitido conocimientos mediante historias
y cuentos cantados, ha utilizado la musica, instrumentos y el ritmo en si, para
mantener y preservar los conocimientos propios de las dindmicas de vida de
la comunidad afrolimonense y sus experiencias. Con ello, ha logrado un
dinamismo intergeneracional, con la integracion de mas personas y el
surgimiento de nuevos calypsonians incluso en otras localidades como San

José.

Valor econémico y socio-ambiental: quizas el calypso afrolimonense no
posea un valor econémico en si. Su valor ha sido reconocido en otros
ambitos, incluso fue declarado “como patrimonio cultural inmaterial
costarricense y a la comunidad tribal de Cahuita la cuna del calipso

costarricense” (Ley N° 9612), pero si posee un valor social innegable.

Carécter oral-lingiistico: el calypso afrolimonense en si es tradicion oral
cantada, que transmite conocimientos que, generalmente, no figuran en la
historia llamada oficial. También, es importante recordar que el calypso
afrolimonense es cantado, mayoritariamente, en creole, por lo que transmite
conocimientos por medio de una lengua materna caracteristica de la
poblacién afro de esa region. Debo enfatizar que el creole se transmite de
forma oral, generalmente de las madres o abuelas hacia sus hijos e hijas,
nietas o nietos. Con ello, el calypso afrolimonense subraya la importancia de
las historias y la lengua materna afrolimonense, como “medios de
preservacion y transmisién intergeneracional de este conocimiento”
(Valladares y Olivé, 2015, p. 78).

Matriz cultural y expresion de un derecho colectivo: respecto a la
primera caracteristica, el calypso afrolimonense incorpora conocimientos que

estan vinculados a construir y reforzar la identidad colectiva de la comunidad
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afrodescendiente del Caribe costarricense. La segunda caracteristica esta
muy presente en el calypso, ya que en muchas de sus canciones se
denuncian situaciones de injusticia y opresién que han vivido las personas y
comunidades afrolimonenses. Con ello, se intenta hacer consciencia para
que los derechos de los pueblos afrodescendientes sean respetados y

reconocidos.

En sintesis, el concepto de conocimiento tradicional permite legitimar el potencial
epistémico del calypso afrolimonense y de la tradicion oral. Este concepto es
fundamental para ampliar la nocion de episteme y con ello no limitarla al
conocimiento entendido como cientifico, también para comprender la dimensién
practica del conocimiento y el papel de la colectividad en su construcciéon y
transmision. Es importante que lo tradicional no sea entendido como lo
inmodificable, dogmatico ni como una categoria peyorativa para referirse a o “no
cientifico”. Tampoco el objetivo es presentar el conocimiento tradicional y cientifico
como antagoénicos. El concepto de “conocimiento tradicional” es utilizado por
Valladares y Olivé (2015) como una propuesta para hacer justicia epistémica y
cognitiva, con ello contemplar las experiencias comunitarias, practicas, la
ancestralidad, la memoria colectiva, la oralidad, en fin todos aquellos conocimientos
gue no son considerados como tales desde las corrientes epistemologicas

occidentalocéntricas y de corte positivista.

También, retomando el marco de analisis que proponen la afroepistemologia y
pedagogia cimarrona (Chucho Garcia, 2018), el calypso afrolimonense posee una
agencia y valor epistémico que es preciso analizar para de este modo visibilizar y

reconocer los aportes de la poblacion afrodescendiente en la cultura costarricense.
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Conceptualizacion de la oralidad desde distintos enfoques, limites y alcances

La oralidad o tradicion oral ha sido estudiada desde distintos enfoques o lineas de
investigacion, por ejemplo: la linguistica, la antropologia, la historia, la filosofia,
semidtica, la comunicacion y demés. Dentro de estas podemos encontrar la historia
oral como corriente historiografica, misma que, a partir de los afios setenta, empezo6
a tomar auge en el mundo de la historiografia. (Thompson citado por Martinez,

2018). De modo mas preciso:

Desde los afios setenta la historia oral ha pasado de situarse en los
margenes de la historiografia, casi como una excentricidad, a
experimentar un fuerte desarrollo. Tanto es asi que sus criticos se
sitian hoy a la defensiva. No solamente por una cuestion de principios
sino, sobre todo, de poder: la historia oral, que ellos no dominan,
contribuye a socavar las bases de su poder en el mundo intelectual

(Thompson citado por Martinez, 2018, parr. 6).

A continuacion, explicaré algunos de estos enfoques o lineas de investigacion con
el objetivo de comprender qué se plantea desde cada uno de ellos y qué
implicaciones tienen estas posturas en la conceptualizaciéon de la oralidad o

tradicién oral.

Me centraré en la postura de cinco autores/as que han teorizado sobre la oralidad:
Walter Ong (1996), Erick Havelock (1996), Martin Lienhard (1991), Silvia Rivera
Cusicanqui (1987) y Amadou Hampaté Ba (2010)%°. Expondré la postura de cada
uno/a de ellos/as para aportar a la comprensién del temay, a la vez, para definir el

enfoque desde el que abordaré la oralidad en esta investigacion.

10 Su articulo intitulado “A tradigdo viva” fue publicado por primera vez en 1957. El articulo utilizado
para esta investigacion forma parte de una compilacion llamada Histéria geral da Africa, I:
Metodologia e pré-histéria da Africa / editado por Joseph Ki-Zerbo, 2010, editorial UNESCO.
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Aportes y problemas de los escritos de Walter Ong?'! sobre la oralidad y

la escritura

En el presente apartado realizaré un andlisis de la obra mas influyente del fil6sofo y
filblogo Walter Ong, titulada Oralidad y escritura: Tecnologias de la palabra,
publicada en espariol en 19962, la cual se concentra en la relacién que existe entre

la oralidad y la escritura.

En dicha obra, el autor se interesa por analizar las diferencias entre la mentalidad
que se deriva de las culturas orales y la de las culturas con conocimiento de la
escritura. Ademas de ello, busca superar ciertos prejuicios que se han generado en
las culturas escritas (caligraficas y alfabéticas) hacia las culturas orales (oralidad
primaria). Ong precisa aspectos conceptuales respecto a la oralidad, tales como la
distinciéon entre la oralidad primaria y oralidad secundaria. Para el analisis de la
Gltima, considera la era electrénica y la influencia de la televisién, la radio via satélite

en la elaboracion de la palabra y el pensamiento.

Uno de los aspectos de mayor relevancia es que Ong, a diferencia de otros
estudiosos del tema, considera no solo los sistemas de escritura que se han
desarrollado en Occidente, sino también en culturas no occidentales. Ante esto, el

autor afirma lo siguiente:

Hasta la fecha, casi todo el trabajo que compara las culturas orales
con las caligréficas ha confrontado la oralidad con la escritura
alfabética antes que con otros sistemas de escritura (cuneiforme,
caracteres chinos, el silabario japonés, la escritura maya, etcétera) y
se ha ocupado del alfabeto como es usado en Occidente (el alfabeto
también estd asentado en Oriente, como en la India, el Sureste
Asiatico o Corea) (Ong, 1996, p.12).

11 Walter Ong (1912-2003), fue un sacerdote jesuita, filésofo, fil6logo, historiador cultural y linglista
estadounidense.
12 En 1982 se publico la primera edicion en inglés.
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Ong parte de una distincion entre oralidad primaria y secundaria. La primera se
refiere a las culturas o personas que no tienen conocimiento alguno de la escritura
o de la imprenta. La segunda hace referencia a la oralidad que se da luego del
conocimiento de la escritura y la imprenta. Por ejemplo, en la actual era tecnoldgica,
en la cual se mantiene una nueva oralidad mediante aparatos electrénicos o culturas
donde la tradicion oral contindia ocupando un lugar primordial sobre la escritura. (p.
20).

El sonido es un elemento fundamental dentro de la cultura oral. Las palabras no
tienen una presencia visual, sino que constituyen hechos, acciones,
acontecimientos. Lo anterior, segiin Ong, porque en las culturas orales no existen
registros escritos y con ello, las palabras carecen de una presencia como tal, las
palabras son sonidos. En la oralidad las palabras son el sujeto-objeto-situacion al
cual hacen referencia, ademas de ello, los pueblos orales les adjudican a las

palabras un gran poder, casi o totalmente mégico. (p. 38).

Ahora bien, considero que dicho autor analiza la oralidad en comparaciéon con la
escritura. Por ello, en su libro sera comun encontrar, de forma reiterativa, el
contraste entre ambos tipos de lenguaje o sistemas de comunicacién. Por ejemplo,
si realiza alguna afirmacion sobre la oralidad lo hace en contraste con la escritura y
viceversa. Con ello, podria inferir que el autor parte de la oralidad y la escritura como
modos de lenguaje antagoénicos. Este aspecto es crucial para comprender la
perspectiva desde la que parte Ong, y las implicaciones que ello tiene para la

valoracion del tema.

En correlato con lo anterior, el autor se refiere a las diferencias entre los sistemas
de pensamiento que derivan de la oralidad primaria y la escritura. A partir de esto,
considera que la primera esta mas vinculada a sistemas de pensamiento primitivos,
en los cuales, dificilmente, se alcanzaran procesos superiores de razonamiento
como la abstraccion. A la vez, asocia la escritura con lo civilizado, con estadios
cognitivos superiores y como el requisito fundamental para el desarrollo de

creaciones humanas, tales como la ciencia, la filosofia, la historia, literatura y el arte.
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Segun Ong (1996), autores como Jack Goody (1977) han evidenciado las
diferencias entre el estado de la conciencia prelégico y el estado de la conciencia
racional. Otros autores, como Julian Jaynes (1977), plantean una distincion entre el
estado de la conciencia primitivo o cerebro bicameral y el estado de conciencia
tardio, producido a partir del conocimiento de la escritura. Jaynes valora los cambios
neurofisiolégicos en la mente, ocasionados por la transicion entre el estado de
conciencia temprano al tardio. Ong traduce la perspectiva de ambos autores como
las diferencias entre la oralidad y el conocimiento de la escritura. Incluso, el autor
considera que “sin la escritura la conciencia humana no puede alcanzar su potencial
mas pleno, no puede producir otras creaciones intensas y hermosas. En este
sentido, la oralidad debe y esta destinada a producir escritura” (Ong, 1996, pp. 23-
24).

Ong en su obra se pregunta ¢,como recuerdan las personas en las culturas orales?
Ya que, si en las culturas orales carecen de textos “4,Como se hace para traer a la
memoria aquello que se ha preparado tan cuidadosamente?” (p. 41) Ante estas
interrogantes plantea la necesidad de la existencia de pautas o férmulas
mnemotécnicas y, con ello, la “constitucidén formulaica del pensamiento”. Ong define
las pautas formulaicas como “referencias del todo genéricas a frases o expresiones
fijas repetidas mas o menos exactamente (como proverbios) en verso o en prosa”
(Ong, 1996, p. 33).

Ademas de las pautas mnemotécnicas, el ritmo ha sido una estrategia crucial para
asegurar el recuerdo. “El pensamiento extenso de bases orales, aunque no en un
verso formal, tiende a ser sumamente ritmico, pues el ritmo ayuda a la memoria
incluso fisiolégicamente” (Ong, 1996, p. 41). Este dato de la base ritmica, como
estrategia para el recuerdo en la tradicion oral, es fundamental para la presente
investigacion, sobre todo porque parto del calypso afrolimonense como ejemplo de

oralidad.

Para finalizar la presentacion de la perspectiva desde la cual Walter Ong analiza la
oralidad, considero pertinente mencionar algunas caracteristicas que suele poseer,

segun el autor, el pensamiento y la expresiéon de la condicién oral:
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Acumulativas antes que subordinadas: prevalece el estilo oral aditivo. Los
hechos o acontecimientos se narran conforme se van presentando en la
realidad y no se adecuan necesariamente a una sintaxis o no existe la
necesidad de que se adecuen a ello. (pp. 43-44).

Acumulativas antes que analiticas: considera que el andlisis es un
procedimiento arriesgado en la oralidad. Ante esto, el autor considera que en
las culturas orales primarias prevalece el pensamiento formulario y
totalizador. (p. 45).

Redundantes y “copiosos”: la redundancia y la repeticibn son
fundamentales para retener las ideas expuestas. (pp. 46-47).
Conservadores y tradicionalistas: Ong considera que en la cultura oral
primaria es necesario repetir varias veces lo que se ha aprendido, durante
siglos, para que se mantenga en la memoria de la comunidad. Dado esto
estas culturas responden a esquemas mentales tradicionalistas donde no se
impulsa la experimentacioén intelectual. (pp. 47-48).

Cerca del mundo humano vital: el saber se estructura de forma estrecha a
la experiencia vivida. (pp. 48-49).

De matices agonisticos: los proverbios en la cultura oral primaria ademas
de fungir como una pauta mnemotécnica para conservar conocimientos,
también convoca a la lucha “un proverbio o acertijo desafia a los oyentes a
superarlo con otro mas oportuno o contradictorio” (Abrahams 1968; 1972
citado por Ong, 1982, p. 50).

Empaticos y avanzados antes que objetivamente apartados: a diferencia
de la escritura, en la oralidad la persona cognoscente no se separa de lo
cognoscible, en esta cultura la identificacion con lo que se conoce es
fundamental para el aprendizaje. (pp. 51-52).

Homeostaticas: las palabras y recuerdos son constantemente actualizados
0 desechados, ya que en las culturas orales los conocimientos y saberes se
estructuran cerca del mundo humano vital y, por ende, deben mantener

pertinencia actual. (pp. 52-54).
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e Situacionales antes que abstractas: “las culturas orales tienden a utilizar
los conceptos en marcos de referencia situacionales y operacionales
abstractos en el sentido de que se mantienen cerca del mundo humano vital”
(Ong, 1996, p. 55).

Ong ahonda en el andlisis sobre cdmo se produce y se logra la memorizacion dentro
del contexto de la oralidad primaria, e incluso considera ejemplos de pueblos en los
que persiste la tradicion oral, a pesar de residir en lugares donde predomina el uso
de la escritura. Con base en ello, indaga sobre las operaciones de la memoria oral.

El planteamiento central de Ong, en lo que respecta a este tema, es que la
memorizacién en las culturas orales es distinta a aquellas que estan basadas en la
escritura. En el caso de las primeras, la memorizacién, generalmente, no se da
palabra por palabra. Digo que generalmente porque otros investigadores han
encontrado culturas orales donde, al parecer, se da una memorizacion palabra por
palabra. Por ejemplo, segun Sherzer (1982), citado por Ong, la articulaciéon verbal
del ritual de la pubertad en la cultura Cuna “frente a la costa de Panama” (p. 67) vy,

segun Johnson (1979) citado por Ong (1996) la poesia somali clasica.

A partir de los ejemplos analizados en la obra, el autor revela cémo el canto y el
ritmo son cruciales para los procesos de memorizaciébn en culturas orales. Sin
embargo, con la introduccién de grabadoras de sonido se pudo comprobar que los
recuerdos de canciones, poemas, proverbios, entre otro, si bien siguen una métrica
bastante similar a la narracion original, nunca son completamente iguales. Ong
menciona que “Basicamente se repetian las mismas formulas y temas, pero eran
hilados o “poetizados” de modo distinto en cada interpretacién, incluso por el mismo
poeta, segun la reaccion del publico, la disposicion de poeta o la ocasion, asi como

otros factores sociales y psicolégicos” (p. 64).

Otro aspecto de relevancia es que para la memoria oral el componente somatico
prevalece, a diferencia de la memoria textual. Por ello, en las culturas orales el
acompafnamiento corporal de las palabras es fundamental. Incluso en diversas
culturas la oralidad ha estado acompafnada de trabajos manuales o movimientos

corporales, por ejemplo, hilar mientras crean canciones, instrumentos musicales
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como tambores o instrumentos de cuerdas, ademanes, bailes, balanceo y demas
(Ong, 1996, p. 71).

Erick Havelock??: oralidad y escritura en la antigua Grecia

En el presente apartado, me concentraré en los aportes que realiza el fildlogo y
filésofo Erick Havelock sobre la oralidad en su obra llamada “La musa aprende a
escribir. Reflexiones sobre oralidad y escritura desde la Antigiedad hasta el
presente” (1996). En esta obra Havelock retoma varios planteamientos de Walter
Ong, por lo que se encontrara una similitud de perspectiva sobre la oralidad y la

escritura.

En dicha obra parte de una musa o musas, figura tomada de los poemas de Hesiodo
y Homero. Segun el autor, Homero hacia referencia a las musas como una fuente
externa de la cual derivaban sus versos. También aclara que las musas “segun nos
ensefia «Hesiodo», un compuesto de nueve hermanas (¢,un coro?) hijas de Zeus -
lo cual les conferia prestigio olimpico-, y de su madre, «Memoria» (Mnemosune)”
(1996, p. 43).

A partir de esta figura, realiza el planteamiento principal del libro, el cual consiste en
“presentar un cuadro unificado de una crisis que se produjo en la historia de la
comunicacién humana cuando la oralidad griega se transformé en la civilizacion de
la escritura griega” (Havelock, 1996, p. 19). La musa representa, en un primer
momento, la oralidad, ya que siempre esta vinculada al canto, la recitacién, la
elocucion. Sin embargo, luego enfrenta un punto de tension mediante el auge de la
escritura (en el contexto de la Grecia antigua). La sustitucion de un medio de

comunicacion por otro no ocurri0 de manera automatica, por ello Havelock

13 Erick Havelock (1903-1988), de origen britanico, es un reconocido fildlogo y fildsofo especializado
en literatura y filosofia clasica. Ademas de ello, realizé importantes estudios referentes a la oralidad
y la escritura en el contexto de la antigiedad griega. Como el mismo Havelock (1996) lo menciona,
si bien Marshall McLuhan se habia propuesto investigar sobre los efectos psicologicos e intelectuales
de la imprenta, él iria ain mas lejos y se remontaria hasta los tiempos de la oralidad (griega en este
caso). Este autor estudia el papel de la oralidad en la historia de la cultura humana y su relacién con
la escritura. También ha sido pionero en el analisis de los medios de comunicacion y su vinculo con
la formacion de conocimiento.

Entre sus principales obras se encuentran: Preface to Plato (Prefacio a Platon, 1963), The Literate
Revolution in Greece and Its Cultural Consequence (1982), The Muse Learns to Write. Reflections
on Orality and Literacy from Antiquity to the Present (1986).
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menciona que “La musa nunca se convirtid en la amante abandonada de Grecia.
Aprendio a leer y escribir mientras continuaba cantando” (1996, p. 45). Es decir, en
Grecia no se paso de la oralidad a la escritura de un dia a otro, sino que, cuando la
escritura empezo a incursionar, e incluso cuando estaba arraigada, aun quedaban

resabios de oralidad.

Havelock (1996) parte del contexto griego para explicar el desarrollo intelectual de
Occidente, mediante el paso de la cultura oral a la cultura alfabetizada. Incluso, es
importante prestar atencion al vinculo que establece entre escritura y civilizacion, al
plantear que, con la superacién de la tradicion oral por medio del auge de la
escritura, se da inicio a la civilizacion en Grecia. (p. 19). En ese aspecto, este autor
coincide con Ong (1996) en vincular la oralidad con lo primitivo y la escritura con lo
civilizado. Ademas de ello, ambos autores aluden que, tanto la oralidad como la

escritura, ejercen una influencia en la mentalidad y consciencia del ser humano.

Uno de los principales aportes de Havelock fue su investigacion sobre la tradicion
oral y como esta constituye los cimientos de las sociedades griegas clasicas. Estas
tltimas entendidas como “las sociedades helénicas de los tiempos de Homero,
Hesiodo, Piodaro y aun de los primeros fildsofos presocraticos” (Alegre, 1996 citado

por Havelock, 1996, p. 13). Respecto a ello asegura:

Recurri al testimonio de la epigrafia (ibid., pags. 49-52) para llegar a
la conclusion de que en tiempos de Homero la sociedad griega habia
sido, en efecto, enteramente oral. Homero no era un residuo oral en
medio de un entorno alfabetizado; la alfabetizacion de aquella
sociedad soOlo se produjo paulatinamente durante los siglos que
separan a Homero de Platén. El platonismo, siendo un texto escrito,
fue capaz de formular un nuevo tipo conceptual de lenguaje y de
pensamiento que reemplazaba la narrativa y el pensamiento orales
[ibid., capitulos 11-15). La narrativa y el ritmo, que habian sido el
soporte necesario de la memoria oral, ya no se necesitaban.
(Havelock, 1996, p. 53).
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Este planteamiento suscité resistencia por parte de diversos especialistas
enfocados en el mundo clasico. Lo anterior, principalmente porque Havelock
defiende la tesis de que los poemarios homéricos fueron composiciones propias de
la oralidad primaria (dicha tesis ha sido defendida también por Milman Parry, 1930
y 1932). Con ello cuestiona la creencia, sumamente arraigada, de que los registros

de Homero eran producto de una cultura alfabetizada.

En las ultimas décadas ha surgido un mayor interés por el tema de oralidad-
escritura. Havelock (1996) menciona las nuevas tecnologias de la comunicacion
(oralidad secundaria) como una de las causas de ello. La oralidad esta siendo
estudiada desde multiples disciplinas como la antropologia, la literatura
comparativa, filologia, historia, teoria literaria, ciencias de la comunicacion, estudios

biblicos, semidtica, y diversos puntos de vista. Afirma que:

Hay una dimension historica: ¢ qué significaba, para las sociedades del
pasado y sus culturas, prescindir de los medios de comunicacion
orales en favor de varias clases de medios escritos? Esta la dimension
contemporanea: ¢cual es la relacion precisa entre la palabra hablada
de hoy (o de ayer) y el texto escrito? Luego hay una dimension
linguistica: ¢qué le sucede a la estructura de una lengua hablada
cuando se convierte en un artefacto escrito? ¢ Es que sucede algo?
Desde ahi se puede pasar al nivel filosofico (o psicolégico) y preguntar:
¢es la comunicacion oral el instrumento de una mentalidad oral, de un
tipo de conciencia notablemente diferente de la mentalidad
alfabetizada? (Havelock, 1996, p. 47).

Cada una de estas interrogantes es vital para contemplar los multiples aspectos que
se deben considerar durante el estudio de la oralidad. Sobre todo, porque como lo
advierte Havelock, su estudio no es una tarea sencilla, ya que deriva en una
paradoja similar a la que se presenta al estudiar el lenguaje, en el sentido en que
es preciso utilizarlo para entender el lenguaje mismo. De esta manera, sucede algo
similar al intentar entender la oralidad, debido a que, en el contexto actual, se deben

utilizar fuentes escritas para su estudio. Es decir:
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¢, Como es posible que un conocimiento de la oralidad se derive de su
opuesto? ¢Y aun suponiendo que los textos nos puedan proporcionar
una especie de imagen de la oralidad, como se puede verbalizar
adecuadamente esa imagen en una descripcion textual que
probablemente emplea un vocabulario y una sintaxis que son propios

de la textualizacion y no de la oralidad? (Havelock, 1996, p. 73).

Es preciso tener presente la paradoja que cité anteriormente, ya que es uno de los
aspectos que se suelen mencionar para refutar u obstaculizar el estudio de la
oralidad. Sin embargo, considero que no debe tomarse como un obstaculo, sino
como un desafio, que es necesario superar para profundizar en la investigacion

sobre la tradicién oral.

Otro de los grandes aportes de la obra de Havelock (1996) es que menciona
diversos estudios contemporaneos sobre la oralidad, lo cual me permite conocer las
lineas de investigacion predominantes y los principales aspectos en los que estos
se enfocan al estudiar la oralidad. Ante ello, el autor se plantea la siguiente pregunta
“¢ Qué pasd -si es que paso algo- en el afio 1963 o alrededor de esa fecha para
desencadenar repentinamente un interés tan masivo?” (p. 48). Con ello se refiere a

un interés masivo hacia la tradicion oral.

El interés masivo al que hace referencia el autor se debe a que, entre 1962 y 1963,
fueron publicadas cinco obras referentes al tema del papel del lenguaje humano en
la cultura humana. Las obras provenian de tres paises: Gran Bretafia, Francia y
Estados Unidos. Dichas obras eran: “El pensamiento salvaje (Claude Lévi-Strauss),
-The Consequences of Literacy» (un extenso articulo de Goody y Watt), La Galaxia
Gutenberg (Marshall McLuhan), Animal Species and Evolution (Ernest Mayr) y
Prefacio a Platon (Havelock)” (Havelock, 1996, p. 49).

A pesar, del auge significativo de interés por estudiar la oralidad en las ultimas cinco
décadas, es comun encontrar perspectivas en las que se desvaloriza, e incluso en
las que la tradicion oral es vista con desdén, ya que muchos de estos estudios

parten de la 6ptica de un mundo dominado por la escritura para analizar la oralidad.
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Es decir, a partir de los lentes del mundo de la escritura buscan estudiar o establecer

comparaciones entre esta forma de lenguaje y la oralidad.

Es por ello que en algunos textos se vincula la oralidad con lo primitivo o la
prehistoria y la escritura con la civilizacién o la historia. Es decir, parten de un
analisis en el cual comprenden la tradicién oral y la escritura como antagonicas o
en términos de dicotomias. Havelock (1996) menciona filosofos como Rousseau
donde “Su «buen salvaje» estaba concebido esencialmente como un oralista, y
sigue estando presente en lo que se esta escribiendo hoy en dia sobre la palabra

hablada y el texto escrito” (p. 37).

Havelock (1996) dedica un capitulo a la “Teoria general de la oralidad primaria”, el
cual tiene como objetivo describir las teorizaciones que se han realizado en torno a

la oralidad en aras de conceptualizarla.

En primera instancia, el autor plantea que “La oralidad se refiere, por definicion, a
sociedades que no usan ninguna forma de escritura fonética.” (p. 97). Considera
que es necesario establecer una distincion clara sobre qué se entiende por escritura,

ya que:

El uso comun del término «escritura», que los especialistas aplican
indistintamente a cualquier forma de simbolizacion, ha contribuido a
borrar los limites entre la oralidad primaria, que es una condicion
separada y distinta de la sociedad, y sus sucesoras, las sociedades
protoalfabetizadas, las de alfabetizacion artesanal, las
semialfabetizadas y las plenamente alfabetizadas. (Havelock, 1996, p.
97).

El autor, también, se cuestiona qué elementos utiliza la tradicién oral para continuar

persistiendo. Ante ello, menciona que para garantizar su persistencia es necesaria

un habla ritualizada. Al igual que Ong, Havelock estudia las estrategias

mnemotécnicas para garantizar la memorizacion dentro de las culturas orales.

Ahora bien, ¢como se puede mantener la estabilidad de un enunciado o almacenar

el lenguaje hablado dentro de la tradicion oral? Por medio del habla ritualizada o por
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medio de la repeticion es posible lograr memorizar, pero, si bien estos aspectos son

fundamentales, no son suficientes. Es por ello que:

Lo que se requiere es un meétodo de lenguaje repetible (es decir, unas
estructuras de sonido acusticamente idénticas) que, sin embargo, sea
capaz de cambiar de contenido para expresar significados diversos.
La solucién que descubri6 el cerebro del hombre primitivo fue convertir
el pensamiento en habla ritmica. Esto ofrecia lo que era
automaticamente repetible, el elemento mondétono de una cadencia
recurrente creada por correspondencias entre los valores puramente
acusticos del lenguaje pronunciado, sin tener en cuenta el significado.
Asi, unos enunciados variables se podian entretejer en unas
estructuras de sonido idénticas, para construir un sistema especial de
lenguaje que no solo era repetible sino que se podia recordar para su
uso ulterior, y que podia tentar la memoria a pasar de un enunciado
particular a otro diferente que, sin embargo, parecia familiar a causa

de la semejanza acustica. (Havelock, 1996, p. 105).

Segun Havelock (1996), es a partir de lo anterior que surge la poesia, no
exclusivamente como una forma de recreacion, sino como un instrumento para
almacenar informacién cultural, es decir, para establecer una tradicion cultural.
Agrega que el ritmo juega un papel fundamental dentro de las culturas orales y sus
estrategias para almacenar informacién. Incluso, el autor menciona que el ritmo ha
estado vinculado a la musica y a la danza, “De acuerdo con ello, las sociedades
orales asignaban comunmente la responsabilidad del habla conservada a una

asociacion entre poesia, musica y danza” (p. 105).

La irrupcion de la Conquista europea en los sistemas de notacion
elaborados en el marco de los grandes Estados prehispanicos de
Mesoaméricay el area andina, segun Martin Lienhard

Martin Lienhard, de origen suizo, se ha especializado en el campo de los estudios

latinoamericanos y africanos. Ha profundizado en el estudio de la oralidad, historia
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oral desde el ambito de la historia, la antropologia, los estudios literarios y la
cinematografia. Ademas de ello, ha dedicado obras al estudio de la resistencia
indigena y negra en América Latina en época colonial, la historia de Africa, la

esclavitud, la poesia y literatura andina, practicas textuales quechuas, entre otros.

Por su parte, como vimos, Walter Ong (1996) y Erick Havelock (1996) han estudiado
la oralidad o tradicion oral, principalmente desde la perspectiva linguistica-
antropologica y en el contexto occidental. Lienhard, ademas de considerar aspectos
linglisticos y literarios, también ha considerado en su analisis aspectos politicos,
sociales, antropologicos y ha analizado la oralidad en el contexto colonial
latinoamericano. Su aporte es fundamental para los propésitos de la presente
investigacion. A continuacién, me referiré a los aspectos que considero principales
en torno a la oralidad en su libro “La voz y su huella. Escritura y conflicto étnico-
social en América Latina 1492-1988" (1991).

Uno de los principales aportes de su obra es que, lejos de posturas como las del
antropologo Claude Lévi-Strauss, Lienhard (1991) rompe con la vision dicotémica
de sociedades con escritura y sociedades sin escritura. Esta claro en que no es
partidario de esta visién y, por ello, considera dos sistemas de notacion del
continente americano: el de los kipu andinos y el de los glifos mesoamericanos. Mas

adelante volveré sobre este aspecto.

Lienhard no parte de un estudio exclusivo de la oralidad, sino que est4 enfocado en
analizar cobmo un sistema de comunicacion (oralidad) fue sustituido de forma
violenta por otro sistema de comunicacién (escritura alfabética), el cual se lleg6 a
convertir en el sistema oficial. Es por ello que se centra en la problematica de las

articulaciones entre la “oralidad” (indigena o indomestiza) y la escritura (de

14 Algunas de las obras que ha publicado son: Cultura andina y forma novelesca. Zorros y danzantes
en la dltima novela de Arguedas (1990), Testimonios, cartas y manifiestos indigenas (desde la
conquista hasta comienzos del siglo XX) (1992), O mar e o mato. Histdrias da escravidao (Congo-
Angola, Brasil, Caribe) (1998), Disidentes, rebeldes, insurgentes. Resistencia indigena y negra en
América Latina. Ensayos de historia testimonial (2008) y la obra que trataré en el presente apartado
La voz y su huella. Escritura y conflicto étnico-social en América Latina 1492-1988 (1991).
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ascendencia europea) que se dan en las practicas literarias alternativas” (1991,
p.26).

En “La voz y su huella” parte de un contexto especifico, la conquista y colonizacion
de América Latina, y a partir de este hecho histérico plantea la escritura alfabética
como una imposicion europea. Este aspecto es crucial para el presente trabajo, ya
que propone un analisis decolonial de la oralidad y la escritura, lo cual lo diferencia
enormemente del analisis realizado por Ong (1996) y Havelock (1996). Otro aspecto
importante es que Lienhard “explora, exclusivamente, las “huellas” escritas de las

voces indigenas o indomestizas” (1991, p. 18). Dicho autor afirma que:

Desde su arribo a las playas situadas en la orilla del Atlantico, los
europeos que iniciaron la colonizacion en el “Nuevo Mundo”
impusieron el monopolio de su sistema de comunicacion oficial,
basado en la preeminencia absoluta de la escritura alfabética. De este
modo, ellos “borraron”, con un plumazo, los universos culturales y la
autonomia discursiva de los autéctonos. Moviéndose en un sistema de
oralidad “multimedial”, estos, en efecto, iban a quedar como “mudos”,
excluidos de un sistema comunicativo que fetichizaba la palabra

escrita o impresa (1991, p. 11).

De esta forma se da lo que el autor llama la fetichizacion de la escritura, ya que
esta, a partir del periodo colonial, fue transformada en el sistema de comunicacion

absoluto y oficial, e incluso le fueron atribuidos poderes magicos.

Lienhard (1991) muestra fragmentos de los apuntes de Cristébal Colén al momento
del “descubrimiento”, en los cuales se refleja el poder que este creia tener sobre los
territorios encontrados. “Ya antes de pisar el suelo por conquistar, los europeos, a
su modo de ver debidamente amparados en una autorizacion escrita (la capitulaciéon
extendida por los reyes catdlicos) estiman detener el derecho inobjetable de ocupar
las tierras evocadas en el “titulo” real” (p. 36). Es decir, los colonizadores le
otorgaban al documento escrito un poder absoluto, independientemente del

contexto o situaciéon. Por medio de escritos como ese, realizaron la toma de
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posesion de territorios, en los cuales ya habitaban otras personas, en nombre de

los reyes catolicos y el cristianismo.

Ademas de ello, por medio de escribanos, como Rodrigo d’ Escobedo, atestiguaron
el papel que Colon desempeiié en su expedicion. De esta manera utilizaron la
escritura con fines politicos-religiosos y juridicos o notarial, para tomar posesion de
tierras, evangelizar y llevar a delante la conquista y colonizacion del continente (p.
36).

Lo anterior, segun Lienhard, corresponde al fetichismo de la escritura por el cual a
esta Ultima se le atribuye un prestigio y una eficacia casi magica, y representa la
autoridad de los reyes catdlicos que les concedi6 el poder papal. Por ello, el autor
afirma que: “El poder-o capacidad performativa- que Coldn y sus compafieros ven
encarnado en el texto escrito resulta, en ultima instancia, un poder ideolégico
afianzado en la concepcion occidental etnocentrista del valor universal de las

Sagradas Escrituras judeo-cristianas” (1991, p. 37).

Es por ello que “Independientemente del consentimiento de los autéctonos, la
conquista se realiza, pues, a través del simple acto de enunciar un texto” (Lienhard,
1991, p. 37). Incluso los conquistadores vincularon sus escritos con un origen o
voluntad divina. Considero importante citar el siguiente fragmento del texto “el

requerimiento”, mediante el cual se adjudicaron la posesién de territorios:

Uno de los pontifices pasados, que he dicho, como Sefios del mundo,
hizo donacion de estas islas y Tierra firme el Mar Océano, a los
catolicos reyes de Castilla que entonces eran Don Fernando y Dofa
Isabel, de gloriosa memoria, y a sus sucesores nuestros sefiores, con
todo lo que en ellas hay, segin se contiene en ciertas escrituras, que
sobre ello pasaron. (MES, Cogolludo, 1954-1955 citado por Lienhard,
1991, p. 37).

Asi, queda claro como la escritura no consiste solamente en un sistema de
comunicacién, sino que funge como un mecanismo de dominacion socio-politico e

incluso espiritual. Basicamente, a partir de la escritura alfabética los colonizadores
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cambiaron en los nativos del continente americano la forma en que venian
codificando sus realidades. Con ello, los expulsaron del espectro de lo valido o
legitimo y marginalizaron sus construcciones de lenguaje, comunicacion y vision de
mundo, convirtiendo esto en lo clandestino, lo carente de sentido. A pesar de ello,
segun Lienhard “Sea por falta de acceso a la escritura o por su propia decision, las
colectividades marginadas por la politica oficial siguieron privilegiando, para sus
necesidades internas, unos sistemas de comunicacion predominantemente orales”
(1991, p. 11).

La postura de Lienhard (1991) me parece crucial para el andlisis de la oralidad, ya
que, a diferencia de los autores antes analizados, contempla aspectos socio-
politicos del largo debate entre oralidad y escritura. Ademas, cuestiona el debate
antes mencionado Yy, sobre todo, las posturas que parten de un antagonismo entre
sociedades “agrafas” y “grafocéntricas”, o las que se disputan por la superioridad de

un sistema de comunicacion sobre otro. Ante ello menciona que:

Sin querer participar directamente en este debate, deseo aclarar que
en las sociedades amerindias, la “oralidad” fue-y sigue siendo-un
sistema semidtico complejo, multimedial, que se apoyaba no solo en
la comunicacién verbal oral, sino también en los medios- plasticos,
gréficos, coreograficos, gestuales, musicales, ritmicos-mas variados.
Hablar de “sociedades sin escritura” resulta, pues, tendencioso. Lejos
de ignorar la comunicacién grafica, varias culturas “orales” amerindias
contemplaron, incluso, la posibilidad de servirse de la “escritura” para
la notacién de palabras o de discursos enteros. Piénsese por ejemplo
en los glifos mesoamericanos o en el sistema de —tactil y visual-de los
kipu andinos (v. cap.l). Lo que se puede y debe admitir, en cambio, es
gue ninguna de estas sociedades fetichizaba la notacion gréafica (o
tactil) del discurso (Lienhard, 1991, p. 25).

Lo anterior, permite ampliar la concepcion que se tiene de escritura, y no limitarla
meramente a la escritura alfabetizada occidental, basada en sistemas fonograficos,

asi como contemplar y legitimar otras formas de notacién gréafica que existieron en

47



América Latina antes de la Conquista. Esta postura se opone a lo planteado por
Havelock (1996), esto es, que debe existir una limitacion clara de qué es escritura 'y
no confundirlo, en sus palabras, con “cualquier tipo de simbolizacion”. Ademas de
ello, en la cita anterior, el autor cuestiona el argumento bastante difundido sobre las

llamadas “sociedades sin escritura”. Ante esto cabe preguntarse ¢ sin cual escritura?

El sefialamiento respecto a la fetichizacion de la escritura es fundamental para
comprender la irrupcion violenta de este sistema de comunicacion o lenguaje, y las
principales diferencias en el uso de las notaciones graficas en comunidades
indigenas e indomestizas, asi como europeas. Es por ello que, a pesar de la
existencia de sistemas de notacion gréafica, el sistema de comunicacion

predominante era la oralidad.

Otro aspecto relevante, planteado por Lienhard, es una serie de interrogantes vitales
respecto a las relaciones entre la escritura y el poder. Una de ellas es: “4Podria
afirmarse, finalmente, que existe una relacion entre el instrumento de la escritura al

estilo europeo y el expansionismo occidental? (1991, p. 40)".

En sintesis, el sistema grafico europeo supuso en América Latina una de las
multiples formas de colonizacién sobre los modos de existencia de los pueblos
originarios. La escritura alfabetizada no fue, como bien lo sefiala Lienhard, la
sustitucion de un sistema de comunicacién por otro, ni tampoco la coexistencia de
los mismos, sino que, al imponerse como sistema oficial, requiri6 deslegitimar e
incluso destruir los sistemas antiguos. Los europeos partian de un vinculo entre la
escritura y su sistema ideoldgico-religioso, y ante esto “no tardaron, en efecto, en
considerar los sistemas de notacion autdctonos como invencion del demonio,
fundador, segun ellos, de las “idolatrias” indigenas” (p. 50). Al conocer esta
perspectiva de estudio, me es preciso comprender una de las tantas razones por
las que la oralidad ha sido y es marginalizada en un continente donde representaba

el sistema de comunicacion predominante.
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Silvia Rivera Cusicanqui'® y la historia oral como ejercicio colectivo de

desalienacion y descolonizacion

Al abordar el tema de la oralidad o tradicion oral, debo incluir, sin duda, los valiosos
aportes de la activista aymara y socidloga de la imagen Silvia Rivera Cusicanqui.
En el presente apartado me enfocaré en sus trabajos en torno al potencial
epistemoldgico y tedrico de la Historia Oral. Para ello, tomaré en cuenta su articulo
titulado “Potencial epistemoldgico y teodrico de la Historia Oral: de la logica
instrumental a la descolonizacion de la historia” (1987) y por su puesto la labor

realizada por el Taller de Historia Oral Andina (THOA).

Antes de continuar, debo aclarar que durante la década de los 80 Rivera Cusicanqui
fue una de las fundadoras del THOA?®, “una de las iniciativas méas importantes en el
proceso de recuperacion de la memoria de las luchas indigenas por el territorio y la
identidad aymara” (Cabello, 2012, parr. 4). Ademas de ello, el THOA ha trabajado

desde su origen el tema de la oralidad y la identidad.

Ahora bien, Rivera Cusicanqui (1987) al igual que Lienhard (1991), considera en
sus andlisis la estructura de poder colonial, aspecto que da un matiz especial a sus
aportes sobre el tema de la oralidad, ya que, al considerar la profunda herida que
ha dejado la conquista, plantea la tradicién oral como un acto de resistencia de los

pueblos.

15 Silvia Rivera Cusicanqui (1949, La Paz, Bolivia), es una activista aymara y soci6loga de la imagen.
Ha estado vinculada al movimiento katarista y cocalero en Bolivia. Ha emprendido un importante
trabajo en la lucha por la descolonizacion y la desalienacion de los pueblos latinoamericanos, ante
ello, ha mostrado una visién y postura critica frente a la historia y practicas coloniales como a sus
resabios en la actualidad. Entre sus publicaciones se encuentran: “Oprimidos pero no vencidos.
Luchas del campesinado aymara y quechua en Bolivia, 1900-1980" (UNRISD, 1984); "Lxs
artesanxs libertarixs y la ética del trabajo", junto a Zulema Lehm (THOA, 1988); junto a Rossana
Barragan, la compilacion "Debates postcoloniales. Una introduccién a los estudios de la
subalternidad" (Sephis/Historias, 1997); y es autora del libro editado en Argentina titulado
"Chi'xinakax utxiwa, una reflexion sobre practicas y discursos descolonizadores"” (Editorial
Retazos-Tinta Limdn, 2010). (Cabello, 2012, parr. 7).

16 Segun Criales y Condoreno (2016), el THOA surge en 1983 a raiz de un curso que impartia Silvia
Rivera Cusicanqui en la Universidad Mayor de San Andrés.
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Este aspecto es vital, ya que no se aborda la oralidad como algo abstracto, sino
como un elemento fundamental en la historia y cultura de los pueblos indigenas y

afrodescendientes. Es por ello que, como indica Medina:

Si existe una manera de conservar una tradicién, de luchar contra el
olvido, de hacer un acto de resistencia ante el colonialismo en el
territorio latinoamericano es a través de la memoria. Memoria que fue
conservada gracias a la oralidad, esa que mantuvo por afios blindadas
las tradiciones de los palenques, que trajo a nuestros dias a través de
cuentos para nifios las historias de nuestros ancestros, esa que se
mantiene a través de construir identidad. (Aldeanos digitales, 2017,

parr. 1).

Por ello en el THOA, como lo menciona Rivera Cusicanqui (1987), se hace énfasis
en la historia oral, que permite conocer las historias mas all4 de la historia oficial (en
la cual no se contempla la historia de los indios.) La historia oral, permite que los y

las indigenas sean protagonistas de la historia.

En el articulo publicado en 1987, Rivera Cusicanqui inicia con un relato publicado
por Jorge Luis Borges en 1969 intitulado “El etnégrafo”, en el cual presenta de una
manera muy concreta, los principales problemas de las ciencias sociales en su
proceder epistemoldgico y ético. Por ejemplo, cuando convierte al sujeto en objeto,
la intromision académica y asimétrica de intelectuales en las dinamicas de los
pueblos, la utilizacién de los resultados para fines que en mdultiples ocasiones
desfavorecen a las comunidades. A partir de este relato, la autora propone que es
posible superar el dilema del etndgrafo y, para ello, expone cémo se ha venido

enfrentando este dilema en Bolivia desde el THOA.

Para dar respuesta a la pregunta anterior, Rivera (1987) empezara por “caracterizar
el contexto social y politico de la investigacion social en América Latina en las
dltimas dos décadas” (p. 2). En dicha caracterizacion, tomara en cuenta las
movilizaciones sociales populares en Bolivia durante la década de los 70 y su

vinculo con nuevas propuestas de investigacion. Ademas de ello, en su analisis
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describe como la fragmentacion posterior de estos movimientos sociales y politicos
deriva en nuevos métodos y estilos de trabajo. Esto fungira como introduccion para

comprender la metodologia investigativa del THOA y su interés por la historia oral.

La autora en cuestién expone como, a finales de la década de los 60 e inicios de los
70, existia una fuerte influencia de los estudios marxistas, su metodologia de
investigacion y andlisis. Debido a este contexto, el concepto de clase era lo
fundamental para la aglutinacion de masas en los movimientos sociales y politicos.
Al buscarse esta homogenizacion de la sociedad se dejaba de lado la gran
diversidad de las sociedades latinoamericanas y, con ello, no se contemplaba como
elemento de lucha la cuestion étnica. Es por ello que “De este modo, el
planteamiento del problema colonial, que pudo haber generado una importante
renovacion tedrica en aquellos nucleos de investigacion mas ligados a la

problematica étnica, quedd amputado de sus potenciales efectos criticos” (p. 3).

Ahora bien, con esta homogenizacién se privilegiéo una metodologia asimétrica, por
la cual los intelectuales no partian de las necesidades reales del sector popular, sino
de lo que ellos consideraban que estas eran. Las comunidades indigenas y
campesinas eran consideradas como objetos de estudio y los resultados de la
investigacién nunca eran compartidos con dichas personas. Como lo indica Rivera

Cusicanqui:

En el plano epistemoldgico, se reproducia una relacion asimétrica
entre un "sujeto cognoscente" que compartia en lo esencial la vision
del mundo de la sociedad occidental dominante, y un "otro" étnico,
cuya identidad era atribuida desde fuera, o forzada a una redefinicion
radical, para encajar con los intereses mas vastos del campesinado y
el proletariado (1987, p. 4).

A partir de estas movilizaciones sociales y politicas se genera un contexto propicio
para la emergencia de nuevos estilos de investigacion y trabajo académico, donde
las organizaciones de autoconciencia étnica reclaman para si el derecho de realizar

sus propias sistematizaciones. En ellos la investigacion ya no responde solamente
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a las exigencias de la persona investigadora, sino que también las exigencias e
intereses de los sujetos, comunidades y pueblos implicados en la investigacion
seran considerados en el proceso de produccion de conocimiento y resultados de
la investigacion. Es en ese contexto que surge el THOA, precisamente como una

forma diferente de realizar investigacion académica dentro de la sociologia.

El THOA se funda con el objetivo social, politico y epistemoldgico de llevar adelante
“(...) la investigacion en lengua aymara y la recuperacion de la memoria oral de
estos pueblos silenciados por la historiografia oficial. (Criales y Condoreno, 2016,
p. 57)”. Para esto Uultimo sera fundamental sistematizar la metodologia o

metodologias de la historia oral.

Considero fundamental enfatizar en que uno de los principales aportes tedricos del
THOA es la ruptura epistemoldgica de la que parte. Al apostar por otras formas de
hacer investigacion desde la academia, aunque no exclusivamente desde este
ambito, mas comprometida con el contexto latinoamericano y las poblaciones

subalternas.

Esta ruptura epistemolégica pasa por visibilizar la matriz de dominacion colonial que
aun se mantiene vigente en las sociedades latinoamericanas, dado que esta matriz
de dominacion esta presente en la historiografia oficial y ello es palpable, segin
Rivera Cusicanqui (1987), en las versiones del mundo criollo sobre las
sublevaciones de los pueblos originarios. Ante esto, el THOA ha logrado evidenciar
gque estas visiones contrastan con percepciones internas de los comunarios en
Bolivia muchas veces transmitidas de manera oral. “De este modo no soélo se
fundamenta una posicion critica frente a la historiografia oficial, sino que se
descubre la existencia de racionalidades historicas diversas, que cumplen funciones

legitimadoras de las respectivas posiciones en conflicto” (Rivera Cusicanqui, 1987,
p. 8).

Rivera Cusicanqui (1987), Criales y Condoreno (2016), integrantes del THOA,
analizan las implicaciones epistemoldgicas y teoricas de las nuevas practicas de

investigacion, en especifico, las de la historia oral.
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Las implicaciones epistemoldgicas y tedricas de la historia oral, la labor del THOA,
se pueden percibir a partir de algunos ejemplos de su praxis o metodologia de
trabajo. En primera instancia los propios aymaras participan en la eleccion de los
intelectuales no aymaras que realizaran proyectos investigativos con la comunidad.

Ademas de ello, como menciona Rivera Cusicanqui:

Obviamente, un requisito basico exigido al intelectual no-indio es su
total desvinculacion de la politica partidista. Asi surge el trabajo con
los comunarios de llata y los familiares y escribanos del cacique-
apoderado Santos Marka T’ula, que cuenta con la aceptacion de los
organismos sindicales locales y regionales. Cristalizan equipos mixtos,
bajo conduccién aymara, que se sujetan a las exigencias éticas de los
comunarios de base, con quienes se definen las metas, tareas y

formatos de la investigacion (1987, p. 8).

Los testimonios son recogidos por hablantes aymaras y los resultados son
discutidos con los comunarios y dirigentes aymaras, para asegurar la fidelidad de
los mismos a las necesidades de la comunidad. “Por otra parte, la reconstruccion
histérica comienza a prestar mas atencién a las percepciones internas de los

comunarios: su vision de la historia, de la sociedad y el estado g'aras” (Rivera, 1987,
p. 8).

En esta reconstruccion histérica que realiza el THOA junto con la comunidad
aymara, el mito o la historia mitica cumple un papel crucial. El mito permite conocer
las percepciones histéricas mas profundas de los pueblos indigenas, a partir de ello,
se tiene acceso a las interpretaciones de los pueblos originarios sobre su
experiencia historica, incluso sobre el orden colonial. (Rivera Cusicanqui, 1982
citada por Rivera Cusicanqui 1987). La historia mitica no cumple una linealidad

temporal.

Para esta autora, la historia oral facilita el ir mas alla de la l6gica instrumental, en
tanto permite que los sujetos oprimidos puedan retomar el caracter de sujeto de la

historia. De esta manera afirma que:
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Lo oral indio es en Bolivia el espacio fundamental de la critica, no sélo
al orden colonial, sino a toda la concepcion occidental de la historia,
que sitba lo "historico" tan sélo a partir de la aparicion de la escritura,
y legitima por lo tanto la invasion colonial como una heroica mision
“civilizadora". La practica historiografica india permite, por el contrario,
descubrir estratos muy profundos de la memoria colectiva: el iceberg
sumergido de la historia precolonial, que se transmite a través del mito
hacia las nuevas generaciones, alimentando la vision de un proceso
histérico autbnomo y la esperanza de recuperar el control sobre un
destino historico alienado por el proceso colonial (Mamani, 1986,

citado por Rivera Cusicanqui, 1987, p. 9).

De esta manera, el THOA considera que las nuevas practicas de investigacion
deben cuestionar las relaciones asimétricas heredadas de ciertas tradiciones en las
ciencias sociales, por las cuales se parte de un sujeto cognoscente (activo) y un
objeto por conocer (pasivo). EI THOA critica esta relacion y propone una
metodologia por la cual, tanto las personas investigadoras como los sujetos
implicados, sean activos y considerados en el proceso de construccion del

conocimiento.

Otro de los aportes que ha generado el THOA es recopilar la tradicion oral mediante
historias de vida, cuentos, mitos, entrevistas en diversas regiones de Bolivia.
Ademas de ello, para colectivizar su labor y lograr llegar a un mayor publico ha
realizado radionovelas, incluso “La radio teatralizacion de la historia de los caciques
apoderados fue una de las primeras experiencias que permitié llegar a un publico
masivo de aymara hablantes, excluidos de la cultura escrita” (Criales y Condoreno,
2016, p. 62). También, realizo videos y participd durante la década de los 80 y 90

en la Reconstitucion de los Ayllus?'’.

17 El Ayllu es el conjunto de familias ligadas por vinculos de sangre y afines que conforman un modo
de produccién econdmica y distribucién de los bienes de consumo. El ayllu es la base de la
organizacion de los pueblos en area andina, asi como las Capitanias en el area del Chaco y la
Amazonia boliviana. Los miembros del ayllu tenian vinculos sanguineos y descendian de un
antepasado comun (Machicado, 2012).
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Desde mi punto de vista, la mayor implicacién epistemologica y tedrica de la historia
oral tiene lugar cuando Rivera Cusicanqui (1987) afirma que esta ultima, mas que
una nueva forma de investigacion, es un ejercicio colectivo de desalienacion y de
descolonizacion, donde el recuperar la memoria colectiva es un acto de resistencia,

de praxis politica y comprometida.

Coincido con esta autora en el sentido de que no es posible comprender la oralidad
o tradicién oral en Latinoamérica sin tomar consciencia de la matriz de dominacién
colonial. Sin este aspecto no serd posible comprender, a cabalidad, por qué la
historia de los pueblos indigenas o afrodescendientes no esta contemplada dentro

de la historia oficial.

La historia oral permite llenar esos vacios que genera la historia oficial, la oralidad
es palabra viva, en movimiento, vinculada al sujeto, cargada de emotividad, de
fuerza, y permite valorar el conocimiento de los abuelos y las abuelas, de nuestros

ancestros y ancestras.

Amadou Hampaté Ba'®: Tradicion viva

Los escritos de Amadou Hampéaté Ba son fundamentales para el presente proyecto
de investigacidon, debido a que me permiten tener acceso a la perspectiva de la

oralidad de las tradiciones de sabana, al sur del Sahara'®.

Este aspecto es sumamente valioso, ya que el calypso afrolimonense forma parte
de una tradicion oral de ascendencia-herencia afro, a pesar de haberse construido
lejos de Africa, al menos como espacio geografico. Ademas de ello, este autor
plantea una critica al eurocentrismo y analiza la tradicion oral sin partir de una

comparacion con la escritura.

18 Amadou Hampaté Ba (1900-1991) fue un escritor y etnélogo maliense. Se centr6 durante gran
parte de su vida en el estudio y preservacion de las tradiciones orales en Africa occidental. “Publicé
varias obras sobre literatura oral, y su historia El extrafio destino de Wangrin le vali6é el Gran Premio
Literario de Africa Negra en 1974” (Casa Africa, sf). Cabe sefialar que el autor se refiere a ejemplos
de las tradiciones de sabana al sur del Sahara.

19 “Que antigamente era chamada de Bafur e que constituia as regides de savana da antiga Africa
ocidental francesa” (Hampaté B4a, 2010, p. 170).

55



En “Histéria geral da Africa, I: Metodologia e pré-histdria da Africa” (2010) Hampaté
Ba comparte una investigacion sobre la tradicion oral africana y sus diversos
componentes, significados, importancia e historia en el articulo intitulado “A tradig&o

viva”.

Hampéaté Ba inicia su articulo con una frase de Tierno Bokar?’, en la cual manifiesta
que la escritura y el saber no son una misma cosa. Plantea que el saber es una luz
que existe en el ser humano y ha sido transmitida por los ancestros. Esta aclaraciéon
es muy importante, ya que permite desmitificar la generalizada creencia de que solo
es posible producir conocimiento por medio de la escritura. Hampaté Ba realiza una
labor importante al explicar por qué la oralidad en Africa es memoria viva y, con ello,

el valor sagrado del habla.

Considera que ninguna tentativa de estudiar la historia de los pueblos africanos se
puede hacer sin tomar en cuenta la tradicion oral, que desde la perspectiva moderna
se ha planteado que los pueblos sin escritura son pueblos sin cultura, pero
considera que esto es solamente un velo que oculta los conocimientos transmitidos
por la tradicion oral, herencia y patrimonio de la humanidad. Aclara que nada
prueba a priori que la escritura sea mas fiel a la realidad que la tradicién oral,
transmitida de generacion en generacion. Los documentos escritos no siempre se
mantienen libres de falsificaciones y alteraciones, muchas veces estan orientados

a justificar intereses determinados.

Ante esto, el autor detalla la rigurosidad que se sigue en la transmision de mensajes
y conocimientos desde la oralidad. Es por ello que “O que se encontra por detras do
testemunho, portanto, € o préprio valor do homem que faz o testemunho, o valor da
cadeia de transmissdo da qual ele faz parte, a fidedignidade das memodrias
individual e coletiva e o valor atribuido a verdade em uma determinada sociedade”
(p. 168)%.

20 |mportante maestro de la orden musulmana de Tijaniyya, en Bandiagara (Mali).

21 “Lo que se encuentra detras del testimonio, por lo tanto, es el propio valor del hombre que da el
testimonio, el valor de la cadena de transmision de la cual él forma parte, la fidelidad de las memorias
individual y colectiva, y el valor atribuido a la verdad en una determinada sociedad” (traduccién mia).
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Con respecto al concepto de tradicion oral africana u oralidad, el autor sefiala que
es complicado hallar una definicion absoluta. Afirma que, si se le preguntara a un
verdadero tradicionalista, este quizéds responderia, luego de un largo silencio, que
la oralidad es el conocimiento total o de la totalidad. Segun Hampéaté Ba:

A tradicdo oral é a grande escala da vida, e dela recupera e relaciona
todos os aspectos. Pode parecer caética aqueles que nao lhe
descortinam o0 segredo e desconcertar a mentalidade cartesiana
acostumada a separar tudo em categorias bem definidas. Dentro da
tradicdo oral, na verdade, o espiritual e o material ndo estédo
dissociados. Ao passar do esotérico para o0 exotérico, a tradi¢cdo oral
consegue colocar-se ao alcance dos homens, falar-lhes de acordo
com o entendimento humano, revelar-se de acordo com as aptiddes
humanas. (2010, p. 169)%.

Cuando el autor dice que la tradicion oral es el conocimiento total, no lo hace en el
sentido pretensioso de llegar a obtener el conocimiento absoluto, sino que lo utiliza
para hacer referencia a que en la tradicion oral africana el conocimiento no se
encuentra fraccionado o separado, sino que forma parte de un todo, de elementos
que se complementan entre si. El mundo es considerado un todo, donde todas las
cosas se religan, se integran y se complementan. “Ela € ao mesmo tempo religido,
conhecimento, ciéncia natural, iniciacdo a arte, histéria, divertimento e recreacao,
uma vez que todo pormenor sempre nos permite remontar a Unidade primordial”

(Hampéaté B4, 2010, p. 169)%. En esta cultura la oralidad no es solamente un sistema

22 “La tradicion oral es la gran escala de la vida, y de ella recupera y relaciona todos los aspectos.

Puede parecer cadtica a aquellos que no le descubren el secreto, y desconcertar la mentalidad
cartesiana acostumbrada a separar todo en categorias bien definidas. Dentro de la tradicién oral, en
realidad, lo espiritual y lo material no estén disociados. Al pasar de lo esotérico a lo exotérico, la
tradicion oral logra ponerse al alcance de los hombres, hablarles de acuerdo con el entendimiento
humano, revelarse de acuerdo con las aptitudes humanas” (Traduccién mia).

2 “Ella es al mismo tiempo religion, conocimiento, ciencia natural, iniciacion al arte, historia, diversion
y recreacion, ya que todo detalle siempre nos permite regresar a la Unidad primordial” (Traduccién
mia).
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de notacion, sino que es una concepcion de mundo, donde el ser humano ocupa un

lugar especifico y le ha sido atribuido su papel en el universo.

Para comprender la trascendencia de la tradicion oral en Africa, es preciso tener
presente la importancia que ocupa la palabra dentro de las culturas africanas. Segun
Hampaté Ba a la palabra le son atribuidas funciones magicas, esta vinculada con
un valor moral, con un caracter sagrado debido a su origen divino y a las fuerzas

ocultas en ella depositadas. Por ello, debe ser utilizada con prudencia.

Ahora bien, ¢a qué se debe el caracter sagrado que ocupa la palabra? En este
aspecto es fundamental considerar lo que Hampaté Ba llama “el misterio de la
creacion del ser humano y la instauracion primordial de la palabra”. Lo anterior
debido a que la palabra fue un don otorgado al ser humano por el ser supremo,
creador de todas las cosas, conocido como Maa Ngala. Segun el relato, cuando
Maa Ngala sinti6 la necesidad de un interlocutor creé al primer ser humano conocido
como Maa, mismo que tenia la capacidad de hablar. Maa fue creado a partir de los
veinte elementos, las primeras creaciones de Maa Ngala, en este ser humano
albergan estas fuerzas de forma pasiva y es a través del habla que estas logran
exteriorizarse y materializarse. Es por ello que “A fala é, portanto, considerada como
a materializagao, ou a exteriorizagao, das vibragdes das forgas” (Hampaté Ba, 2010,
p. 172)?*. Para la tradicibn bambara del Komo?, la palabra (kuma) es una fuerza
fundamental que emana del Ser Supremo Maa Ngala, la palabra dentro de esta

tradicion es el instrumento de la creacion.
El autor sefala que:

Iniciado por seu criador, mais tarde Maa transmitiu a seus
descendentes tudo o que havia aprendido, e esse foi 0 inicio da grande

cadeia de transmisséao oral iniciatoria da qual a ordem do Komo (como

24 “E| habla es, por lo tanto, considerada como la materializacién, o la exteriorizacion, de las

vibraciones de las fuerzas” (traduccién mia).

25 os bambara o bamana son un grupo étnico del Africa occidental. La tradicion bambara del Komo
es una de las grandes escuelas de iniciacidon de origen Mande, en Mali. Komo es una asociacion
dirigida por herreros.

58



as ordens do Nama, do Kore, etc., no Mali) diz-se continuadora.
(Hampéaté B4, 2010, p. 171)%.

El habla tiene un origen divino, es y da fuerza, no se reduce, como en las culturas
occidentales, a lo verbalizado, sino que abarca todo. El habla se ha materializado
en todo lo que existe. Incluso, un aspecto relevante, que retomaré en el capitulo
sobre el calypso afrolimonense, es que segun Hampéaté Ba “Se a fala é forca, é
porque ela cria uma ligacédo de vaivém (yaa-warta em fulfulde) que gera movimento
e ritmo, e, portanto, vida e agao” (p. 172)?. Ademas de ello, el oficio tradicional del
tejedor es una representacion simbdlica de este aspecto, debido a que su
movimiento de pies hace alusion al habla creativa en accion. Mas adelante volveré
sobre este vinculo entre oralidad- movimiento- ritmo como generadores de vida y

accion. Respecto a esto, el autor menciona que:

Assim como a fala divina de Maa Ngala animou as for¢cas cdésmicas
gue dormiam, estéticas, em Maa, assim também a fala humana anima,
coloca em movimento e suscita as forcas que estdo estaticas nas
coisas. Mas para que a fala produza um efeito total, as palavras devem
ser entoadas ritmicamente, porque o0 movimento precisa de ritmo,
estando ele proprio fundamentado no segredo dos numeros. A fala
deve reproduzir o vaivém que € a esséncia do ritmo. (Hampaté B4,
2010, pp. 173-174).28

% “Iniciado por su creador, mas tarde Maa transmiti6 a sus descendientes todo lo que habia
aprendido, y ese fue el inicio de la gran cadena de transmisién oral iniciatica de la cual la orden del
Komo (como las érdenes del Nama, del Kore, etc., en Mali) se dice continuadora” (traduccion mia).
27 “sj el habla es fuerza, es porque crea un nexo de ida y vuelta (yaa-warta en fulfulde) que genera
movimiento y ritmo, y por lo tanto, vida y accién.” (traduccién mia).

28 “Asi como el habla divina de Maa Ngala animo las fuerzas cosmicas que dormian, estaticas, en
Maa, asi también el habla humana anima, pone en movimiento y suscita las fuerzas que estan
estaticas en las cosas. Pero, para que el habla produzca un efecto total, las palabras deben
entonarse ritmicamente, porque el movimiento necesita ritmo, al ser el fundamento propio en el
secreto de los numeros. El habla debe reproducir el vaivén que es la esencia del ritmo” (traduccién
mia).
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De esta manera el habla, como lo mencioné anteriormente, no es simplemente
verbalizar las palabras. En estas tradiciones africanas, descritas por el autor, ocupa
un lugar fundamental e incluso esté vinculada con la conservacion o la ruptura de la
armonia en el ser humano y en el mundo que lo rodea. Por ello, para Hampaté B4,
la tradicion oral es una forma completamente valida de producir y transmitir

conocimiento.

La oralidad es cuestionada como mecanismo Vvéalido para la produccion y
transmision de conocimientos por su “subjetividad”. Hampaté Ba defiende en su
articulo la rigurosidad y fidelidad de la tradicion oral a los hechos. Si bien mencioné
el caracter sagrado del habla y la prudencia con que debe ser utilizada, también es
preciso agregar que, al estar vinculada el habla con el equilibrio de las fuerzas, la
mentira o su uso inadecuado provocaria la perturbacién de esta armonia. “Aquele
que corrompe sua palavra, corrompe a si proprio”, diz o adagio. Quando alguém
pensa uma coisa e diz outra, separa-se de si mesmo. Rompe a unidade sagrada,
reflexo da unidade cosmica, criando desarmonia dentro e ao redor de si” (Hampéaté
B&, 2010, p. 174)%. Es tal la importancia del habla que es preferible la muerte a la

mentira.

Ahora bien, segun Hampaté B4, “Contrariamente ao que alguns possam pensar, a
tradicdo oral africana, com efeito, ndo se limita a histérias e lendas, ou mesmo a
relatos mitolégicos ou histéricos, e os griots estdo longe de ser seus Unicos

guardiaes e transmissores qualificados” (2010, p. 169)%.

Lo anterior es de suma importancia, ya que el autor menciona dos aspectos que es
preciso tener presentes, por un lado, la tradicion oral africana abarca multiples
aspectos y ambitos, y también que existen distintos guardianes y transmisores

cualificados. Respecto a esto ultimo, ademas de los griots estan los tradicionalistas.

29 "Quien corrompe su palabra, se corrompe a si mismo", dice el adagio. Cuando alguien piensa una
cosa y dice otra, se separa de si. Rompe la unidad sagrada, reflejo de la unidad césmica, creando
desarmonia dentro y alrededor de si” (traduccion mia).

30 “Contrariamente a lo que algunos puedan pensar, la tradicion oral africana, en efecto, no se limita
a historias y leyendas, o incluso a relatos mitolégicos o historicos, y los griots estan lejos de ser sus
Unicos guardianes y transmisores calificados” (traducciéon mia).
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Sin embargo, ¢Qué es ser un tradicionalista? ¢ Qué es ser un griot? y ¢ Cuales son
sus diferencias? Segun Hampaté Ba, los tradicionalistas son los grandes
depositarios de la herencia oral, son memoria viva de Africa, son sus mejores
testigos. Los tradicionalistas estan dotados de una memoria prodigiosa, preservan
datos del pasado y contemporaneos transmitidos de manera oral. Para los
tradicionalistas es fundamental y obligatorio respetar la verdad, de lo contrario

quedaran inhabilitados para cumplir su funcién en la sociedad.
Segun la region o etnia reciben diferentes nombres, por ejemplo:

Em bambara, chamam-nos de Doma ou Soma, os “Conhecedores”, ou
Donikeba, “fazedores de conhecimento”; em fulani, segundo a regiao,
de Silatigui, Gando ou Tchiorinke, palavras que possuem o mesmo
sentido de “Conhecedor”. Podem ser Mestres iniciados (e iniciadores)
de um ramo tradicional especifico (iniciagdes do ferreiro, do teceldo,
do cacador, do pescador, etc.) ou possuir o conhecimento total da

tradicdo em todos os seus aspectos. (Hampaté B4, 2010, p. 175).3!

El tema de los tradicionalistas y la forma en que son concebidos en las culturas y
regiones antes sefialadas, es de suma importancia dentro del ambito de la
epistemologia (rama de la filosofia a la que se acoge esta investigacién). Lo anterior
porque muestran una forma de entender-interpretar el conocimiento, como este se

transmite y cOmo se organiza en la sociedad.

El autor es enfatico al mencionar que un conocedor no es equivalente a ser un
especialista, ya que al menos en Bambara el conocimiento, la vida, no se corta en
facetas, como es comun en Occidente, sino que los conocedores o tradicionalistas
tienen un conocimiento de la totalidad y pueden desempefiar multiples funciones y

labores. Por ejemplo:

31 “En bambara, nos llaman Doma o Soma, los "Conocedores”, o Donikeba, "hacedores de
conocimiento”; en fulani, segun la regién, Silatigui, Gando o Tchiorinke, palabras que poseen el
mismo sentido de "Conocedor". Pueden ser Maestros iniciados (e iniciadores) de una rama
tradicional especifica (iniciaciones del herrero, del tejedor, del cazador, del pescador, etc.) o poseer
el conocimiento total de la tradicion en todos sus aspectos” (traduccién mia).
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... um mesmo velho conhecera ndo apenas a ciéncia das plantas (as
propriedades boas ou mas de cada planta), mas também a “ciéncia
das terras” (as propriedades agricolas ou medicinais dos diferentes
tipos de solo), a “ciéncia das aguas”, astronomia, cosmogonia,
psicologia, etc. Trata-se de uma ciéncia da vida cujos conhecimentos
sempre podem favorecer uma utilizagéo pratica. (Hampéaté Ba, 2010,
p. 175).%

Respecto a los griots, para estos, a diferencia de los tradicionalistas, no existe una
obligacién a la verdad, sino que se les concede el derecho de contar los hechos
segun consideren, ya que una de sus funciones es divertir al pablico, animarlo, que
este se interese en las historias. El autor los llama contadores de historias o
animadores publicos, en general pertenecen a la casta de los Dieli (en Bambara).
Cabe mencionar que “O nome dieli em bambara significa sangue. De fato, tal como
0 sangue, eles circulam pelo corpo da sociedade, que podem curar ou deixar
doente, conforme atenuem ou avivem os conflitos através das palavras e das

cangdes” (Hampaté B4, 2010, p. 178).%

Existen diferentes tipos de griots: los griots musicos, que tocan cualquier
instrumento y son guardianes de musica antigua; los griots embajadores,
responsables de la mediacion entre grandes familias, generalmente estan ligados a
una familia noble o real; y los griots genealogistas, historiadores o poetas,

contadores de historias y viajeros, que no pertenecen a una familia. (p. 193).

La explicacion sobre las personas cualificadas para preservar y transmitir la
memoria de ancestros/ancestras y el respeto a la verdad da pie para que Hampéaté

Ba profundice en su articulo sobre la autenticidad de la transmision oral. Respecto

32 %(_..) un mismo viejo conoceré no solo la ciencia de las plantas (las propiedades buenas o malas
de cada planta), sino también la "ciencia de las tierras" (las propiedades agricolas o medicinales de
los diferentes tipos de suelo), la "ciencia de las aguas ", astronomia, cosmogonia, psicologia, etc. Se
trata de una ciencia de la vida, cuyos conocimientos siempre pueden favorecer un uso practico”
(traduccion mia).

33 “El nombre dieli en bambara significa sangre. De hecho, al igual que la sangre, ellos circulan por
el cuerpo de la sociedad, al que pueden curar o dejar enfermo, conforme mitiguen o aviven los
conflictos a través de las palabras y de las canciones.” (traduccion mia).
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a esto ultimo, el autor enfatiza en como, en las culturas donde prevalece la tradicion
oral, existe un desprecio individual y social hacia la mentira. Incluso si se llegara a
descubrir que un tradicionalista ha mentido, este no podra ser mads maestro y su
funcion desaparecera inmediatamente, ademas de perder la confianza de la

comunidad.

Sin embargo, en este contexto, la mentira va mas alla de modificar o falsificar datos
0 hechos, segun Hampaté B4, la mentira radica en separarse de si mismo, lo cual
se observa de manera explicita en el siguiente adagio: “Diz-se: “Cuida-te para nao
te separares de ti mesmo. E melhor que o mundo fique separado de ti do que tu
separado de ti mesmo” (2010, p. 177)34. De esta manera, la mentira corrompe los
actos rituales, rompe la armonia y equilibrio propios de estos, por ello, una persona

mentirosa no estaria capacitada para manipular las fuerzas de la vida.

Sin embargo, por tratarse de la tradicion oral, las historias no se mantendran intactas
a lo largo de los afios y de generacion en generacion. Al respecto, Hampaté Ba
menciona que “Uma narrativa tradicional possui sempre uma trama ou base
imutavel que ndo deve jamais ser modificada, mas a partir da qual pode-se
acrescentar desenvolvimentos ou embelezamentos, segundo a inspiracdo ou a

atencdo dos ouvintes” (p. 180).3°

Continuando con el tema de la autenticidad de la transmisién, Hampaté Ba hace
referencia a la importancia del respeto por la cadena de transmisién. Por ello, los
tradicionalistas-doma siempre haran alusion a la cadena, de la cual ellos son
solamente un eslab6n. La nocion de “respeto a la cadena de transmision”

“‘determina, em geral, no africano ndo aculturado a tendéncia a relatar uma historia

34 “se dice: "Cuidate para no separarte de ti mismo. Es mejor que el mundo esté separado de ti que

tu separado de ti mismo” (traduccién mia).
35 “Una narracion tradicional tiene siempre una trama o base inmutable que nunca debe ser
modificada, pero a partir de la cual se pueden afiadir desarrollos o adornos, segun la inspiracién o la
atencién de los oyentes” (traduccién mia).
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reproduzindo a mesma forma em que a ouviu, ajudado pela memdria prodigiosa dos
iletrados” (p. 181).%¢

Debido a esta autenticidad y respeto por la cadena de transmision es que el autor
afirma que la tradicion oral es perfectamente vélida desde el punto de vista

cientifico, ya que:

E possivel comparar as versdes de diferentes etnias, como fiz, a titulo
de controle, mas a prépria sociedade exerce um autocontrole
permanente. Com efeito, nenhum narrador poderia permitir-se mudar
os fatos, pois a sua volta haveria sempre companheiros ou anciaos
gue imediatamente apontariam o erro, fazendo-lhe a séria acusacdo
de mentiroso (Hampéaté B4, 2010, p. 207).*"

Sin embargo, a pesar del valor y la autenticidad que bien describe Hampéaté Ba
respecto a la tradicién oral, no puedo obviar la matriz de poder colonial que ha
ejercido un dominio sobre las formas de conocimiento otras, mismas que no se
acoplan a la vision occidental del conocimiento. Desde el poder colonial, la oralidad
fue deslegitimada y, como lo menciona el autor, los tradicionalistas fueron
perseguidos y relegados a un lugar sin importancia dentro de la sociedad, situacion
que los obligdé a huir al bosque, con el fin de dejar las ciudades de blancos o de
colonizadores llamadas Tubabudugu (p. 176).

Hampaté Ba muestra que si se habla de oralidad se debe hablar de memoria, estan
vinculadas, se complementan, una no existe sin la otra. Por ello, para finalizar,
considero importante enfatizar en algunas de las caracteristicas que el autor

menciona de la memoria africana.

36 "Determina, en general, en el africano no aculturado, la tendencia a relatar una historia
reproduciendo la misma manera en que la escuchd, ayudado por la memoria prodigiosa de los
iletrados” (traduccién mia).

37 “Es posible comparar las versiones de diferentes etnias, como he hecho, a manera de control,
pero la propia sociedad ejerce un autocontrol permanente. En efecto, ningln narrador podria
permitirse cambiar los hechos, pues a su alrededor habria siempre compafieros o ancianos que
inmediatamente le sefialarian el error, haciéndole la seria acusacion de mentiroso” (traduccidén mia).
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Segun este autor, en las tradiciones orales, la memoria estd mas desenvuelta,
independientemente de si la persona es analfabeta o no. En varios momentos hace
referencia a maestros o0 personas que registran gran cantidad de datos e
informacion y son analfabetas. Por ejemplo, el maestro Moiam Gaolo, quien vivié

105 afios.

También “Quanto a memodria dos tradicionalistas, em especial a dos tradicionalistas-
doma ou “Conhecedores”, que abrange vastas areas do conhecimento tradicional,
constitui uma verdadeira biblioteca onde os arquivos nao estao “classificados”, mas

totalmente inventariados” (p. 209).38

Para contar una historia desde la tradicion oral no basta solo con recordar, sino que
implica traer al presente el relato en su totalidad. El contar historias involucra a la
persona que narray a su audiencia, ambos tienen un papel activo. Al contar historias
el pasado se vuelve presente. Ademas de ello, ninguna historia se puede resumir,

la vida jamas se resume, si se hace, la historia no pasara por verdadera.

La oralidad se concretiza en cuentos, adagios, genealogias, maximas, provérbios,
leyendas, mitos, canciones... estas “que constituem quer um esboco a ser
desenvolvido, quer um ponto de partida para narrativas didaticas antigas ou

improvisadas” (p. 209).%°

Sin embargo, segun Hampaté B4, se corre el riesgo de perder la tradicion, debido
al dominio del poder colonial. Incluso, no se puede obviar que el asistir a las
escuelas de los colonizadores fue establecido como una obligacién, con el propésito
de romper la tradicion oral. “A maior preocupacdo do poder colonial era,

compreensivelmente, remover as tradicfes autoctones tanto quanto possivel para

38 “En cuanto a la memoria de los tradicionalistas, en especial la de los tradicionalistas-doma o
"Conocedores”, que abarca amplias areas del conocimiento tradicional, constituye una verdadera
biblioteca donde los archivos no estan “clasificados", sino totalmente inventariados” (traduccién mia).
39 “que constituyen, ya sea un boceto a ser desarrollado, o bien un punto de partida para narrativas
didacticas antiguas o improvisadas” (traduccién mia).
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implantar no lugar suas proprias concepcoes. As escolas, seculares ou religiosas,

constituiram os instrumentos essenciais desta ceifada” (p. 211).%°

Es por ello que Hampéaté Ba hace referencia a la escucha y a la importancia de no
imponer los criterios personales ante otras formas de ver el mundo, ni tampoco
juzgar a partir de estos criterios. Para realmente lograr un reconocimiento de la
tradicion oral y su gran importancia, tanto a nivel epistemolégico como comunitario,
es preciso tomar en cuenta las palabras que uno los grandes sabios de Bandiagara,
Tierno Bokar, dirige a las personas investigadoras:

“Se queres saber quem sou,
Se queres que te ensine o que sei,
Deixa um pouco de ser o que tu és

E esquece o que sabes” (p. 212).4

Con todo esto, para el autor, la gran tarea reside en intensificar el trabajo en la
recoleccion de historias orales, documentacion y sistematizacion, ya que, al
momento de escribir su articulo, consideraba que estabamos ante la ultima
generacion de grandes depositarios del conocimiento oral. Al desaparecer estas
personas estariamos ante la pérdida de grandes tesoros de las culturas africanas,

ante la pérdida de conocimientos insustituibles.

El calypso afrolimonense como ejemplo de tradicion oral de las comunidades

afrocaribenas??

Si bien, el calypso es catalogado, generalmente, como un estilo musical de
procedencia afrocaribefia, en el presente apartado pretendo ampliar esta

40 “La mayor preocupacién del poder colonial fue, comprensiblemente, eliminar las tradiciones
autéctonas, tanto como fuera posible, para implantar, en su lugar, sus propias concepciones. Las
escuelas, seculares o religiosas, constituyeron los instrumentos esenciales de este corte” (traduccion
mia).

41 “Sj quieres saber quién soy,

Si quieres que te ensefie lo que sé,

Deja un poco de ser lo que tu eres

y olvida lo que sabes.” (traduccion mia).

42 Cabe sefialar que en el cuarto capitulo me ocuparé, de manera exclusiva, de este tema.
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perspectiva y estudiar, especificamente, el calypso afrolimonense en su dimensién

de tradicion oral de los pueblos afrocaribefios.

Algunas personas como Manuel Monestel (2005, 2010, 2012, 2013), Dorothy Mosby
(2003, 2012) y Valeria Grinberg Pla (2008), han elaborado investigaciones donde
estudian el calypso limonense como literatura oral. También, el escritor trinitario,
Keith Q. Warner se ha dedicado a estudiar el vinculo entre el calypso de Trinidad y
la literatura oral en su libro: “Kaiso! the Trinidad Calypso: A Study of Calypso As Oral
Literature” (1982).

El calypso, mas alla de un estilo musical es también una tradicion oral afrocaribefia
gue se transmite por medio del canto y es acompafiada por instrumentos musicales.
Esta practica tiene un vinculo con Africa y con diversas figuras ancestrales y
magicas heredadas de este continente. Por ello, en adelante me referiré a los
aspectos que hacen del calypso afrolimonense un ejemplo de tradicion oral.

Segun Monestel (2012) el calypso es, a grandes rasgos, un cuento cantado. Incluso,
ha venido a suplir fuentes de informacion, ante la desaparicion o pérdida de los
periédicos, publicados en inglés, por y para la comunidad afrodescendiente de
Limon. Estos periddicos existieron durante la primera mitad del siglo XX.

De esta manera, el calypso ha cumplido el papel de un periédico que informa a la
comunidad de noticias, historias, acontecimientos que les resultan pertinentes,
estas son narradas con rima, canto y al son de los instrumentos. (Grinberg Pla,
2008). En atencidn con lo anterior, cabe hacer referencia al siguiente sefialamiento

de Monestel:

Si se parte de la idea de que es un cuento cantado se pueden hacer
algunas observaciones con respecto a su forma de “contar” o “cantar”.
El hecho de narrar o contar historias muestra por si su dimension
literaria, pues la relacion con la literatura y la historia oral son
evidentes. Al igual que la narracién oral, estos cantos se modifican, se

perfilan y se recrean con el tiempo y con la transmision de un cantor o
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narrador a otro, cobrando significados nuevos segun el contexto y los

receptores de la cancién (2010, p. 134).

Es decir, el calypso al ser una narracion oral es tradicion viva, tal como lo plantea el
etndlogo maliense Hampéaté Ba (a quien le dedique un apartado en el primer
capitulo). De ahi, que uno de sus aportes epistémicos sea transmitir la memoria
viva, es decir los acontecimientos cotidianos que muchas veces no perfilan dentro
de la historia oficial y son de gran importancia en los dmbitos comunitarios. El
calypso gracias a su caracter espontaneo y de improvisacion supera la idea de
“conocimientos estaticos”, al estilo de dogmas, y transmite conocimientos que estan

en constante cambio, al ritmo de la cotidianidad que exige un flujo dinamico.

Ahora bien, aunque la oralidad es tradicion viva que esta en constante cambio, eso
no significa que sea menos rigurosa que otros sistemas de comunicaciéon para el
registro y transmision de informacion y los conocimientos. Tal como lo sefiala
Hampéaté Ba (2010) las comunidades donde pervive la tradicién oral han generado
mecanismos para regular el proceso de transmision de conocimientos. Uno de estos
mecanismos son los guardianes de la memoria, los cuales son personas
encargadas de preservar y transmitir las historias de manera oral. Dichas personas
tienen un gran prestigio en la comunidad, ya que la palabra, dentro de las culturas

orales, es algo sagrado y magico.

El calypso no dista de lo narrado por Hampaté Ba, pues cuenta con personas que
estan encargadas de su transmision. Estos son los calypsonians, a los cuales me

referiré en el cuarto capitulo.

Mosby (2003) en su libro “Place, language, and identidy in Afro-Costa Rican
literature” aborda esta tematica en un apartado intitulado “Calypso and the
Tradicional of Oral Literature”. En dicho apartado hace énfasis en el vinculo que
existe entre la tradicion oral afrocostarricense con la de otros lugares del caribe,
como por ejemplo Trinidad. Ademas de ello, sefiala que este ha sido un campo poco
investigado en Costa Rica, a pesar de su gran importancia, ya que como lo afirma

” o«

Brathwaite, citado por Mosby (2003), en “The African Presence” “the significance of
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the oral folkloric tradition as an integral part of black literature in the Americas

because it is an authentic expression of the black experience”? (p. 39).

En el caso del Caribe costarricense destacan experiencias de tradicién oral como
los cuentos de Anansi (Anancy stories), los proverbios o dichos populares
afrocaribefios y el calypso afrolimonense. Sin embargo, este ultimo no ha sido tan
investigado desde el enfoque de la tradicion oral. Por ello, Mosby hace énfasis en

lo siguiente:

The calypso originating in Limdén expresses the history and
preoccupations of a group located outside the official discourse. The
calypso, as part of the oral tradition, has literary value. Its structure,
much like the traditional Western ballad, captures the most intense
moment of an event, often beginning in media res. The compositions
are formulaic in their form of storytelling. Unlike traditional oral poetry,
the calypso generally hast an identifiable author, although there are

traditional popular calypsos of unknown origin#* (2003, p. 40).

El calypso, sin duda, reine un universo de conocimientos, experiencias, elementos
culturales, que es preciso investigar para de este modo contribuir en la visibilizacion
de la historia de la poblacién afrocostarricense y destacar el aporte de la tradicion
oral caribefia en el proceso de preservar, recuperar y transmitir la memoria historica
de los pueblos. Liverpool (1996)* citado por Phillips (2005) indica que “During the
period of enslavement in the Caribbean, these songs became the oral literature of

43 “La importancia de la folclérica tradicién oral es una parte integral de la literatura negra en las

Américas, porque es un expresion auténtica de la experiencia negra” (traduccion mia).

44 “E| calypso originario de Limon expresa la historia y las preocupaciones de un grupo ubicado fuera
del discurso oficial. El calypso, como parte de la tradicion oral, tiene valor literario. Su estructura, al
igual que la balada occidental tradicional, capta el momento mas intenso de un evento, a menudo
comenzando hacia la mitad de la historia. Las composiciones son formulistas en su manera de contar
historias. A diferencia de la poesia oral tradicional, el calypso generalmente tiene un autor
identificable, aunque existen calypsos tradicionales populares de origen desconocido” (traducién
mia).

45 Destacado calypsonian conocido como Mighty Chalkdust.
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an oppressed people, who sung of their circumstances, their trials and tribulations,

in a code that they believed they alone understood”® (p. 14).

Como lo sefiala Moshy (2003) el calypso no “es el arte por el arte”, cada una de
estas canciones, que desde lo externo parecieran sencillas, guarda un trasfondo
ancestral que conecta con una especie de inconsciente colectivo de los pueblos

afrodescendientes.

46 “Durante el periodo de esclavitud en el Caribe, estas canciones se convirtieron en la literatura oral
de un pueblo oprimido, que cantaba sobre sus circunstancias, sus pruebas y tribulaciones, en un
cbdigo que creian que solamente ellos entendian” (traduccién mia).
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CAPITULO II: RACISMO EPISTEMICO: OTRA DE LAS CARAS OCULTAS DE
LA MODERNIDAD

La colonialidad no es el pasado de la
modernidad. Es, simplemente, su otra cara.

Santiago Castro-Gomez

En la historia oficial de la filosofia*’ la modernidad, en tanto periodo histérico, suele
ser representada e interpretada como la época de la emancipacién y el renacimiento
de la razén. La modernidad, desde la vision hegemodnica, representa la superacion
del “oscurantismo” medieval para dar la bienvenida a la razén y su equivalente la

ciencia.

No busco negar que, efectivamente, la modernidad produjo una serie de aportes en
vastos ambitos de conocimiento. Sin embargo, mas que constatar los beneficios
gue supuso la entrada en la era moderna, estoy interesada en develar una de las
tantas caras ocultas de este periodo histérico. Esto con el fin de examinar los
cimientos sobre los que se han edificado los clamados avances que se le atribuyen.

A esa otra cara de la modernidad la he nombrado en este capitulo “violencia y
racismo epistémico”. Cabe aclarar que mi objetivo no es realizar un exhaustivo
estudio del tema, mas que esto me centraré en la discusion que ciertos intelectuales,
en el ambito de la filosofia, han planteado al respecto, con el propésito de enmarcar

el andlisis de la oralidad en dicha discusion.

Para ello, cabe preguntarse: ¢ Ha tenido la epistemologia hegemoénica, heredera de
la modernidad, implicaciones en la tradicion oral? ¢Por qué hablar de racismo
epistémico en una investigacion centrada en la oralidad? ¢ Existe alguna relacion

entre el fetichismo de la escritura (Lienhard) y el proyecto moderno-colonial? A partir

47 Generalmente, se parte de que su origen se debe al paso del mito al logos en la Grecia antigua y
que luego evoluciona, a lo largo de diferentes épocas histéricas, como la medieval, la modernidad y
posmodernidad, centrada, generalmente, en la experiencia europea.
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de estas interrogantes busco comprender qué vinculo existe entre las narrativas
edificadas a partir de la modernidad y la invisibilizacion de la tradicion oral como

mecanismo para construir- producir-transmitir conocimiento.

Ante esto, profundizaré en el tema del racismo epistémico a partir de la perspectiva
de andlisis propuesta por los filosofos Emmanuel Chukwudi Eze (Nigeria), Paget
Henry (Isla Antigua) y Santiago Castro Gomez (Colombia) en el afio 2014, el fildsofo
y psiquiatra de Martinica Frantz Fanon (2009), la filésofa dominicana Yuderkis
Espinosa (2017), el socidlogo puertorriqguefio Ramon Grosfoguel (2011, 2012, 2013)

y el socidlogo peruano Anibal Quijano (2000).

Ademas de ello, ser4 fundamental estudiar la configuracion de la racionalidad
occidental-moderna, y asi comprender el trato que se le ha dado a otras
racionalidades o distintas formas de producir-transmitir conocimiento/episteme que
no responden al patron moderno-occidental. Este aspecto lo estudiaré desde la
perspectiva del fildsofo argentino Enrique Dussel (2000/2014) y del soci6logo
portugués Boaventura de Sousa Santos, quien aborda el tema de la monocultura
del saber (2009).

Como eje transversal, explicaré de manera breve las diferencias a nivel conceptual
entre colonialismo, colonialidad y las diversas formas en que esta Ultima se ha
manifestado (poder, saber y ser). En este aspecto tomaré como base los estudios
de Frantz Fanon (2009), el filésofo puertorriquefio Nelson Maldonado-Torres (2003)
y de Anibal Quijano (2000).

El nacimiento de la razén: la configuracion de la racionalidad occidental-
moderna.

Existe una larga discusion, tanto en el ambito de la filosofia como en la historia,
respecto a la demarcacion del inicio de la modernidad. En el marco de esta
discusién debo aclarar que, en el presente escrito, parto del analisis desarrollado
por el filosofo Enrique Dussel. Segun este filosofo (2014) la modernidad surge en
1492 (finales del siglo XV) y estd marcada por el hito histérico del “descubrimiento”

del “Nuevo Mundo”. Si bien, la modernidad da inicios en esta fecha, existen
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procesos latentes que la preceden y que permitieron arar el terreno para que su

semilla germinara con éxito.

Considero vital tener presente que, aunque la modernidad es un fenémeno europeo,
esto no supone gue lo sea de forma exclusiva ni esencial, ya que, como lo menciona
Dussel, “es un fendmeno que se ha constituido en una relacién dialéctica con una

alteridad no-europea” (2014, p.63).

En el articulo intitulado “Eurocentrismo y modernidad (Introduccion a las lecturas de
Frankfurt)”, Dussel hace referencia al “mito de la modernidad” segun el cual esta
ltima se entiende como emancipacion. Sin embargo, al asumir esta interpretacion
de lo moderno y al utilizar, como la llama el autor en cuestion, la falacia eurocéntrica
para la comprensién de la modernidad, se invisibiliza la violencia genocida y
epistemicida que esta detras de la razén moderna y que finalmente la constituye. El

autor senala:

Pero la modernidad como tal “nacié” cuando Europa estaba en una
posicion tal como para plantearse a si misma contra otro, cuando, en
otras palabras, Europa pudo autoconstituirse como un unificado ego
explorando, conquistando, colonizando una alteridad que le devolvia
una imagen de si misma. Este otro, en otras palabras, no fue
“descubierto”, o admitido, como tal, sino disimulado, o “en-cubierto”,
como lo mismo que Europa habia asumido que habia sido siempre.
Asi, si 1492 es el momento del “nacimiento” de la modernidad como
un concepto, el origen de un muy particular mito de violencia sacrificial,
también marca el origen de un proceso de ocultamiento o no

reconocimiento de lo no-europeo. (Dussel, 2014, p. 64).

Esta cita es de suma importancia para comprender la modernidad mas alla de lo
gue se plantea en la historia oficial, sobre todo en lo que respecta a la
problematizacién del supuesto “descubrimiento”, el cual en realidad se traduce en
en-cubrimiento de lo no-europeo. Si bien, este ocultamiento se ejecuta a través de
genocidios, también se produce a partir de los epistemicidios de todo aquello que

no alcance el rango de lo “universal’.
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Lucia Rincon Soto, filésofa venezolana, realiza en su libro “Bases historico-
filosoficas de la teoria feminista” (2009) una serie de acotaciones sobre como la
modernidad no cumple con sus promesas de emancipacion para la humanidad, en
su totalidad, e incluso para la naturaleza. En dicha obra, ella hace énfasis en como
las mujeres, su pensamiento y praxis, por ejemplo, han sido invisibilizadas a lo largo
de diferentes épocas historicas. Cabe indicar que, siguiendo a Fanon (2009), la
modernidad deshumaniza a ese otro/a que no cumple sus parametros,
ubicandolo/a, de esta manera, en la zona del no-ser. A pesar de que el tema que
abordo en el presente escrito es la oralidad y no las mujeres, me parece crucial

hacer mencion de la critica expuesta por esta filosofa.
Rincén Soto sefiala que la época moderna“:

Se caracteriza principalmente por el hecho de hacer de la razén y de
su poseedor, el hombre, el motor de los acontecimientos. La razon es
un fin en si mismo. Es un conjunto de operaciones que le permiten al
gue la posee comprender la naturaleza para posteriormente
dominarla. De esta idea esta impregnado todo el pensamiento
moderno (2009, p. 14).

Como lo menciona la autora, la época moderna tiene como uno de sus fundamentos
lo que interpreta como “razén” y existe una fiel confianza en que, a través del
hombre*?, su poseedor, logrard dominar lo que considere naturaleza y con ello
alcanzara el clamado progreso. Incluso, durante este periodo historico surgieron
movimientos como la llustracion®®, desde los cuales la razén tiene un poder

iluminador, y es vista como una caracteristica esencialmente humana.

48 Esta filésofa ubica el origen de esta época en el siglo XV y su finalizacién a mediados del siglo
XIX.

49 “Hombre” entiéndase como lo referente a lo masculino, no como equivalente a la humanidad.

50 La llustracion fue en principio un movimiento cultural e intelectual que se gesté en Europa en el
siglo XVIII (también conocido como el Siglo de las Luces), el cual se caracteriz6 por una gran
confianza en el poder de la razén) (Rincon, 2009, p. 27).

Ademas de esto Castro-Gomez (2014) seiala que “existen lazos entre el proyecto ilustrado de la
“ciencia del hombre” y el proyecto colonial europeo; el escenario de la ilustracion fue la lucha imperial
por el control sobre territorios claves para la expansion del naciente capitalismo y sobre la poblacion
que habitaba esos territorios.” (p. 90).
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Immanuel Kant sefala lo siguiente en su texto “; Qué es la llustracion?”°%:

La ilustracion es la liberacion del hombre de su culpable incapacidad.
La incapacidad significa la imposibilidad de servirse de su inteligencia
sin la guia de otro. Esta incapacidad es culpable porque su causa no
reside en la falta de inteligencia sino de decision y valor para servirse
por si mismo de ella sin la tutela de otro. jSapere aude! jTen el valor
de servirte de tu propia razon!: he ahi el lema de la ilustracion. (1985,
p. 25)

Si leo la cita anterior sin prestar atencidn al contexto historico y politico en que se
plantea, es decir, sin contemplar la corpo y geopolitica®?, podria interpretar que la
modernidad y la ilustracion son propuestas justas y acertadas. Sin embargo, a la luz
del contexto de su auge cabe preguntarse ¢ qué se entendia por razon?; ¢ quiénes
podian acceder a ella?; ¢Es posible para toda la humanidad superar esa culpable
incapacidad? ¢Segun el planteamiento de Kant tienen todos los seres humanos la
voluntad y la capacidad para “servirse de su propio entendimiento sin la guia de

otro”?

La siguiente cita del libro “Dialéctica feminista de la llustracién” de Cristina Molina
Petit (1994) vislumbra algunas posibles respuestas ante las interrogantes que

planteé en el parrafo anterior:

Si la llustracién aboga por la razén para ahuyentar los fantasmas del
mito, el feminismo en sus raices ilustradas, apela a esta misma razén
para ahuyentar los fantasmas biologicistas y funcionalistas que se
cernian sobre la mujer, confinandola a un destino Unico de esposa,
madre y complemento del hombre. Pero la llustracion no cumple sus
promesas: la razén no es la razén universal. La mujer queda fuera de
ella como aquel sector que Las Luces no quieren iluminar. La mujer en

el siglo de las luces, sigue siendo definida como la Pasion, la

51 Este texto fue publicado por primera vez en 1784.
52 Conceptos planteados por Dussel (1977).
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Naturaleza, el refugio fantasmatico de lo originario previo al ambito

propiamente humano de lo social-civil. (p. 20).

Recalco la frase “la razén no es razdn universal”’, porque en ella se sintetiza el
engafo de la modernidad. Si bien, esa razon que regira el destino de la humanidad
hacia la emancipacion es esencialmente humana, es importante preguntarse
¢quiénes son merecedores del rango de lo humano? En esta interrogante se
encierra una de las caras ocultas de la modernidad, ya que, desde la vision
moderna, “humano” equivale a occidente o al norte global. Es lo que Fanon (2009)
ha nombrado como la “zona del ser”. De esta manera, la razén no pertenece o no
ilumina lo que se ha categorizado como “naturaleza” o, en palabras de Fanon, la
zona del no-ser, como, por ejemplo, las personas racializadas, lo femenino, lo no-
europeo y no-occidental, sectores empobrecidos y marginalizados, entre otros.
Dado esto, como bien lo sefiala Rincén Soto (2009), el progreso que promete la

modernidad no es universal.

Incluso, en la modernidad surge con fuerza una corriente filosofica conocida como
el contractualismo, que se desarrolla en los siglos XVII y XVIII, en el cual J. Locke,
T. Hobbes y J. Rousseau son sus principales representantes. Esta corriente se
caracteriza por el postulado de que existe una separacion®® entre el estado de
naturaleza y el estado de civilizacion, el primero es superado por medio del
establecimiento de un contrato social, el cual da origen a la civilizacion o sociedad
civil.

Sin embargo, como lo sefiala el fildsofo, tedlogo y economista Franz Hinkelammert
(2005), todo lo que no entraba en los parametros de Occidente era categorizado
como estado de naturaleza, y el llamado paso a la civilizacién suponia el dominio y
colonizacion del Norte Global. Por ejemplo, J. Locke, con su escrito del contrato

social lo que buscaba era dar una base tedrica para justificar la esclavitud, por parte

53 La racionalidad moderna-occidental se configura con un pensamiento dicotdémico, en tanto parte
de opuestos como: racional-pasional, razon-naturaleza, civilizacion-barbarie, civilizacién-primitivo,
hombre-mujer, premoderno-moderno, entre otras.

76



de Inglaterra, de la poblacion del continente africano. Como lo sefiala el escritor
Eduardo Galeano (2008) “John Locke, el filésofo que proclamé la libertad, era

accionista de la Royal Africa Company, que compraba y vendia esclavos”.

Los aspectos que mencioné anteriormente constituyen la configuracion de la
racionalidad y la subjetividad moderna, que deriva en violencia epistémica al
dominar-colonizar todo aquello que considere fuera de la razon. La modernidad
supuso la emancipacion para un grupo determinado de la poblacién, emancipacién
gue fue posible debido a la explotacion de la naturaleza, al genocidio de los pueblos
no-europeos, la violacion y el epistemicidio de todas aquellas formas de
conocimiento que no encajaban en los parametros de la racionalidad moderna-

occidental.

De esta manera, las formas de conocimiento de culturas no-occidentales han sido
catalogadas como premodernas, como parte del lamado “estado de naturaleza”, es
decir, primitivas. Incluso condicionadas a la minoria de edad o “la culpable
incapacidad de servirse de su inteligencia sin la guia de otro” que mencionaba Kant.
Para este filésofo estas culturas no podran cumplir el lema de la ilustracion “jSapere
aude! jTen valor de servirte de tu propia razén!” porque desde la perspectiva
moderna carecen de entendimiento (he aqui una base del racismo epistémico,

concepto que abordaré en el préximo apartado).

En esta linea, no puedo dejar de lado la acotacién de Castro-Gémez respecto a la
relacién existente entre modernidad y colonialidad®*, en tanto:

De acuerdo a este modelo, la colonialidad y la modernidad no deben
ser entendidas como “fases” sucesivas en el tiempo (la modernidad

como “superacion de la colonialidad”) sino como fendmenos

54 Segun el filbsofo Nelson Maldonado-Torres: “Colonialidad no significa lo mismo que colonialismo.
Colonialismo denota una relacion politica y econdémica, en la cual la soberania de un pueblo reside
en el poder de otro pueblo o nacion, lo que constituye a tal nacion en un imperio. Distinto de esta
idea, la colonialidad se refiere a un patrén de poder que emergié como resultado del colonialismo
moderno, pero que en vez de estar limitado a una relacién formal de poder entre dos pueblos o
naciones, mas bien se refiere a la forma como el trabajo, el conocimiento, la autoridad y las relaciones
intersubjetivas se articulan entre si, a través del mercado capitalista mundial y de la idea de raza.
Asi, pues, aunque el colonialismo precede a la colonialidad, la colonialidad sobrevive al colonialismo”
(2003, p. 131).
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coexistentes y mutuamente dependientes al interior del sistema
capitalista. ElI colonialismo a contra pelo de lo afirmado
tradicionalmente por la teoria social moderna, no es un fenomeno

puramente aditivo sino constitutivo de la modernidad. (2014, p. 89).

Esta ultima acotacion sera fundamental en el presente capitulo, ya que permitira
comprender por qué la racionalidad moderna-occidental supone la exclusion de
otras formas conocimiento no-occidentales y cual es la pertinencia de incluir el
analisis del sistema-mundo propuesto por Wallerstein y que ha sido tomado por
criticos(as) decoloniales®® con adjetivos como moderno/colonial, capitalista,

patriarcal, judeocristianocéntrico, heteronormativo, racista, entre otros.

La violencia desarrollada durante el auge y el desenvolvimiento de la modernidad,
acompafada de otros sistemas de opresion como el capitalismo, el colonialismo y
el patriarcado, no solo se ejercio a nivel econdémico o geopolitico. Dicha dominacién
también se dio en el ambito de lo cognitivo. En atencién a ello, como apunta el

filbsofo espariol Jorge Polo Blanco®®:

Uno de los fendmenos mas decisivos de la dominacion tiene que ver con
aquello que se ha dado en llamar violencia epistémica, refiriéndose esta
al conjunto de ideologias y practicas eurocéntricas que han promovido de
forma sistematica la subalternizacion de todos aquellos saberes e

imaginarios no encuadrados en una matriz occidental (Polo, 2016, p. 27).

Lejos del mito de una modernidad emancipadora, del siglo de las luces, del
renacimiento de la razén frente al “oscurantismo” de épocas precedentes, surge,
paralelamente, la otra cara de la modernidad que se traduce en dominacion,

explotacion, encubrimiento, violaciones, genocidios y epistemicidios. Por ende, es

55 Como por ejemplo el sociologo puertorriquefio Ramon Grosfoguel.

56 Jorge Polo Blanco es Doctor (PhD) en Filosofia por la Universidad Complutense de Madrid. Master
de Estudios Avanzados en Filosofia (Programa Oficial de Posgrado) y licenciado en Filosofia, en la
universidad antes mencionada.
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importante mostrar que la colonizacién no solo fue econdémica o politica, también se
dio en el ambito epistémico, cognitivo e intelectual. Por ello, aun persiste la
colonialidad del poder, del género, del ser y del saber. A modo de aclaracion, dice
Maldonado-Torres que:

...colonialidad del poder se refiere a la interrelacion entre formas
modernas de explotacion y dominacion, y la colonialidad del saber tiene
que ver con el rol de la epistemologia y las tareas generales de la
produccion del conocimiento en la reproduccion de regimenes de
pensamiento coloniales, la colonialidad del ser se refiere, entonces, a la
experiencia vivida de la colonizacion y su impacto en el lenguaje (2003,
p. 130).

La violencia epistémica de la que he venido hablando se ejerce también a partir de
la monocultura del saber (término acufado por de Sousa Santos), “Es decir, la
ignorancia presente en la nocion (moderna/colonial) de una sola cultura de
conocimiento, hace desperdiciar la experiencia social de otros seres y sus
conocimientos” (Walsh, 2004b, p. 6).

Desde esta monocultura del saber no solo se le ha otorgado el privilegio epistémico,
como lo menciona Grosfoguel (2013) a hombres, blancos, occidentales, de cinco
paises del Norte Global (Italia, Francia, Inglaterra, Alemania y Estados Unidos), sino
gue también se ha designado a la escritura como la Unica forma valida para la
produccién-transmision del conocimiento. Por ende, la oralidad, y consigo las

culturas orales, son subalternizadas y despojadas de su caracter y valor epistémico.

Racismo epistémico y sus implicaciones epistemoldgicas en la tradicion oral

En el apartado anterior analicé como la modernidad deviene en violencia epistémica
y como el colonialismo no es anterior a la modernidad, sino que la constituye. Sin
embargo, para efectos del presente trabajo, la discusion no acaba en este punto,
sino que es de suma importancia profundizar en el concepto de racismo epistémico
y sus implicaciones en la descalificacion de la oralidad-tradicion oral como sistema

de comunicacion legitima y forma de construir-producir-transmitir conocimientos.
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Como lo sefala Grosfoguel, generalmente el racismo epistémico es una de las
formas de racismo mas invisibilizadas en el «sistema mundo capitalista/ patriarcal
moderno/colonial occidentalizado/cristianizado», en comparacion con otras formas

de racismo como el econdmico, social, cultural, politico. (2011, p. 343).

Sin embargo, antes de profundizar en el racismo epistémico, es necesario precisar,
brevemente, qué entiendo por racismo y cual es el vinculo entre este dltimo y la

modernidad.

Para responder las interrogantes planteadas, me referiré a las investigaciones
realizadas por Quijano (2000), quien se ha interesado por develar como la idea de
“raza” ha sido uno de los ejes fundamentales en el patron de poder mundial. Este
autor analiza el concepto de “raza” no como una categoria biologica y por tanto
natural en los seres humanos, sino como una categoria construida social e

histéricamente en un periodo histdrico determinado. Ante esto menciona:

Laidea de raza es, literalmente, un invento. No tiene nada que ver con
la estructura bioldgica de la especie humana. En cuanto a los rasgos
fenotipicos, éstos se hallan obviamente en el cédigo genético de los
individuos y grupos y en ese sentido especifico son bioldgicos. Sin
embargo, no tienen ninguna relacion con ninguno de los subsistemas
y procesos biolégicos del organismo humano, incluyendo por cierto
aquellos implicados en los subsistemas neurolégicos y mentales y sus
funciones. (Quijano, 2000, p. 203).

De esta manera el invento de la “raza” fue uno de los primeros instrumentos para la
clasificacion social de la poblacion mundial en el sistema-mundo hegemoénico. Fue
utilizado, como lo sefala Quijano, para codificar las diferencias entre
conquistadores y conquistados, sustentandose en “una supuesta diferente
estructura biolégica que ubicaba a los unos en situacion natural de inferioridad

respecto de los otros” (2000, p. 202).
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La idea de “raza” es un invento moderno, ya que antes de la conquista y colonizacion
de América no existen registros del uso de esta categoria ni la
acentuacién/focalizacién de las diferencias en la poblaciéon en términos raciales®’.
El invento de la “raza” se constituyé para la justificacion de las relaciones de
dominacion existente entre conquistadores y conquistados, al crearse esas
jerarquias como algo natural. Ademas de ello, este invento fue una de las piedras
angulares para garantizar el desarrollo/éxito del nuevo patron de poder mundial
(moderno-capitalista-patriarcal-cristianocéntico-occidentalocéntrico).

A partir de la invencién de la “raza” los cuerpos son racializados y con ello
condicionados a vivir/reproducir determinado modo de existencia. Algunos cuerpos
seran racializados como superiores y por tanto su “raza” supondra privilegios dentro
del sistema-mundo dominante, mientras que en otros cuerpos la racializacion
devendr4d en una condicién inferior e incluso en negacion/opresion de su

ser/existencia. (Fanon, 2009).

Si bien, ya hice menciéon de que la invencién de la “raza” es uno de los ejes
principales del sistema-mundo hegeménico y que operé como instrumento para
clasificar a la poblacion mundial en dicho sistema, es preciso comprender como esta

ideologia racista logré imponerse de manera global.

Como posible respuesta, Grosfoguel (2013), ha analizado los cuatro
genocidios/epistemicidios del siglo XVI como mecanismos utilizados para imponer
globalmente el sistema-mundo moderno/colonial, capitalista, patriarcal y con ello la
idea de “raza”. Ademas de ello, segun el autor en mencién, estos
genocidios/epistemicidios constituyen la estructura de conocimiento del sistema-

mundo y la epistemologia fundacional de las universidades occidentalizadas.

Estos cuatro genocidios/epistemicidios, segun Grosfoguel (2013)%8, que han

permitido, a unos cuantos hombres de cinco paises de Europa Occidental,

57 Quijano (2000) y Grosfoguel (2011/2012)

58 Para profundizar en el tema revisar el articulo de Grosfoguel (2013) intitulado “Racismo/sexismo
epistémico, universidades occidentalizadas y los cuatro genocidios/epistemicidios del largo siglo
XVI”.
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monopolizar la autoridad del conocimiento en el mundo y el privilegio epistémico (p.
34), son: contra la poblacién de origen judio y musulman en la conquista de Al-
Andalus; contra los pueblos indigenas en la conquista del continente americano;
contra los(as) africanos(as) raptados(as) y esclavizados(as) en el continente
americano y; contra las mujeres quemadas vivas bajo acusaciones de brujeria en

Europa.

La filésofa Yuderkis Espinosa, realiza un valioso recuento del origen y la evolucion
de la ideologia racista®. Ella analiza cémo el racismo ha sido fundamentado desde
distintos tipos de discurso. Por ejemplo, considera que en el discurso teoldgico-

monogenista (siglos XV-XVII):

El racismo tiene su origen en el debate religioso del siglo XV en el
contexto de la colonizacion y esclavitud a que son sometidos los
nuevos pueblos descubiertos en Africa y América. No se discute sobre
la existencia de “raza” sino sobre el origen de la inferioridad de los
grupos encontrados en estos continentes. Se debate sobre la idea de

si son descendientes de Adan y Eva o si no lo son. (Espinosa, 2007).

Sin embargo, a partir del siglo XVIll, se da un desplazamiento de las
fundamentaciones religiosas para dar lugar a discursos basados en la ciencia, a lo
cual Espinosa llama “discurso cientifico, Mono y Poligenista” o racismo biolégico,

que luego pasa a ser racismo cultural.

La autora sefiala que el racismo en este tipo de discurso tuvo su origen en la
raciologia que consistia en el estudio cientifico de las razas humanas o la
fundamentacion biologica de las diferencias raciales en la humanidad. Incluso
muchos de estos planteamientos responden a la l6gica del determinismo biologico.
“En este contexto aparecen los 1ros trabajos que ayudan a sistematizar una relacion
entre aspectos biolégicos (caracteristicas fenotipicas) y caracteristica morales,

fisicas e intelectuales” (Espinosa, 2017). Segun Chukwudi Eze y Paget Henry

59 Esta filosofa también realiza un estudio sobre los contradiscursos hacia esta ideologia racista.
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(2014), filésofos como Kant, Hume, Hegel, reproducen este discurso en muchas de
sus obras-teorias®. Por su parte, Espinosa menciona, por las mismas razones, a

Voltaire, Montesquieu, entre otros de los fildsofos de la llustracion.

Como lo mencioné en el apartado anterior, el fildsofo y psiquiatra Frantz Fanon
(2009) realiz6 importantes contribuciones tedricas y practicas para la comprension
del racismo y los distintos modos en que este opera. Para este autor, el racismo
responde a una clasificacion jerarquica, entre la zona del ser y la zona del no ser, a

partir de la cual se otorga humanidad a unos y se les niega a otros®.

Fanon (2009) en su teorizacion de la zona del ser y la zona del no-ser que estan,
de forma correspondiente, sobre y bajo esta linea de lo humano, sefiala que los
individuos que estan ubicados en la “zona del ser” son reconocidos como
plenamente humanos, mientras que la humanidad de los que se ubican en la “zona
del no-ser” es puesta en duda o negada, por lo que son concebidos, desde el
sistema mundo moderno/colonial, capitalista, patriarcal, racista, cristianocéntrico,

heteronormativo como subhumanos, infrahumanos o no-humanos.

Segun Fanon (2009) a pesar de que el racismo por color de piel sea el mas
visibilizado, no es la Unica forma en que este se manifiesta. El racismo, dependiendo
de la historia colonial de cada lugar, se encuentra marcado por diferentes categorias
raciales como color, etnicidad, religion, lengua, cultura, entre otros. Incluso el
racismo epistémico consiste en una de las versatiles formas que puede adoptar o

en las que puede manifestarse el racismo.

Esta es una breve acotacion para comprender el origen de la idea de “raza” y por
tanto de la ideologia del racismo. Sin bien la “raza” no es una categoria determinada
por la biologia, viene a condicionar, a partir de su invencion, a los seres humanos
en el plano fisico, social, cognitivo y moral segun su color de piel y rasgos

fenotipicos. Comparto la postura de Quijano, Espinosa, Fanon y Chukwudi Eze de

60 Incluso los discursos raciales constituyen el fundamento de muchas de las teorias de estos
destacados filésofos.

61 Funcionalidad de esta negacién de humanidad de diversos sectores como estrategia para el auge
y éxito del capitalismo-modernidad.
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observar la “raza” como una invencion moderna para justificar las jerarquias que
hacen posible la dominacion entre seres humanos. Por ello, la modernidad no solo
deriva en violencia epistémica, sino también en multiples formas de racismo, entre

ellas el racismo epistémico, concepto en el que me centraré en adelante.

Comparto la afirmacion de Grosfoguel respecto a que la forma més invisibilizada de
racismo en el sistema-mundo hegemonico es el racismo epistemologico. A pesar de
ser el fundamento sobre el que se gesto la ideologia racista y su idea de “raza”. Es
decir, la supuesta inferioridad de los “no-occidentales” se ha fundamentado en las
siguientes creencias: su cercania con la animalidad, es decir, su bestializacién, una
inteligencia inferior y, por ende, falta de racionalidad y civilizacién. Estos han sido
algunos de los criterios para justificar la clasificacion de “los no-occidentales” como

no humanos o subhumanos (Grosfoguel, 2011, p. 343)%2.

De manera mas puntual, el socidélogo puertorriquefio sefiala lo siguiente:

En esta tradicion racista/patriarcal, se considera «Occidente» como la
Gnica tradicibn de pensamiento legitima capaz de producir
conocimiento y como la Unica con acceso a la «universalidad», la
«racionalidad» y la «verdad». El racismo/sexismo epistémico ve el
conocimiento «no occidental» como inferior al conocimiento

«occidental». (Grosfoguel, 2011, p. 343).

Como parte de este racismo epistémico, la produccion académica de intelectuales
del norte global es asumida, a priori, como objetiva, neutral y universal, mientras
que la produccion de intelectuales del sur global es asumida como intrinsecamente
subjetiva, parcializada y local. Desde esta concepcion de Occidente como el modelo
de universalidad y verdad, se oculta el locus de enunciacion y por tanto se omite,
como lo menciona Dussel, la corpo y geopolitica, es decir, quién habla y desde qué

posiciéon en las relaciones de poder.

62 Para profundizar en el tema revisar articulo de Grosfoguel “El concepto de «racismo» en Michel
Foucault y Frantz Fanon: ¢ teorizar desde la zona del ser o desde la zona del no-ser?”.
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En sintesis, para Grosfoguel (2011), el racismo epistémico radica en la construccion
que parte de que la epistemologia producida por hombres, blancos, de cinco paises
de Europa occidental, es superior a la generada por el resto del mundo. Esta forma
de racismo se traduce en una serie de privilegios a un sector reducido de la
humanidad, que se han asumido como los Unicos con capacidad de producir
conocimiento universal, y “consideraron inferiores todas las «otras» tradiciones de
pensamiento (caracterizadas en el siglo XVI como «béarbaras», en el XIX como
«primitivas», en el XX como «subdesarrolladas», y a comienzos del XXI como

«antidemocraticas»)” (Grosfoguel, 2011, p. 344).

Otro acontecimiento importante en la configuracion del racismo epistémico, es que
a raiz de la expansion colonial europea a finales del siglo XV y la imposicion del
cristianismo como unica opcion religiosa posible, se parte de “la caracterizacion de
todo el conocimiento no cristiano como producto de fuerzas paganas y diabdlicas”
(Grosfoguel, 2011, p. 344).

También son factores clave para hacer posible este racismo epistémico el
logocentrismo y helenocentrismo de la filosofia occidental. En este aspecto, Dussel
(2000) plantea una critica hacia el esquema lineal que reduce la filosofia a la
siguiente secuencia: Grecia-Roma-Europa. Este autor parte de que esta secuencia,
gue se ha mostrado como la historia legitima e incuestionable de la filosofia, es un
invento ideolégico del romanticismo aleman a fines del siglo XVIII, que es en si
ideologia eurocéntrica. Y deja de lado miles de afios de produccion de conocimiento

en el resto del planeta.

Como lo mencioné anteriormente, el racismo epistémico es producto de la
Modernidad. Por tanto, visibilizar las consecuencias de esta forma de racismo pasa
por develar las caras ocultas del sistema-mundo hegemonico. Para ello, es
necesario realizar una critica al mito de la modernidad como modelo de razon,

emancipacion y su supuesto “caracter civilizatorio”.
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Ante esto, Dussel (2000) sefiala que:

Al negar la inocencia de la “Modernidad” y al afirmar la Alteridad de “el
Otro”, negado antes como victima culpable, permite “des-cubrir” por
primera vez la “otra-cara” oculta y esencial a la “Modernidad”: el mundo
periférico colonial, el indio sacrificado, el negro esclavizado, la mujer
oprimida, el nifio y la cultura popular alienadas, etcétera (las “victimas”
de la “Modernidad”) como victimas de un acto irracional (como

contradiccion del ideal racional de la misma Modernidad). (p. 49).

El proyecto moderno justifica la opresién de la poblacién no-occidental, en nombre
de un proceso civilizatorio de evangelizacion, pero que a fin de cuentas es la
imposicién de un sistema-mundo determinado y liderado por una ideologia

moderna, eurocéntrica y provincialista.

Con base en lo anterior, podria afirmar que la configuracion de la racionalidad
moderna-occidental reproduce el siguiente ciclo: a partir de la modernidad Europa
occidental se autoproclama el centro y al resto del mundo como su periferia. La
racionalidad, de los sectores ubicados en la periferia, es puesta en duda, sus
practicas y culturas son deslegitimadas por no cumplir con la matriz de verdad-
civilizacion definidos por Occidente. De esta manera, Occidente considera que la
imposicion de su racionalidad, en ese mundo “no-racional”, posee un caracter
salvador y por tanto necesario. Es lo que Dussel (2000) llama “justificacion de una

praxis irracional de violencia” (p. 48).

Como parte del supuesto proceso civilizatorio de la Modernidad y por consiguiente
de la praxis irracional de violencia, los fil6sofos Chukwudi Eze, Paget Henry y
Castro-Gomez (2014) realizan un estudio del racismo epistémico®® presente en el

discurso de algunos de los fildsofos mas emblematicos de la modernidad, en

63 Estos analisis se encuentran en el libro “El color de la razén: racismo epistémico y razén imperial”
compilado por Walter Mignolo (2014).

86



especifico de la llustracién, por ejemplo: Immanuel Kant, David Hume y Georg
Wilhelm Friedrich Hegel.

Respecto al articulo realizado por el filésofo Chukwudi Eze, intitulado “El color de la
razon: la idea de “raza” en la antropologia de Kant” (2014), Mignolo sefiala que el
autor devela el racismo ontologico y epistémico presentes en la produccion

intelectual de Kant. Segun Mignolo:

Ontoldgico por considerar inferiores a los habitantes de las tres partes
del mundo fuera de Europa. Epistemoldgico por restarle capacidad
racional y estética. La trampa, como sabemos, es la de tomar la
“‘racionalidad” y la “estética” restringiéndola al modo de sentir (sensing,
aesthetics) y razonar del hombre en Europa como medida y no
encontrar por cierto semejante en otras partes. La trampa esta en
ocultar que todas las comunidades del globo piensan y sienten aunque
no conceptualicen ese sentir y pensar de la manera que lo hizo Kanty
gue, después de hacerlo, esperaba que todos los demas lo hicieran
como él. La racionalidad y la estética asi planteada son formas de
obligar devaluando. Esto es, racismo epistémico. (2014, p. 17).

En el apartado anterior, hice mencion del texto de Kant “; Qué es la ilustracién?”
(1985). En el mismo, este filésofo sefiala que el lema de la ilustracion es jSapere
aude! jTen valor de servirte de tu propia razén!” y, por tanto, superar la minoria de
edad, la cual “significa la incapacidad de servirse de su inteligencia sin la guia de
otro”. Sin embargo, Chukwudi Eze (2014) muestra que para Kant superar la
“culpable incapacidad” no solo est4 condicionada por un lugar geogréfico sino
también por un color de piel. De esta manera, este filosofo visibiliza como la
modernidad no solo parte de que el conocimiento se produce Unica Yy

exclusivamente en Europa, sino que, para que sea universal, objetivo y verdadero
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debe ser producido por hombres blancos de un estatus socio-econémico alto. Por
ello, Chukwudi Eze (2014) habla del color de la raz6n®4.

Chukwudi Eze (2014) al estudiar a Kant realiza un aporte fundamental que reside
en develar el racismo epistémico y la colonialidad intrinseca en el pensamiento
occidental-moderno. Este fildsofo opta por estudiar los escritos antropologicos de
Kant, los cuales no forman parte de sus obras mas conocidas, a pesar de que
ensefid esta disciplina durante cuarenta afios de su vida. Sin embargo, para la
época del filésofo aleman la antropologia no era entendida de igual manera que hoy
en dia, ya que esta disciplina estaba unida con la geografia. Para Kant la geografia
estudia al ser humano como una entidad fisica, mientras que la antropologia lo

estudia como un agente moral (p. 23).

En filosofia, al menos en la ensefianza convencional de la misma, no es comudn
discutir o encontrar disertaciones en torno al concepto de “raza”. En las historias
oficiales de filosofia o en las enciclopedias la “raza” no ocupa un lugar importante,
€S mas, no ocupa ningun lugar. Estos manuales son una muestra de que el
concepto de raza no ha sido un problema de estudio importante y necesario en
historia de la filosofia. Dado esto, dan la impresion de que el racismo no ha sido, y
es, un factor determinante en la idea de filosofia, su historia y los intelectuales que

han sido reconocidos como fil6sofos.

Sin embargo, Chukwudi Eze (2014) demuestra todo lo contrario y afirma lo

siguiente:

En su importante libro This is race, Earl W. Count comenta que los
alumnos a menudo se olvidan de que “Immanuel Kant produjo el
pensamiento racioldgico mas profundo el siglo XVIII". Sugiero que este
olvido escolar de las teorias raciales de Kant, o de su raciologia, es

atribuible al irresistible deseo de ver a Kant solo como un fil6sofo

64 Para una mayor profundizacién de este término recomiendo leer el articulo del fil6sofo Emmanuel
Chukwudi Eze intitulado “El color de la razén: la idea de “raza” en la antropologia de Kant” (pp.195-
239); en Mignolo, W. (2014). El color de la razén: racismo epistemologico y razon imperial. Compilado
por Walter Mignolo, 22 ed. Ciudad Auténoma de Buenos Aires: Del Signo.
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“puro”, preocupado Unicamente por los temas filosoficos de la cultura
“pura” y ciego al color de los temas filosoficos en el sancta sanctorum

de las tradiciones de la filosofia occidental. (p. 19).

Resulta revelador (y desgarrador) descubrir ese lado, normalmente obviado, de
Kanty como sus postulados son una de las bases tedricas y metodologicas que dan
soporte para que el proyecto de la modernidad continie. Sobre todo, en lo que
respecta a la supuesta funcion civilizatoria de la razén y de Europa como telos de la

civilizacion®s.

Ahora bien, més que repetir el estudio realizado por Chukwudi Eze lo que busco es
mostrar un ejemplo de racismo epistémico y como se configur6 esta
fundamentacion. En el caso de Kant, €l parte de una clasificacién de los seres
humanos en razas, considera que existen diferentes especies de seres humanos.
En el ensayo “Acerca de las variedades de las diferentes razas del hombre” plantea

el siguiente cuadro jerarquico que va, segun el filbsofo aleman, de superior a inferior:

Género original: blanco moreno

Primera raza: muy rubio (Europa del Norte, de frio humedo).
Segunda raza: rojo cobrizo (América) de frio seco.

Tercera raza: negra (Senegambia) de calor seco.

Cuarta raza: amarillo olivo (India) de calor seco.

(Kant, 1996, p. 23 citado por Chukwudi Eze, 2014, p. 42).

Para Kant, esta clasificacion por color de piel y ubicacion geografica no solo

condiciona a los seres humanos en el ambito cultural y socio-econdémico, sino que

65 Castro-Gomez afirma que “La filosofia ilustrada del siglo XVIII en Europa contribuy6
sustancialmente a la construccion de una mirada imperial sobre el mundo que postula a Europa como
telos de la civilizaciéon humana, estableciendo al mismo tiempo una taxonomia jerarquica entre las
diversas formar de producir conocimientos.” (p. 2014, p. 90).
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también determina las capacidades cognitivas, la sensibilidad, la auto-conciencia

moral, la racionalidad, entre otros aspectos, de los seres humanos®®.

El tema de fondo es que varios fildsofos modernos se autodenominan, y conciben
a Occidente y Europa, como el ideal y prototipo de humanidad. Incluso, “Para Kant,
la humanidad europea es la humanidad par excellence” (Chukwudi Eze, 2014, p.
48). Desde esta logica, primitivo seria lo mas alejado del parametro europeo-
occidental y civilizado lo més cercano. Este accionar se podria catalogar ademas

de racista como etnocentrista.

Por tanto, resulta evidente que, como lo sefiala Chukwudi Eze, para Kant el color

de la piel:

Es evidencia de superioridad, inferioridad o carencia de “don”, de
talento, o la capacidad de producir razén y perfeccion moral nacional
por medio de la educacién. Kant escribe que el color de la piel es la
marca de raza como especie (Klassenunterschied) asi como también

la evidencia de la “diferencia en el caracter natural. (2014, p. 44).

En contraste con estas afirmaciones racistas con pretension de verdades absolutas
y universales, Chukwudi Eze (2014) problematiza de manera minuciosa las fuentes
que utilizé Kant para conocer las otras “razas” humanas, y en las cuales fundamenté
sus severas afirmaciones. Quizas el aspecto mas revelador es que Kant nunca salié
de Konigsberg y las fuentes para impartir sus cursos de antropologia/geografia
fueron principalmente los libros y consideraba que estos eran una sustituciéon
legitima al trabajo de campo. Se basé en libros, novelas de viajes o informacién que
le brindaban navegantes que llegaban a la ciudad portuaria. “La confianza que Kant
brindaba a exploradores, misioneros, buscadores de fortuna y fama, colonizadores,
etc. y sus narraciones de viajes le servia para validar las peores caracterizaciones

que Kant hizo de las “razas” y culturas no europeas” (2014, p. 59).

66 Por ello, para Kant, la geografia y la antropologia tienen un valor fundamental para comprender a
los seres humanos, ya que, desde su punto de vista, los aspectos fisicos pueden condicionar los
aspectos internos, como la agencia moral.
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El sociélogo de la isla caribefia Antigua, Paget Henry (2014), muestra como los
discursos raciales formaron parte del corpus tedrico de filésofos como Hume, Kant
y Hegel e incluso ese tipo de discursos fungian como justificacion de determinadas
acciones y posturas. Por ejemplo, la vision de Hume hacia la poblacion negra era
parte de su concepcion sobre la naturaleza humana, en Kant la jerarquizaciéon entre
las “razas” tenia un vinculo estrecho con su teoria de la perfecciéon moral humana y

en Hegel los discursos raciales era parte de su filosofia de la historia. (p. 73).

En linea con lo anterior, Paget Henry (2014) hace referencia a los costos
epistémicos que estos discursos raciales han generado, no solo en el ambito de la
filosofia, sino también, en la concepcién ontoldgica de la poblacion no-occidental.
Dichos costos epistémicos radican en la deshumanizacion®” que este tipo de
discurso racial reivindica, ya que su fundamento se basé en representar a los no-
occidentales como bestias y animales y por tanto legitiman la descarga de toda la
violencia hacia este sector, claro en aras de la llamada “civilizacion”, sin obviar que
esta fue una estrategia para garantizar el éxito del sistema capitalista que acrecento
la acumulacion de riquezas por medio de la esclavizacion, explotacion y opresion

de los sujetos racializados.

Refiriendose a las descripciones deshumanizantes que se realizaron sobre los
africanos, como las de Hegel, y al destino que se impuso a multitud de personas del
continente africano en el régimen de esclavitud llevado adelante por los europeos,
Paget Henry afirma lo siguiente “En el nuevo orden de las cosas racial, fueron
puestos en la misma categoria que lo animales. De alli, podian ser aprovechados
para el trabajo sin miramientos por su libertad, su querer o la posesién de su propio
poder de trabajo” (2014, p. 74). Por tanto, cabe sefalar que “Este cuerpo de
discursos raciales esta-como un todo-severamente comprometido y llevado a cabo
por errores. Produjo lo que Frantz Fanon llamé “negaciones del hombre” antes que

afirmaciones de no-europeos” (Paget Henry, 2014, p. 74).

67 Segln Paget Henry (2014) esta deshumanizacién tomé dos formas: la bestializacién y la
puerilizacion. (p. 73).
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En el marco de lo descrito anteriormente, considero relevante plantear la siguiente
interrogante: ¢ Qué implicaciones epistemoldgicas tienen la modernidad-occidental

y el racismo epistémico en la tradicion oral/oralidad?

La modernidad-occidental deriva en una monocultura del saber, desde la cual se
considera que el unico modelo de conocimiento legitimo es el producido segun la
matriz occidental, es decir, la ciencia moderna y su método. De esta manera, todo
aquello que no se ajuste a dichos pardmetros sera descalificado como

conocimiento.

Implicaciones de la epistemologia moderna y el racismo epistémico en la
comprension de la oralidad

En este contexto de violencia y racismo epistémico, la oralidad ha sido catalogada
como un sistema de comunicacion premoderno y primitivo. Ong (1996) y Havelock
(1996), autores mencionados en el primer capitulo, mantienen esta postura y
plantean que la escritura alfabética es un hito importante y determinante en el paso
a la civilizacion. Incluso Ong (1996), afirma que la tradicion oral no permite el
pensamiento abstracto, por lo que para que la humanidad tenga acceso a formas

mas complejas de pensamiento es necesario el surgimiento de la escritura.

Fildsofos como Jean Jacques Rousseau caracterizan al oralista como el “buen
salvaje”, Claude Lévi-Strauss en un libro donde aborda el tema de la oralidad lo
llama “El pensamiento salvaje” (1997) y Jack Goody posee un libro dedicado a este

tema intitulado “La domesticacion del pensamiento salvaje” (1977).

Si bien, como ya lo mencioné existe un privilegio epistémico de las producciones de
hombres, blancos, occidentales, de cinco paises (ltalia, Francia, Inglaterra,
Alemania y Estados Unidos), es importante tener presente que también existe un
privilegio hacia la escritura alfabética occidental®® como Unica forma valida para la

produccion y transmision de verdades “objetivas”. Con base en esto, la doctora en

68 En este aspecto cabe destacar, que segun Ong: Hasta la fecha, casi todo el trabajo que compara
las culturas orales con las caligraficas ha confrontado la oralidad con la escritura alfabética antes
gue con otros sistemas de escritura (cuneiforme, caracteres chinos, el silabario japonés, la escritura
maya, etcétera) y se ha ocupado del alfabeto como es usado en Occidente (el alfabeto también esta
asentado en Oriente, como en la India, el Sureste Asiatico o Corea). (1996, p.12).
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Estudios Sociales de América Latina y comunicadora social argentina Maria
Agustina Romero®® sefiala que “...barajamos que el vector de la lecto-escritura se
presenta como dominante en determinados sectores de produccion del
conocimiento y es visto como potencial para acceder a una <<verdad objetiva>>”
(2013, p. 92).

Ahora bien, cabe sefialar que la oralidad es la forma de comunicacién mas antigua,
se transmite a través del testimonio, la masica, las canciones, los cuentos, leyendas,
entre otras. Ademas de ello, en la tradicion oral se le da un valor primordial a la
palabra y a la “memoria, tanto individual como colectiva, para asi facilitar la
permanencia de saberes, costumbres y tradiciones, sin prescindir del olvido”
(Romero, 2013, p. 92).

En las universidades occidentalizadas no se contempla la oralidad como fuente de
conocimiento, debido a que se vincula con lo cambiante y subjetivo. Sin embargo,
es importante tener presente que la tradicion oral provoca rupturas epistémicas
frente a las pretensiones de la epistemologia moderna-occidental, debido a que no
persigue la pretension de objetividad-neutralidad y universalidad, relacién sujeto-

objeto, por mencionar algunas.

La negacion de la oralidad como fuente legitima de produccién y transmision de
conocimientos no solo oculta su rango de episteme, sino que también niega a las
comunidades y pueblos que la practican y en las cuales cumple una funcion
fundamental para preservar la memoria, su cultura y la identidad. Por ende, se
niegan los conocimientos, saberes y experiencias producidas por las comunidades
africanas, afrodescendientes e indigenas, por considerarseles desde el lente de las

universidades occidentalizadas como poco confiables, subjetivas y cambiantes.

89Maria Agustina Romero es Licenciada en Comunicacion Social y Doctora en Estudios Sociales de
Ameérica Latina por la Universidad Nacional de Cérdoba. Docente e investigadora de la Facultad de
Ciencias Econémicas y de la Facultad de Humanidades y Ciencias Sociales de la Universidad
Nacional de Jujuy. Investigo sobre teméticas vinculadas a las migraciones, investiga sobre oralidad
y escritura en comunidades de oralidad primaria. Actualmente es investigadora del proyecto “La
comunicacion popular y alternativa en la provincia de Jujuy. Una mirada sobre la articulacién de
actores, territorios y experiencias”.
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El afrocolombiano Yeison Arcadio Meneses Copete’®, quien es investigador del

Colectivo Ampliado de Estudios Afrodiaspéricos (CADEAFRO) afirma que:

La oralidad es subalternada al igual que las comunidades que se
inscriben en ella o que encuentran una relacion historica estrecha con
la oralidad. Comunidades de pensamiento oral: centenares de pueblos
en Asia, Africa, América, Oceania, etc. En este orden de ideas, cuando
se hace referencia a la escritura y la oralidad desde occidente, se
plantea en un orden vertical en el cual la escritura posa de superior
ante la oralidad. Lo que devela formas histéricas como occidente se
ha relacionado con los otros pueblos, relaciones de poder-control y
dominacion. (2014, p.120).

En distintas comunidades de ascendencia y descendencia africana la oralidad juega
un papel fundamental para preservar la memoria colectiva y la identidad, un ejemplo
de ello son los storytellers, practica que en el Caribe costarricense la podemos
observar en el calypso en la figura de los calypsonians y en los cuentos de Anansi,

por dar dos ejemplos.
En correlato con lo anterior, considero pertinente enfatizar que:

Uno de los tesoros mas valiosos y abrazados por la tradicion de los
pueblos africanos es, sin duda alguna, la expresion oral. La palabra
gue asombra, la palabra que sentencia, la palabra que crea y que se
canta, gran practica ancestral y fuertemente arraigada en el espiritu de
estos pueblos, se fue construyendo y consolidando con el tiempo no

s6lo como una fuente inagotable de conocimientos y experiencias,

0 Yeison Arcadio Meneses Copete es oriundo del Municipio de Condoto, departamento del Choco6-
Colombia. Académico, escritor, conferencista, musico y compositor afrocolombiano. Maestro de la
Instituciéon Educativa Enrique Vélez Escobar del Municipio de Itagui, asistente de lenguas en la
Universidad de Perpignan Via Domitia y se ha desempefiado como docente de catedra en la
Universidad de Antioquia. Investigador vinculado al Colectivo Ampliado de Estudios Afrodiaspéricos
“CADEAFRQ”; Grupo de Investigaciéon en Educacion y Diversidad Internacional, EDI, de la
Universidad de Antioquia; Miembro del Goupe de Recherche d'Etudes sur les Noirs.es d'’Amérique
Latin, GRENAL, de I'Université de Perpignan Via Domitia-France.
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sino también como parte fundamental de su vida, de su cotidianidad,
de su propia esencia. (Munguia, 2010, p. 2 citado por Meneses, 2014,
p. 122).

En sintesis, puedo afirmar que tanto la epistemologia hegemdnica (moderna-
occidental) como su correspondiente racismo epistémico han invisibilizado la

capacidad y el aporte epistémico de la tradicion oral.

A partir de lo abordado en este capitulo parece que en muchas ocasiones no se
intenta siquiera comprender que la humanidad es diversa y su experiencia histérica,
cultural, socioecondémica influira en la manera de conceptualizar y entender su
universo, su mundo proximo. Es un error considerar que todas las culturas, en que
se manifiesta la humanidad, van a producir de la misma, interpretacion,
comprension y conceptualizacién de su entorno. Mas alla de querer imponer un
modelo de racionalidad especifica, producida en una corpo-geopolitica particular, el
reto consiste en valorar la riqueza epistémica que cada cultura posee. Consiste en

ser capaces de observar y apreciar la inagotable riqueza del mundo.

Por ello, en el presente trabajo considero fundamental hacer una critica hacia lo
que, de Sousa Santos, refiriéndose a la razén eurocéntrica, llama “razén indolente
y perezosa” en tanto “(...) se considera Unica, exclusiva, y que no se ejercita lo
suficiente como para poder mirar la rigueza inagotable del mundo. Pienso que el
mundo tiene una diversidad epistemologica inagotable y nuestras categorias son
muy reduccionistas” (2006, p. 20). Por tanto, es preciso ejercer criticas desde la
academia hacia la razén indolente, para lograr, lo que de Sousa Santos propone,
ampliar el presente y contraer el futuro para visibilizar la experiencia desperdiciada
e invisibilizada por la racionalidad moderna-occidental. Para cumplir con este
propésito, es necesaria la descolonizacion epistémica, tema que abordaré en el
siguiente capitulo mediante la propuesta de la filosofia intercultural, pero que, por el

momento, existe mas como utopia o proyecto futuro que como realidad.

95



CAPITULO lIl: HACIA LA DIGNIFICACION COGNITIVA DE LOS PUEBLOS
AFRODESCENDIENTES Y LA DIVERSIDAD EPISTEMICA

En los capitulos anteriores me he referido a la tradicibn de conocimiento
hegemodnica de caracter eurocéntrico y a la filosofia, que llamo, “oficial”. Expliqué
como la epistemologia moderna-occidental fundamenta en la violencia y racismo
epistémico su canon. Desde los parametros de esa tradicion de conocimiento la
diversidad epistémica no es una opcion viable, ya que parte de una monocultura del
saber, segun la cual el conocimiento verdadero/valido es Gnico y universal, y

corresponde a la ciencia y filosofia modernas.

Sin embargo, ademas de formular criticas a la tradicion moderna de conocimiento
es fundamental trabajar en propuestas que permitan arriesgarse a tomar otros
caminos mas inclusivos, donde la diversidad epistémica sea una opcion viable y
que, a su vez, rompan con el “desperdicio de la experiencia” que genera la
“‘monocultura del saber”, la cual, como lo sefiala de Sousa Santos (2011), es una de
las cinco formas de produccién de ausencia o no existencia’. El autor afirma lo

siguiente al respecto:

La primera légica deriva de la monocultura del saber y del rigor del
saber. Es el modo de produccion de no existencia mas poderoso.
Consiste en la transformacién de la ciencia moderna y de la alta cultura
en criterios unicos de verdad y de cualidad estética, respectivamente.
La complicidad que une las “dos culturas” reside en el hecho de que
se arrogan, en sus respectivos campos, ser canones exclusivos de
produccion de conocimiento o de creacion artistica. Todo lo que el
canon no legitima o reconoce es declarado inexistente. La no
existencia asume aqui la forma de ignorancia o de incultura. (2011, p.
30).

1 Estas cinco formas son: “el ignorante, el retrasado, el inferior, el local o particular y el improductivo
o estéril” (Sousa Santos, 2011, p. 30).
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Ante este escenario, considero pertinente caminar hacia otras filosofias y
epistemologias que permitan desafiar el sistema-mundo hegemonico y su
correspondiente tradiciébn de conocimiento. Esto para concretar, al menos, las tres

premisas propuestas por de Sousa Santos:

e Que la comprension del mundo es mucho mas amplia que la com-
prensién occidental del mundo.

e Que la diversidad del mundo es infinita.

e Que esta gran diversidad del mundo, que puede ser y debe ser
activada, asi como transformada tedricamente y practicamente de
muchas maneras plurales, no puede ser monopolizada por una teoria
general. Por ello es vital buscar formas plurales de conocimiento,
desprendernos de la pretension de universalismo.

(2011, pp. 16-17).

Si bien, las epistemologias del sur son una propuesta tedrica-practica’? que
permiten visibilizar la experiencia desperdiciada e invisibilizada mediante la
imposicién de la epistemologia moderna-occidental, cabe agregar que el fil6sofo
cubano Raul Fornet-Betancourt ha desarrollado, incluso desde 1989/199073, una
propuesta de transformaciéon intercultural de la filosofia. Dicha propuesta ya

contemplaba las tres premisas antes mencionadas.

Por ello, en adelante me referiré a los ejes principales de la filosofia intercultural
latinoamericana, desarrollada por Fornet-Betancourt’* (2007a, 2007b), el concepto

de interculturalidad epistémica propuesto por Catherine Walsh’®> (2004a, 2004b,

72 En el primer capitulo profundicé en la propuesta de las epistemologias del sur de Boaventura de
Sousa Santos.

73 Estos son los afios en que surge la filosofia intercultural latinoamericana, planteada por Fornet-
Betancourt.

74 Rall Fornet-Betancourt nacié en Cuba y es Doctor en filosofia por las Universidades de Aachen,
Alemania y Salamanca, Espafa. Actualmente, en el Instituto de Misionologia Missio e.V., con sede
en Aachen, Alemania, coordina proyectos y congresos internacionales sobre la transformacién
intercultural de la filosofia.

75 Catherine Walsh es directora del Doctorado en Estudios Culturales Latinoamericanos de la
Universidad Andina Simén Bolivar, con sede en Ecuador. También es coordinadora del Taller
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2005) y, con ello, haré énfasis en la pertinencia de reivindicar la oralidad en el &mbito
de la epistemologia a partir de un ejemplo concreto, esto es, el calypso
afrolimonense. Esto para comprender la interculturalidad como un proyecto politico,
ético y epistémico (Walsh, 2004a) que nos permite caminar hacia la

descolonizacion.

Desmontando dogmas desde la filosofia en el acercamiento a la tradicién oral

Segun Fornet-Betancourt (2004), el proceso de transformacion intercultural de la
filosofia pasa por problematizar tanto su historia oficial como las definiciones
tradicionales. Esto, porque en ellas se ha dado centralidad a una forma particular
de pensamiento y experiencia, mismas que se han utilizado como parametros para

juzgar qué es filosofia y qué no lo es.

La filosofia y su historia “oficial” han sido impuestas por Occidente, es decir,
tenemos acceso, al menos en su mayoria, a una filosofia occidental y
occidentalizada, que son tomadas como la filosofia universal. Ante esto, el autor en
cuestion sefiala que no es la filosofia en si misma la que obstaculiza el
didlogo/comunicacion entre culturas, sino el dogma occidentalocéntrico alrededor

de la historia de esta disciplina y del como ejercerla que se ha generalizado.

A modo de ejemplo, puedo mencionar el texto que el fildsofo aleman Martin
Heidegger publico en 1956 intitulado “4 Qué es eso de filosofia?” Fornet-Betancourt,
refiriéndose a este texto, senala que “Quien lo lea podra constatar, en efecto, que
para él la filosofia, por origen y destino, es griega, y que por eso los chinos, por
ejemplo, podran tener otra cosa, pero no filosofia; los japoneses, igual, y los

latinoamericanos, por supuesto que aun menos” (2007, p. 25).

Este ejemplo, mencionado por Fornet-Betancourt, es una certeza bastante comun,
incluso en pleno siglo XXI, pues aun en las universidades latinoamericanas se sigue

dando mayor relevancia a pensadores europeos. Abundan seminarios, al menos en

Intercultural y responsable del Fondo Documental Afro-Andino. Este dltimo, es un proyecto en
colaboracién con el Proceso de Comunidades Negras del Ecuador.
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las Universidades Estatales en Costa Rica, sobre Platdn, Aristoteles, Kant, Hegel,
Marx, Nietzsche, Heidegger, entre otros, pero no se imparte, en las escuelas de
filosofia o ciencias sociales, un seminario dedicado al estudio y comprensiéon de
algun(a) intelectual indigena, afrodescendiente, asiatico(a), entre otros. Lo anterior
podria obedecer a dos razones: ello no es ni siquiera considerado, es decir, no es
contemplado en el horizonte de posibilidades, o bien se considera poco riguroso o

subjetivo.

El ejemplo anterior es una muestra mas de lo arraigada que aun se encuentra, como
lo sefiala Dussel (2000), la diacronia unilateral Grecia-Roma-Europa en los
programas que se imparten desde la academia, sobre el origen y desarrollo de la
filosofia. Por ello, para comprender la urgencia de construir otras formas de filosofia
y transcender el dogma filosofico mencionado, es necesario cuestionar el
helenocentrismo, el logocentrismo y el occidentalocentrismo presentes en la

filosofia tradicional y en su respectiva ensefianza.

El relato generalizado sobre el origen de la filosofia y su posterior evolucion ha sido
cuestionado por fildsofos como Dussel, quien parte de un origen semita de la
filosofia. Por su parte, el filésofo francés Michel Onfray (2008) cuestiona los mitos
que, segun su criterio, se han convertido en certezas absolutas, y afirma lo

siguiente:

Entre las fabulas que se han convertido en certezas admirables, se
encuentra la siguiente: la filosofia nace en el siglo VIl a. C., en Grecia,
con los presocréticos. Esta frase contiene por lo menos tres errores:
la fecha, el lugar y el nombre. Porque mucho antes de esa fecha ya se
pensaba en Sumeria, Asiria, Babilonia, Egipto, en la India, en la China
y en otros lugares barbaros desde el punto de vista de los griegos. (p.
45).
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Por otro lado, el fildsofo brasilefio Renato Noguera, en una entrevista realizada en
13 de marzo del 20157¢, plantea que Africa es la cuna de la filosofia, y menciona
que antes de los llamados filésofos presocraticos existian textos filoséficos, ain mas
antiguos, por ejemplo, de pensadores egipcios como: Ptahhotep, Amenemop,

Imhotep.

Ahora bien, al cuestionar el relato oficial sobre el origen de la filosofia no pretendo
arrogar el monopolio de esta disciplina a una cultura y ubicacion geogréfica
determinadas. Lo que busco es mostrar que la filosofia, o el ejercicio de pensar
como se piensa, de analizar y cuestionar el mundo en gque se habita, de plantear
preguntas fundamentales sobre la existencia del ser humano, no es exclusiva de un
grupo humano particular, sino algo inherente al ser humano. Esto ha sido
desarrollado por personas de muy distintas culturas, idiomas, religiones,
ubicaciones geogréficas y épocas. Ante ello, la transformacion intercultural de la
filosofia viene a cuestionar los mitos fundacionales sobre este criterio, que se han
absolutizado, e invita a transcender las historias lineales que aparecen en

enciclopedias, manuales y universidades occidentalizadas.

Es a partir del contexto de la monocultura del saber, de violencia y racismo
epistémico, que surge la necesidad de transformar la filosofia. Fornet Betancourt,
por ejemplo, es uno de los intelectuales que propone dicha transformacién mediante
la filosofia intercultural latinoamericana. Este filosofo, ademéas de cuestionar la
monocultura del saber generada por la modernidad y su correspondiente filosofia
europea, también problematiza las formas en las que se ha ejercido la filosofia en
América Latina’’, donde durante muchisimos afios esta disciplina fue un intento de

copia del pensamiento filoséfico que se desarroll6 en Europa y, por tanto, de

6 En Jornal Futura, Canal Futura, Brasil.

77 No se debe obviar que antes de los cuestionamientos de Fornet-Betancourt, hacia la forma en la
que se da la filosofia latinoamericana, otras personas ya habian planteado esas observaciones, tanto
desde el &mbito académico como fuera de él. Segun Contreras, estas criticas son las que posibilitan
a Fornet-Betancourt llegar a su planteamiento. Un ejemplo, sumamente conocido, es el libro de
Augusto Salazar Bondy “;Existe una filosofia de nuestra América?” publicado a finales de los
sesenta. Este libro dio pie a un gran debate, en torno a esa interrogante, que ya tenia su recorrido.
(comunicacioén personal, 7 de mayo, 2019).
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negacion de la existencia y pluralidad de pensamiento del continente

latinoamericano, y de la América precolombina.

Ante esto, segun Fornet-Betancourt (2007), la filosofia en América Latina no se
ejercia de forma contextualizada ni comprometida, y su praxis era “la historia de la
negacion de la pluralidad, y mas concretamente, la historia de la desvalorizacion
cognitiva de las tradiciones indigenas de América Latina” (p. 28). A ello agregaria,

también, la desvalorizacion cognitiva de las tradiciones afrodescendientes.

Desde la perspectiva de Fornet-Betancourt (2007), es a partir de la segunda mitad
del siglo XIX que la historia de violencia epistémica que ejercia la filosofia
latinoamericana empieza a ser transformada, gracias, fundamentalmente, a dos

acontecimientos historicos:

Nos referimos, por una parte, a la articulacion explicita de un amplio
movimiento indigenista que reclama justicia social y cultural para los
pueblos indigenas, y, por otra, al lanzamiento del programa de
elaborar una filosofia latinoamericana que responda de verdad a los
desafios concretos con que se ven confrontadas las sociedades
latinoamericanas en el momento de la organizacién social, politica y
educativa de la recién conquistada independencia nacional. (2007, p.
29).

Estos acontecimientos propiciaron la transformacion de la filosofia latinoamericana,
trasplantada de Europa, hacia una disciplina mas comprometida con los desafios
propios de su contexto y menos alejada de las tradiciones culturales autéctonas del

continente Latinoamericano. (Fornet-Betancourt, 2007, p. 29).

Es por ello que, la filosofia intercultural latinoamericana, segin Fornet-Betancourt
(2007) es una filosofia contextualizada y comprometida, que surge con el proposito
de luchar por la justicia y el reconocimiento de las culturas que han sido heridas en
su dignidad cognitiva. Esta herida ha sido provocada por los distintos sistemas de

opresion que son parte del sistema-mundo hegemonico. Por ello, esta filosofia
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aboga por visibilizar la riqueza de la diversidad epistémica y por el didlogo entre
culturas, para lo cual es necesario superar prejuicios y estereotipos en relacion con
otras formas de pensar, de hacer, de razonar. La filosofia intercultural
latinoamericana se nutre de la diversidad cultural del continente. En palabras del

filbsofo cubano en mencion:

La perspectiva por la que apuesta el movimiento de la filosofia
intercultural es, por tanto, la de entrar en un proceso de
intercambio que sea a su vez el lugar de convergencia de
experiencias filosoficas de muy distinta procedencia, pero que
se reconocen como referencias legitimas para nombrar la
filosofia. (Fornet-Betancourt, 2007, p. 25).

De esta manera es medular, para la transformacién intercultural de la filosofia,
visibilizar las repercusiones epistemologicas del sistema-mundo que aln
persisten’®.Como parte de estas consecuencias esta la negaciéon de la dignidad
cognitiva de muchas culturas. Esta negacion provocé que se tomara como legitima
solo una racionalidad y forma de pensar, la cual he llamado en este trabajo,

moderna-colonial’®.

Es por este motivo que la filosofia intercultural latinoamericana parte de la
dignificacion cognitiva de las culturas marginalizadas y sus formas de comprender
el mundo. Segun Fornet-Betancourt (2007), para lograr este propdsito es necesaria
una transformacion radical, que permita “aprovechar en filosofia toda la experiencia
cognitiva de la humanidad, y no sélo una parte de ella” (p.26) y superar la praxis
filosofica que se desarrolla al margen de su contexto histérico, socio-cultural,

econdmico.

Segun Fornet-Betancourt (2007), la filosofia intercultural latinoamericana implica, al

menos, cuatro acontecimientos:

78 Por ejemplo, la colonialidad, colonialismo interno racismo en sus distintas formas, entre otras.
7 Incluso la misma diversidad cultural al interior e Europa ha sido sancionada y se ha intentado
reducir a una sola tradicion. Por ello, menciono que dicha tradicion es moderna-occidental.
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1. En primera instancia entrar en una constelacion filosofica dinamica, donde
no haya un centro determinado, sino que consista en el dialogo entre distintas
culturas y saberes. (p. 35);

2. Segundo, superar la fijacién europea, segun la cual los métodos filosoficos
europeos son los unicos validos y por la cual se toma a este tipo de filosofia
como el unico interlocutor de la filosofia latinoamericana. (p. 35);

3. Tercero, “la filosofia intercultural significa, para la filosofia latinoamericana, el
descubrimiento de una pluralidad epistemoldgica y metodolégica que la
ayuda a revalorar sus propias tradiciones” (p. 35). Este ultimo punto invita a
reencontrarse con la propia pluralidad negada.

4. En cuarto lugar, esta se perfila como una “filosofia polifénica, en cuya
articulacién resuenan todas las voces culturales de América Latina” (p. 36).
Ademas de polifénica, también debe ser, necesariamente, una filosofia

polilégica, es decir, que se abra a la diversidad de racionalidades.

El contemplar otros marcos de referencia para la filosofia implica considerar la
diversidad de formas en que se produce, transmite y preserva el conocimiento. Es
decir, pasa por reconocer formas de codificacion del conocimiento no
necesariamente escritas, para aprovechar toda la experiencia cognitiva de la
humanidad. Si la filosofia intercultural latinoamericana se plantea la dignificacion
cognitiva de las culturas marginalizadas y escuchar las voces silenciadas/negadas,
es preciso escuchar otras fuentes de transmisién de conocimiento, como por

ejemplo, las orales.

De esta manera, para que la filosofia intercultural sea coherente con sus premisas
debe ampliar, incluso metodolégicamente, las fuentes de produccién y transmision
de conocimiento con las que trabaja. Asi, estara respetando los sistemas de
comunicacién propios de las distintas culturas. En cuanto al tema de ampliar fuentes
de referencia, Christina Schramm®, en un articulo dedicado al pensamiento de

Fornet-Betancourt, menciona lo siguiente:

80 De nacionalidad alemana. Cuenta con un Doctorado Académico con honores en Estudios de la
Sociedad y la Cultura, Universidad de Costa Rica; y una Maestria Académica (Dipl.-Pol.) en Ciencias
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Tipos de fuentes escritas, que se ubican fuera del estrecho canon
occidental filosdfico, igual tienen su validez filoséfica. Se trata de por
ejemplo de poemas, literatura, textos religiosos. Aparte de ampliar las
fuentes escritas, igual de importante es ampliar las fuentes hacia la
cultura oral, los ritos y simbolos - algo que favorece tomar en serio las

culturas afroamericanas e indigenas en sus tradiciones. (2007, p. 81).

Con base en lo anterior, Fornet-Betancourt (2007), se refiere, de manera explicita,
a la necesidad de reconocer y reivindicar la oralidad. Este filésofo afirma que es
preciso superar la idea de que toda cultura debe acceder a la escritura para alcanzar

un mayor nivel epistémico.

A modo de ejemplo, la idea de escritura como requisito para la “elevacion”
epistémica esta presente en autores como W. Ong (1996) y E. Havelock (1996)8?,
quienes mantienen que la oralidad corresponde a un tipo de pensamiento primitivo
y prelégico, mientras que la escritura representa un avance hacia formas de
pensamiento abstractas y racionales. Incluso Ong (1996) considera que la
conciencia humana solo puede alcanzar su potencial mas pleno por medio de la

escritura. (pp. 23-24).

Un dato curioso es que la cultura griega, supuesta cuna de la filosofia occidental,
tiene una base oral que no solo estaba presente en la época de Hesiodo u Homero,
sino también en Socrates, quien, se sabe de sobra, nunca escribi6 sus teorias. El
reivindicaba la importancia de la disertacion en plazas publicas, la ensefianza,
produccion y transmision del conocimiento por medio del dialogo oral y su popular
método: la mayéutica. Autores como Fornet-Betancourt (2007) y E. Havelock (1996)

hacen constar este hecho en sus estudios.

Ahora bien, la filosofia intercultural latinoamericana no solo implica ampliar las

fuentes e incluir la tradicion oral, sino que, como lo menciona Fornet-Betancourt,

Politicas con una segunda especialidad en Estudios Latinoamericanos, realizada en la Universidad
de Hamburgo. Trabaja como investigador independiente.
81 Los planteamientos de ambos fueron explicados ampliamente en el primer capitulo.
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debe cuestionar el sistema-mundo y su estructura, ya que son los motivos por los
que la oralidad como sistema de comunicacion y transmision de conocimientos es
tomado como no legitimo desde el punto de vista epistémico. En el marco de esta
discusion, el fildsofo cubano afirma que “No se trata de incluir al indigena con los
saberes tradicionales en el orden que tenemos sino de reestructurar el derecho de
todos en ese orden” (p. 48). Esta es una de las razones por las que la filosofia
intercultural se diferencia del multiculturalismo, aspecto en el que profundizaré mas

adelante..

Una de las principales afirmaciones de Fornet-Betancourt respecto a la oralidad, y
sobre todo para cuestionar los prejuicios existentes, es que esta no es equivalente
a analfabetismo. Este punto es crucial, ya que, debido a la influencia del sistema
mundo moderno-colonial y su epistemologia, las culturas basadas en la tradicion
oral han sido vistas como incapaces de leer y escribir. Desde esta mirada, la oralidad
es interpretada como carencia y no como eleccion y practica cultural. Por ello, este
autor indica que es necesario romper con ese prejuicio, ya que las culturas que
tienen como base de transmisién de conocimientos la practica de la oralidad saben

leer e interpretar sus contextos. En esta linea, Fornet-Betancourt, afirma que:

La oralidad no simplemente transmite contenidos, también los
procesa, los diferencia, los discierne. La oralidad en la escuela no
simplemente transmite saber: sanciona saberes; no es simplemente

tradicion: es futuro, por eso procesa saberes.

Por eso no se debe confundir la oralidad con el analfabetismo, pero
tampoco verla como una tradicion cerrada. (2007, p. 38).

Respecto al ultimo punto, su llamado a no confundir la oralidad con una tradicion
cerrada, se refiere a que esta también se relaciona con otras culturas que no son
necesariamente orales, interactia con culturas donde la escritura es su principal
sistema de comunicacion, de este modo, se da un proceso de ampliacion del

conocimiento. (Fornet-Betancourt, 2007, p. 38).
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Otro aspecto de suma relevancia, que no se debe dejar de lado en un estudio
centrado en la oralidad, es que las dinamicas y practicas globalizantes no solo
conciernen al ambito econémico-politico, sino que también se han dado en el ambito
epistémico. Un ejemplo puntual es la globalizacién del sistema de saber universitario
occidental, es decir, se han impuesto determinadas formas de ensefar y aprender
gue responden a la forma en que Occidente organiza el saber. (Fornet-Betancourt,
2007, p. 33). Esta situacion ha provocado que solo se admitan como lugares
legitimos para producir y transmitir conocimiento la escuela, el colegio, la
universidad, es decir, lugares que calzan dentro del modo que Occidente organiza

el saber®?.

Desde la filosofia intercultural latinoamericana se cuestionan las repercusiones
negativas que ha generado la globalizacién del sistema de saber universitario
occidental. Ante esto, Fornet-Betancourt hace énfasis en que:

Las culturas orales requieren, sin embargo, que se reconozca que la
escuela esta ahi donde se conversa, donde se procesa el saber diario
como asunto de la comunidad. La oralidad es un instrumento para
organizar la vida, para ver, por poner el caso, cdmo comprendemos
nuestra maternidad/paternidad, como usamos nuestro poder, las
cuestiones politicas, las publicas. Asi la oralidad tiene que estar unida

a un proyecto politico de la comunidad. (2007, p. 39).

En el marco de la propuesta de filosofias contextualizadas y comprometidas, en las
gue la oralidad es una forma legitima de organizar el conocimiento, de mantenerlo
y transmitirlo, considero pertinente remitirme al concepto de interculturalidad
epistémica, de Catherine Walsh (2004a), para profundizar en la interculturalidad
como un proyecto politico, ético y epistémico que nos permita caminar hacia la

descolonizacion.

82 Este aspecto también es cuestionado por el escritor y etn6logo maliense Amadou Hampéaté Ba en
su articulo “A tradigéo viva” (2010). El cual analicé en el primer capitulo. Hampaté B4 menciona que
en la tradicién oral el conocimiento es total, es decir, no se encuentra separado ni fraccionado. Es
parte de un todo donde todas las cosas se religan, se integran y se complementan.
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Walsh formula, en uno de sus articulos, la siguiente pregunta: “; Qué ofrece la
nocion de la interculturalidad epistémica para desafiar la monocultura del saber?”
(2004b, p. 1). Considero que esta interrogante es de vital importanciay en ella reside
el propdsito de este capitulo. Sobre todo, para comprender la pertinencia que tiene
la transformacion intercultural de la filosofia y la necesidad de incluir esta

perspectiva en el presente trabajo.

Ahora bien, en parrafos anteriores hice mencién del desperdicio de experiencia que
genera la monocultura del saber, ya que esta limitada a un tipo y cultura de
conocimiento, la europea-occidental, o cual es parte de la reduccién epistémica que
produce la epistemologia moderna. Ante esto, si realmente buscamos caminar
hacia otros horizontes, donde las diversas formas en que las culturas organizan el
saber y lo transmiten sean tomadas en cuenta, y donde se cumpla una verdadera
nocién de universalidad, es necesario contemplar el didlogo epistémico con
filosofias de muy distintas procedencias, pero que se reconocen como referencias
legitimas (Fornet-Betancourt, 2007, p. 25). Esto es, precisamente, la nocion de

interculturalidad epistémica.

La interculturalidad como proyecto de transformacion debe incidir en &mbitos como
el social, politico, econémico, ético, ambiental y, sin duda, en el epistémico. Lo
anterior, porque tal como lo sefiala De Sousa Santos (2009) “no habra justicia social
global sin justicia cognitiva global” (p. 12). Por ello es que la filosofia intercultural
latinoamericana esta comprometida con la memoria de culturas heridas en su

dignidad cognitiva.

Walsh (2004a) aclara que la interculturalidad epistémica no se reduce al didlogo o
encuentro entre distintas culturas como, por ejemplo, entre culturas occidentales,
orientales, africanas e indigenas, donde se mantiene la misma matriz de poder
colonial que jerarquiza los modos de conocimiento. Este hecho, segun la autora,
responde mas a la dinamica del multiculturalismo®. Desde la interculturalidad

epistémica es vital cuestionar la desigualdad estructural que privilegia a unos e

83 Mas adelante profundizaré en la diferencia entre el multiculturalismo y la interculturalidad.
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inferioriza a otros. En ese orden de cosas, los conocimientos siempre permaneceran
en la desigualdad, “por ejemplo, el conocimiento indigena como algo siempre local
y temporal -asociado con el pasado, con lo tradicional- al frente del no-lugar y la no-
temporalidad del conocimiento occidental” (Walsh, 2004a, pérr.15).

En contraste con lo anterior, cabe sefalar lo que Walsh plantea asi:

Mas bien, lo que estoy proponiendo aqui es la construccion de nuevos
marcos epistemologicos que incorporan y negocian conocimientos
occidentales y conocimientos no-occidentales, indigenas pero también
negros (y sus bases tedricas y vivenciales, pasados pero también
presentes), siempre manteniendo como fundamental la necesidad de
enfrentar la colonialidad del poder a la cual estos conocimientos han
sido sometidos. Marcos epistemolégicos que pluralizan, problematizan
y desafian la nocion de un pensamiento y conocimiento totalitario,
Unico y universal desde una postura politica y ética, abriendo la
posibilidad y el reconocimiento de distintos modos de pensar. (2004,

pérr.16).

En sintesis, la interculturalidad epistémica es un proyecto politico que implica, como
lo menciona Walsh, un giro epistemolégico en el que se cuestiona la colonialidad
del poder, del saber y del ser para desprenderse de ellos y avanzar hacia la
descolonizacién®. Respecto a esto Ultimo, considero de vital importancia las
siguientes palabras de Fornet-Betancourt “Y por eso insisto en que no es la
diversidad de saberes, no es la manera diversa de transmitir cultura escrita u oral lo
gue es problemético. Lo problemético es el mundo que se esta imponiendo, que
estamos construyendo” (2007, p. 37). Este mundo, del que habla el filosofo cubano,

es un sistema-mundo capitalista, patriarcal, moderno/colonial, entre otros.

84 Segun Mignolo, “Por ello, decimos que no habra propiamente “descolonizacion” sin procesos de
“descolonialidad”: esto es, de desprendimiento epistémico/politico que comience por develar los
mecanismos imperiales en el canon de las teorias politicas y econdmicas y sus implicancias en la
formacién de sujetos y subjetividades moderno/imperiales y moderno/coloniales” (2014, p. 11).
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En el marco de este giro epistémico, por el que apuestan la filosofia intercultural
latinoamericana y las epistemologias del sur, se torna fundamental lo que afirma el
doctor en filosofia Martin E. Diaz® (2011) “la necesidad de una apertura y
revalidacion de aquellos saberes ignorados y oprimidos por la cultura oficial del
saber” (p.21).

La tradicion oral pertenece al orden de esos saberes ignorados y oprimidos por la
tradicion moderna-occidental de conocimiento. Ante esto, he considerado pertinente
estudiar la dimension epistemoldgica de la oralidad, especificamente del calypso
afrolimonense, en tanto proceso propio de los pueblos afrocaribefios para producir
y transmitir conocimiento. La oralidad no es solo el sistema de comunicacién mas
antiguo de la humanidad, es parte de la cosmovision e identidad de los pueblos,
guarda y transmite la memoria colectiva a partir de lo mas sagrado: la palabra y el

cuerpo.
En este sentido, Fornet-Betancourt (2007) afirma lo siguiente:

Por mi parte considero que ese mantenerse en la oralidad es
expresion de toda una cosmovision o, si se prefiere, de la voluntad de
oralidad cultural, y ahi que el desafio fundamental consista en saber
gué mundo se estéa ofreciendo como posible interlocutor a las culturas
orales. Los prejuicios que todavia hay son muy fuertes. Por eso
tenemos que ver si realmente estamos tratando de crear un mundo
donde la oralidad sea también una forma de organizar el saber, de
mantenerlo y ofrecerlo a los demas. O sea que no deberiamos fijar la
escritura 0 un programa técnicamente elaborado con conceptos, etc.,

como forma unica de comunicacion. (p. 34).

Por esta razon, al inicio del capitulo, afirmé que mantenerse en la oralidad no debe

interpretarse como carencia, atraso o analfabetismo, sino como eleccion politica,

85 Martin E. Diaz es doctor en filosofia por la Universidad Nacional de Cérdoba. Profesor e
investigador de la Universidad Nacional del Comahue. Co-fundador y miembro del comité ejecutivo
del Centro de Estudios y Actualizacién en Pensamiento Politico, Decolonialidad e Interculturalidad
(CEAPEDI). Argentina.
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cultural y epistémica. Y si digo también politica es porque mantenerse en este
sistema de comunicacion es un acto de resistencia y lucha de los pueblos frente a

las dindmicas globalizantes del saber, del ser y del poder.

¢Por qué el proyecto de interculturalidad no es similar a la multiculturalidad y

la transculturalidad?

A modo de cierre del presente capitulo, considero necesario explicar la diferencia
entre interculturalidad, multiculturalidad y transculturalidad. Esto porque, muy a
menudo, dichos conceptos se utilizan como equivalentes o se confunden. Es preciso
tener claridad sobre el significado de cada uno de estos conceptos, ya que cada
cual tiene objetivos distintos y por ello conduce a proyectos politicos muy diferentes.
Para realizar esta aclaracion conceptual tomaré como referencia la entrevista
realizada a Fornet-Betancourt en “Concordia: Internationale Zeitschrift fur

’

Philosophie-Revista Internacional de filosofia”, por Marisa Di Martino (2009).

En dicha entrevista Fornet-Betancourt expresa que la multiculturalidad hace
referencia a la “multiplicidad de culturas”, es decir, reconoce que hay distintas
culturas en un mismo territorio geogréafico, mas no trasciende este reconocimiento.
La multiculturalidad por su parte, aboga por la tolerancia entre las distintas culturas
con el fin de resguardar una convivencia pacifica. (2009, pérr.6).

El filésofo esloveno Slavoj Zizek, en el libro intitulado “Estudios culturales:
reflexiones sobre el multiculturalismo” (1998), discute en torno a esta tematica,
especificamente, en el capitulo dos: “Multiculturalismo, o la loégica cultural del
capitalismo multinacional”. Tal como lo menciona el titulo, Zizek analiza la relacién
entre el multiculturalismo y el capitalismo global, llegando a plantear incluso que el

primero es la forma ideal de la ideologia del segundo. Sefala que:

En otras palabras, el multiculturalismo es una forma de racismo
negada, invertida, autorreferencial, un "racismo con distancia™
"respeta" la identidad del Otro, concibiendo a éste como una

comunidad "auténtica" cerrada, hacia la cual él, el multiculturalista,
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mantiene una distancia que se hace posible gracias a su posicion

universal privilegiada. (1998, p. 172).

Es decir, como lo mencioné anteriormente, en el multiculturalismo la estructura de
poder moderna, colonial, capitalista y patriarcal se mantiene intacta y por
consiguiente los privilegios otorgados a grupos especificos®. Segun Zizek, en el
multiculturalismo las culturas locales son tratadas como el colonizador ve a los
pueblos colonizados. Son posturas que exotizan, ven como algo ajeno, pero
llamativo, a las culturas no-occidentales. Siguen legitimando la division entre una

cultura universal y culturas locales o particulares.

Para Zizek, uno de los principales problemas esta en que desde el multiculturalismo
y la llamada “critica cultural” se obvia “la presencia masiva del capitalismo como
sistema mundial universal” (1998, p. 176). Es por esto que para el autor “Hoy la
teoria critica -bajo el atuendo de "critica cultural"-esta ofreciendo el Ultimo servicio
al desarrollo irrestricto del capitalismo al participar activamente en el esfuerzo

ideoldgico de hacer invisible la presencia de éste” (1998, p. 176).

Respecto a este concepto, cabe mencionar la experiencia de Costa Rica al
aprobarse, en agosto del 2015, la modificacion del primer articulo de la Constitucién
Politica para agregar que: Costa Rica es una Republica “multiétnica y pluricultural”.
A partir de esta reforma, el articulo primero se lee de la siguiente manera “Costa
Rica es una Republica democratica, libre, independiente, multiétnica y pluricultural”.
Sin embargo, ¢ por qué afirmo que este es un ejemplo de multiculturalismo? Porque
a pesar de que dicha reforma representa cierto avance en el reconocimiento de la
pluralidad, considero que la estructura racista que sostiene el imaginario social de
una Costa Rica “mayoritariamente” blanca no logra erradicarse, ni parece ser el

objetivo del gobierno de turno. La poblacion indigena y afrocostarricense sigue

86 Nuria Estrach Mira, docente de la Universidad de Barcelona sefiala que “El capitalismo tardio
multiculturalista tiene un sintoma, el racismo posmoderno contemporaneo, que muestra la
contradiccion propia del proyecto ideolégico liberal-democratico. La diversidad cultural se acepta
cuando actia en beneficio de una particularidad especifica: la sociedad capitalista burguesa. Es
decir, nos parece completamente legitimo la multiplicidad de comidas étnicas, de ropa o de musica,
pero se denuncia al Otro real por fundamentalista” (2001).
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siendo victima del racismo y es marginalizada, las politicas de gobierno y Estado no
buscan beneficiar a estas poblaciones, solamente las percibe como algo exatico y
las folcloriza, al tomarlas en cuenta solamente para “actos culturales”, anuncios
dirigidos al turismo, pero no para la toma de decisiones. Parece que para el gobierno
de Costa Rica ser multiétnico y pluricultural consiste en recordar la diversidad
cultural solamente para las efemérides nacionales. Ante esto, Silvia Solano Rivera

y Jorge Ramirez Caro (2017) afirman:

Las desigualdades, las segregaciones y las discriminaciones no se
solucionan de la noche a la mafiana en un papel, cuando por siglos
las élites politicas, econdmicas y culturales no han escatimado
esfuerzo para instilar, inculcar, adoctrinar y practicar la discriminacion

y el exterminio por razones étnico-culturales (p. 21).

Cabe mencionar, a modo de uno de tantos ejemplos, que los pueblos y territorios
indigenas de Costa Rica tienen mas de 20 afios de luchar por la aprobacion del
proyecto de Ley de Autonomia Indigena, expediente N° 14352, elaborado por
iniciativa de los mismos pueblos indigenas. A esto se agrega que la noche del 18
de marzo del 2019 fue asesinado por multiples balazos el lider indigena bribri Sergio
Rojas Ortiz. Lo asesinaron en su casa de habitacion, en la localidad de Yeri dentro
del territorio indigena bribri de Salitre, ubicado cerca de Buenos Aires de
Puntarenas. A pesar de que el gobierno dijo que buscaria a los culpables, hasta la
fecha de publicacién de esta tesis no ha emprendido acciones comprometidas para
dar con los autores intelectuales y los que ejecutaron el asesinato de Sergio Rojas.

Por lo que contindan en total impunidad.

Los pueblos indigenas también siguen esperando y exigiendo que el gobierno y el
Estado costarricense hagan cumplir la ley N° 6172, aprobada en 1977, que dicta
que las tierras indigenas son “inalienables, imprescriptibles y no transferibles” y es
obligacion del Estado garantizar la posesion indigena de su territorio y ademas
devolver a las comunidades indigenas las tierras usurpadas. Sin embargo, no lo ha
cumplido y debido a ello los pueblos indigenas iniciaron desde el 2010 un proceso

de recuperacion de sus tierras por su cuenta.
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Como lo sefalan Solano y Ramirez (2017), la reforma del articulo primero de la
constitucién politica, en la practica, se torna multiculturalista, porque con su
declaracion no se pretende cuestionar las estructuras de poder que sostienen las
desigualdades sociales, étnicas, econémicas, entre otras. No se busca un dialogo
entre distintas culturas donde se enriquezcan mutuamente, sin relaciones
jerarquicas y excluyentes. Por el contrario, mantiene a cada cultura en su lugar,
aisladas. Parece ser que, con dicha reforma del primer articulo, el gobierno
costarricense lo que buscaba era recibir la aprobacion de Organismos
Internacionales, proyectar una buena imagen publica “y seguir vendiéndole al
mundo visiones estereotipadas del pais mas feliz y armonico del planeta, la perfecto

democracia mas “libre, independiente, multiétnica y pluricultural™ (2017, p. 21).

Otro ejemplo que permite visualizar la trampa del multiculturalismo es la situacion
que narra el calypsonian cahuitefio Danny Williams (comunicacion personal, 25 de
mayo, 2019) respecto a la Ley N° 9612 de 201887, impulsada por Epsy Campbell
Barr®®, en la que se declara el “Calipso como patrimonio cultural inmaterial
costarricense y a Walter Gavitt Ferguson Byfield ciudadano distinguido y padre del
Calipso” y el 7 de mayo, de cada ano, como el “Dia Nacional del Calipso”. El
calypsonian Danny Williams se refirid a este tema en una conversacién gue mantuve

con él en Cahuita y sefalé lo siguiente:

...yo siempre digo y doy el agradecimiento a Epsy Campbell que ha
tenido esa iniciativa con el apoyo, verdad, de gente de calypso, porque
eso si tengo que decirles que ellos hicieron todas las consultas
pertinentes tanto con Monestel, con mi persona, con otras personas y
escucharon nuestras opiniones, verdad, inclusive hay una entidad
educativa musical en Limon que se llama CUN Limon, y ellos tuvieron
Su aporte en eso. Entonces qué es lo que pasa, esa ley nos ha dado

un respiro y siento que es la vitrina y nos ha abierto esa puerta para

87 En julio del 2018 la Asamblea Legislativa de Costa Rica aprob6 en primer debate la ley N° 9612.
La cual entr6 en vigencia el 7 de enero del 2019.

88 Cuando era diputada en la Asamblea Legislativa de Costa Rica, actualmente es la vicepresidenta
de este pais.
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poder hacer cosas, pero no pequefias cosas, sino grandes cosas,
verdad, y este afio el 7 de mayo como Dia nacional del Calypso, este
7 de mayo fue por primera vez, entonces la idea es ver que las
instituciones  educativas, instituciones gubernamentales, las
municipalidades, que puedan tomar parte en esto y cada afio que se
celebra el 7 de mayo que ellos pueden hacer actividades, verdad, y
otra cuestion es que el gobierno invierta en recursos para que los
calypsonians puedan tener sus instrumentos, puedan estar dando
capacitaciones, verdad, porque el calypsonian tiene muchas cosas por
ensefar, la composicion, la vociferacion, ensefiar el canto, vivencias,
eso apoya en mucho a la juventud, y eso ayuda para que el calypso
no muera (comunicacion personal, 25 de mayo, 2019).

El gobierno y el Estado costarricense tienen una gran responsabilidad en promover
las iniciativas afines a los propésitos de la ley N° 9612, y sobre todo de garantizar y

velar por su cumplimiento. Ante este tema, Danny Williams indicé que:

El gobierno tiene rubros y tiene como apoyarnos, entonces esa es la
parte donde yo digo siempre, yo siento que esta cuestion es, la gente
y yo diria que es del Ministerio de Cultura, pero Ministerio de Cultura
debe trabajar con leyes y entonces son los diputados que tienen que
entender que si hicieron el Dia Nacional de Calypso y el calypso es
patrimonio, intangible y le dan pelota a don Ferguson, pero yo quisiera
ver Escuela de Calypso Nacional Walter Ferguson, en la materia, en
el curriculum escolar, o lo que sea, del Ministerio de Educacion, la
ensefianza del Calypso en inglés creole, en espafiol, en francés o en
no sé queé, pero si no se trabaja con eso cOmo se va a hacer, un
presupuesto anual para los calypsonians para instrumentalizacion,
enseflanza y ejecucion de sus proyectos, no hay eso y aunque uno
insiste e insiste, a veces llega el momento que uno quisiera tirar la
toalla como se dice, pero no nos podemos aburrir, al calypsonian eso

no debe estar en su lista, el aburrimiento, porque la misma musica te
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da la energia, entonces uno todo el tiempo sigue pa’ lante. Pero, lo
gue yo si sé es que hay gente como las universidades, que
representan donde estas estudiando, y hay otras universidades que
estan haciendo grandes cosas y algun dia las grandes cosas que
estan haciendo llegaran a tocar el boton donde sea, verdad, y voy con
paciencia y espero poder ver todo lo que esta por venir en el futuro,
pero a veces me canso de ver que no aceleran las cosas, verdad, que
en un mundo tan acelerado y hay cosas que van muy lento, entonces

contrasta (comunicacion personal, 25 de mayo, 2019).

Cabe senalar que la ley donde se “declara el Calipso como patrimonio cultural
inmaterial costarricense y a Walter Gavitt Ferguson Byfield ciudadano distinguido y
padre del Calipso”, de la que habla el calypsonian Danny Williams en la

conversacion citada anteriormente, consta de los siguientes cuatro articulos:

ARTICULO 1- Se declara la musica del calipso limonense como
patrimonio cultural inmaterial costarricense y a la comunidad tribal de
Cahuita la cuna del calipso costarricense; asimismo, se declara el 7 de
mayo de cada afio el Dia Nacional del Calipso Costarricense.

ARTICULO 2- Se declara de interés publico y relevancia cultural la
celebracion del Festival Internacional de Calipso, que se celebra en
julio de cada afio en la comunidad tribal de Cahuita por la Asociacion
de Desarrollo Integral de Cahuita.

ARTICULO 3- El Ministerio de Educacion Publica (MEP) y el Ministerio
de Cultura y Juventud, en coordinaciéon con las municipalidades y
demas instituciones publicas promoveran, organizaran y ejecutaran
actividades locales y regionales de celebracion, alusivas al Dia

Nacional del Calipso Costarricense.
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ARTICULO 4- Se declara ciudadano distinguido y uno de los padres
del calipso costarricense al sefior Walter Gavitt Ferguson Byfield.
(Ley N° 9612, 2018).

Esta ley es un gran avance en la lucha por el reconocimiento de los aportes de los
diferentes grupos étnicos que existen en Costa Rica, en este caso los aportes de la
comunidad afrocostarricense. Sin embargo, la ley no se puede quedar en el papel,

tal como lo explica Danny Williams a continuacion:

La idea no es ser famoso, sino que el calypso sea popular y que los
musicos al igual que en Trinidad puedan vivir de la musica, yo siempre
lo digo, pero parece que hay partes del gobierno, yo no sé si necesitan
otro departamento que se puede llamar el “Instituto de la pelota”, para
gue nos den pelota, verdad, (risas), porque realmente yo siempre he
dicho el calypsonian es un musico, hay calypsonians que solo viven
de eso y cantan la musica, entonces como harian para tener una
seguridad social, verdad, entonces yo siempre digo diay los que
cantan calypso si hay una ley que los respalda porque no darles un
seguro por el Estado, porque no darles la posibilidad para que tengan
una orden patronal, para que si quieren una guitarra o un banjo puedan
ir a sacarla, un calypsonian no tiene esa posibilidad, el Ministerio de
Cultura no mete un rubro, lo mas minimo que pueda, se me ocurre
decir diez millones de colones anuales para los del calypso, para que
compren instrumentos y eso, entonces como puedo hacer yo para que
el gobierno entienda que los calypsonian estan ahi, son trabajadores
de la musica, estan rescatando una identidad que esta por morirse, y
esa es la parte, porque hay una ley que esta ahi que, qué vamos a
hacer con una ley que se queda ahi en papel, en blanco y negro y el
gobierno no ayuda para que si abre ese camino de apoyo a la persona
gue hace la musica, porque si la apoya yo puedo hacer mas y no solo

para mi, para Kawe®®, para la juventud y no solo a nivel de Limén, sino

89 Nombre del grupo musical de calypso, donde Danny Williams es vocalista.
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a nivel pais, porgue cuando se hace la ley esta abierta para nivel pais
no solo para el Caribe. El calypso no es una cosa solo de negros, es
una cosa de corazon de cualquiera que lo quiera aprender y tiene la
posibilidad siempre y cuando tenga voluntad (comunicacion personal,
25 de mayo, 2019).

Ahora bien, respecto al concepto de transculturalidad, segin Fornet-Betancourt®,
este se refiere a la hibridacion entre culturas, supone, que ya no existen tradiciones
culturales con identidades y pautas estables. Considera que las personas no tienen
una identidad propia, sino que toman elementos de diferentes culturas, siendo de

este modo un “producto hibrido” (2009, parr.7).

La interculturalidad, a diferencia de los dos conceptos antes mencionados, va mas
alla del reconocimiento de la “multiplicidad de culturas”, de la tolerancia y la
convivencia pacifica. Segun Fornet-Betancourt®, la interculturalidad “es el dialogo
participativo que busca la construccion comun de identidades” (2009, parr.11).
Busca una calidad en las relaciones humanas y considera que “Hay que ir mas alla
de la tolerancia, hay que aprender a convivir realmente con amor y aprender a
compartir vidas” (2009, parr.9)°2. La interculturalidad también se diferencia de la
transculturalidad, porque parte de que aun “hay identidades culturales con
referencias mas o menos estables, no digamos fijas, pero si estables, porque tienen
ciertas estabilidades identitarias: como son por ejemplo las lenguas” (2009, parr.8).
Estas son referencias que, segun el filésofo cubano, permiten la construccion de

una biografia personal (aspecto crucial dentro de la interculturalidad).
En sintesis, Fornet-Betancourt®® sefiala que:

La diferencia entre multiculturalidad e interculturalidad se puede
resumir asi: la interculturalidad fomenta la calidad de una relacion

dialégica con el otro, donde se da una transformacion comun sin que

% En la entrevista realizada por Di Martino.
1 En la entrevista realizada por Di Martino.
92 En la entrevista realizada por Di Martino.
% En la entrevista realizada por Di Martino.
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desaparezcan las diferencias. El desafio de la interculturalidad esta en
las diferencias, porque al mismo tiempo que se acercan por el dialogo
intercultural y por la transformacion reciproca, se alejan (porque tu
sigues siendo napolitana, pero te enriqueces; entonces, por el
enriquecimiento con el otro te acercas a él, pero al mismo tiempo no
pierdes tu propio punto de partida). Hay una interaccion dialéctica
entre estos momentos del acercarse y el alejarse. Las relaciones de la
interculturalidad son, pues, un proceso historico abierto (2009,
parr.10).

La multiculturalidad, en diversas ocasiones, mantiene intacta la matriz de poder
moderna/colonial, capitalista, patriarcal y racista, y tampoco plantea un
cuestionamiento hacia la epistemologia moderna, ya que, en el marco de la
tolerancia, se toleran los privilegios a grupos hegemanicos. La interculturalidad, por
el contrario, se propone como objetivo “contrastar desde abajo el proceso de la
globalizacion neoliberal, que “globaliza la humanidad, pero no humaniza la
humanidad” tal y como lo sefiala Fornet-Betancourt en la entrevista realizada por Di
Martino (2009).

En sintesis, comprendo la filosofia intercultural latinoamericana como un proyecto
politico, ético y epistémico que, como lo sefiala Fornet-Betancourt (2007), “estaria
restituyendo al mundo la pagina del libro del universo que, segun José Marti, los

europeos le robaron con la conquista a América” (p. 37).

Expuesta la relevancia de la filosofia intercultural latinoamericana para visibilizar la
riqueza inagotable del mundo y, con ello, la diversidad epistémica, me concentraré
en el siguiente capitulo en un ejemplo concreto de tradicion oral, es decir, el calypso

afrolimonense, con el propdsito de visibilizar sus aportes epistemologicos.
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CAPITULO IV: EL CALYPSO AFROLIMONENSE Y LA TRANSMISION DE
CONOCIMIENTOS COMO EJEMPLO DE TRADICION ORAL AFROCARIBENA

Naci calypsero y moriré calypsero
Walter “Mr Gavitt” Ferguson

“In the Caribbean region of Costa Rica, the calypso has significant

literary value as a recording of stories of a people

from within their own cultural context”

Dorothy E. Mosby

Los capitulos precedentes fueron realizados a modo de ubicacion contextual y
conceptual, para mostrar desde dénde hablo y por qué considero pertinente abordar
la transmision de conocimientos a través de la tradiciébn oral afrocaribefia, y
posicionarla en el ambito de la filosofia. En dichos capitulos he evidenciado el
privilegio epistémico que se ha otorgado, desde el sistema-mundo hegemaénico, a
determinados sujetos, culturas y conocimientos y, de forma directamente
proporcional, la inferioridad epistémica adjudicada a las culturas no occidentales,
catalogadas como “periferia™*. En esta linea, la oralidad ha sido negada e
invisibilizada como mecanismo legitimo para la produccion y transmision de
conocimientos. Esto ultimo como parte de las implicaciones epistemoldgicas que ha

tenido la tradiciéon de conocimiento moderna.

Por ello, tomando como marco la propuesta de las epistemologias del sur, la
afroepistemologia, la filosofia intercultural latinoamericana y la interculturalidad
epistémica, abordaré el eje central de la presente investigacion, que es el calypso
afrolimonense y sus aportes epistemologicos, en tanto ejemplo de tradicion oral

afrocaribefa.

% “Si se entiende que la “modernidad” de Europa sera el despliegue de las posibilidades que se
abren desde su “centralidad” en la Historia Mundial, y la constitucion de todas las otras culturas como
su “periferia”, podra comprenderse el que, aunque toda cultura es etnocéntrica, el etnocentrismo
europeo moderno es el Unico que puede pretender identificarse con la “universalidad-mundialidad”.
El “eurocentrismo” de la Modernidad es exactamente el haber confundido la universalidad abstracta
con la mundialidad concreta hegemonizada por Europa como “centro™ (Dussel, 2000, p. 48).
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En adelante, realizaré una breve contextualizacidn socio-historica del calypso
afrolimonense, sus raices, principales influencias y manifestaciones en Costa Rica.
Serd crucial profundizar en la definicibn del Calypso y en conceptos como
calypsonians, storytellers y el vinculo de estos dos ultimos con los griots®®.
Considero relevante incluir en el analisis los conceptos de comunidad diasporica y
negritud transnacional, trabajados por Dorothy Mosby (2003/ 2012), con el fin de
comprender el calypso y la tradicion oral en una dimensiébn mas amplia, que
trasciende, incluso, fronteras. Todo este recorrido estara orientado a visibilizar los
aportes epistemoldgicos del calypso afrolimonense, en tanto ejemplo de la tradicion

oral afrocaribefa.

Para abordar las teméticas antes mencionadas me valdré de los estudios tedéricos y
la experiencia del cantautor, sociélogo e investigador de musica popular Manuel
Monestel Ramirez® (Costa Rica), quien ademas de tocar y cantar calypso, se ha
dedicado a teorizar sobre esta tradicion oral. Asimismo, utilizaré como fuente los
estudios de: Valeria Grinberg Pla, doctora y docente especialista en literatura y
cultura afrocentroamericana; Ph.D. Dorothy Mosby, quien se ha dedicado a los
estudios de la diaspora africana, sobre todo en el &mbito literario; del Doctor en
filosofia Everard Mark Phillips; Quince Duncan, destacado escritor e historiador
afrocostarricense. Por supuesto, utilizaré para mi fundamentacion fuentes orales asi
como conversaciones con el calypsonian de Cahuita Danny Williams, quien forma
parte del grupo Kawe Calypso, y la experiencia del “Padre del Calypso

costarricense” Walter “Gavitt” Ferguson, por medio de videos y sus canciones.

% Los Griots, segiin Amadou Hampaté Ba (2010), son contadores de historias o animadores publicos,
en general pertenecen a la casta de los Dieli (pertenecientes los Bambara, grupo étnico mandinga
que esta ubicado en el oeste de Africa, mayoritariamente en Mali, pero también en Guinea, Burkina
Faso y Senegal).

% Manuel Monestel Ramirez, graduado de Sociologia en la Universidad de Costa Rica (1978),
estudio Técnicas de Investigacién en Cultura Popular en Salvador de Bahia, Brasil (1985) y tiene
una Maestria en Artes en la Universidad de Costa Rica (2000). Ademas de ello, es musico,
compositor, director de grupos musicales, productor discografico, investigador musicolégico,
productor radiofénico, ensayista y escritor. Cabe mencionar que ha investigado, durante méas de 30
afos, la cultura musical afrocaribefia, ademas de dedicarse a cantar y componer calypso durante
mas de la mitad de su vida.
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Latierra del calypso

Iniciaré este apartado contando una anécdota que ocurrié en el foro académico “El
calipso, el calipsonian, Anansi y otros griots”, que tuvo lugar en el Salon Comunal
de Cahuita, Limén, del 10 al 12 de julio, 2017, en el marco del V Festival
Internacional de Calypso Walter Ferguson. Este encuentro fue organizado por la
Sede del Caribe de la Universidad de Costa Rica y la Catedra de Estudios de Africa
y el Caribe (CEAC). En el mismo patrticiparon intelectuales de Trinidad y Tobago y
Haiti, personas de distintas partes de Costa Rica, entre ellas intectuales,
profesores/as, musicos/as, y también los calypsonians de la comunidad de Cahuita,

los cuales tuvieron un papel de suma importancia en el encuentro.

Ahora bien, durante la presentacién de una ponencia, en dicho foro, surgié una
polémica en torno al origen de la palabra “calypso”. Mientras uno de los ponentes
afirmaba que esta proviene de la mitologia griega, en alusién a la ninfa “Calypso”,
una de las personas del publico interrumpi6 la presentacion para enfatizar que eso
no era cierto, ya que el calypso recibié ese nombre por otros motivos, a los que haré

referencia mas adelante.

Considero que esta anécdota refleja la importancia que tiene profundizar en el
significado y origen del “calypso” en tanto palabra, estilo musical, danza y tradiciéon
oral para, de este modo, contar con una perspectiva mas contextualizada. Si bien,
en términos ritmicos podemos identificar una cancién de calypso, es importante no
obviar la reflexion conceptual en torno al tema. Por ello, en adelante me referiré al
origen de esta palabra, una breve contextualizacién del calypso en general y del

afrolimonense®’ en particular, sus principales caracteristicas y exponentes.

% Considero que para comprender los aspectos que caracterizan al calypso afrolimonense es
fundamental estudiar la historia (que trasciende los discursos oficiales) tanto de la provincia de
Limén, Costa Rica, como de su poblacion. Lo anterior, debido a que esta historia implica racismo,
olvido y produccion de marginalidad por parte del Estado costarricense hacia la provincia de Limon,
gue se refleja en los calypsos de este pais, pero también las historias de alegria, gozo, resistencia y
lucha de la poblacion afrocostarricense por el reconocimiento de sus derechos civiles y humanos. A
pesar de que esta contextualizacion socio-histérica es de vital importancia, sobrepasa los objetivos
del presente trabajo, por lo que recomiendo los siguientes textos para lograr una mayor comprension,
sobre todo en términos historicos, del caribe costarricense: El negro en Costa Rica, de Quince
Duncan y Carlos Meléndez, 1972 (una segunda edicion en el afio 1981); Negros y blancos. Todo
mezclado, escrito por Tatiana Lobo Wiehoff y Mauricio Meléndez Obando; La incorporacién social
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Abordar el tema del calypso implica hablar de un sinnimero de aspectos, ya que su
historia no es solamente la de un estilo musical, sino que es también la historia de
muchisimas comunidades del Caribe que han enfrentado arduos procesos, pero
que, como Anansi®®, han tenido la astucia para resistir de multiples formas y para
reivindicar su derecho a ser y existir. Me refiero a las comunidades negras o
afrodescendientes en su amplitud. No me sera posible referirme con la profundidad
deseable a esas historias de esclavitud, pero también de resistencia y
emancipacion, ya que exceden el proposito del presente texto. No obstante, haré
referencia a mdultiples aspectos, a partir de los cuales sera posible una mayor
comprension de quienes son esas personas gue componen y cantan calypso,
destacando, la dimensién de comunidad diaspodrica, negritud transnacional, y, con
ello, sus aportes epistemoldgicos.

Respecto al origen del nombre calipso o calypso® me remito a los estudios

realizados por Monestel, quien afirma lo siguiente:

(...) el uso del término en referencia al personaje mitolégico griego no
esta claro; de hecho, el nombre de esta expresion musical, en realidad,
podria tratarse de una corrupcion de los vocablos kaiso o kariso —con
los cuales se denominaba originalmente—, derivada de una mala
transcripcion fonética por parte de periodistas y escritores a principios
del siglo XX (2010, p. 128).

Incluso, Phillips (2005) sefiala que en Trinidad se utilizan como sin6nimos las

palabras “Kaiso!” y “calypso”, en espanol se suele utilizar “caliso” o “calipso”, y en

en Costa Rica de la poblacién afrocostarricense durante el siglo XX, 1927-1963, de Diana Senior
(2007).

% También conocidos como: Anancy, Nancy’s stories, el hermano Arafia o Breda Nancy. Es el
personaje principal de los tradicionales “Cuentos de Anansi’. Dichos cuentos son sumamente
significativos en la tradicién oral afrocaribefia, y con ello en Limon. Estas historias “pertenecen a una
larga tradicion que tiene sus raices en Africa Occidental. En todo ese territorio la arafia juega un
papel muy importante al figurar como dios 0 semidiés en algunas ocasiones, o como parte de las
creencias ancestrales en otras” (Anglin, 2002, p. 4).

99 Segun Monestel (2010), se acepta la utilizacion de ambas palabras. Segun Danny Williams
(comunicacion personal, 25 de mayo, 2019), en inglés se suele escribir con “y” (calypso) y en espafiol

con “i” (calipso).
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las Islas Virgenes “careso”. Segun Monestel (2005), fue debido a una interpretacion
erronea de unos periodistas que se popularizd el nombre que hoy la mayoria

conoce.
Ahora bien, respecto a las raices del calypso, Phillips (2005) afirma lo siguiente:

Some authors (Espinet and Pitts (1944), Warner (1982), Liverpool
(1996), Hill (1997)), claim that Calypso rhythms can be traced back to
the first African slaves who were brought to work the sugar plantations
of Trinidad. Forbidden to talk to each other in their indigenous tongue,
and robbed of all links to family and home, these African slaves began
to sing songs that voiced their ‘discontentment’ and their longing for
their homeland and families. In addition, these authors assert that
African slaves also used this early type of Calypso as a means of
communication among themselves, and, as away of mocking their

slave masters (p. 13).1%0

Si bien se conoce que el calypso tiene sus raices en Africa y llegé al Caribe mediante
personas africanas esclavizadas, ha sido fuente de discusion el querer determinar
cual fue el lugar especifico en el Caribe donde tuvo su auge. Esto lo podemos
apreciar en el calypso “Trinidad, Land of Calypso”, que refleja esta insistencia en

torno a su lugar de nacimiento:

People are interested to know where Calypso originated:
Some say it came from Cuba, some say British Guyana
Some contend seriously it was sung by Moses crossing the Red Sea

But | told them no, no, oh no, Trinidad is the Land of Calypso.

100 Algunos autores (Espinet y Pitts (1994), Warner (1982), Liverpool (1996), Hill (1997)), afirman que
los ritmos de Calypso se remontan a los primeros esclavos africanos que fueron traidos a trabajar a
las plantaciones de azlcar de Trinidad. Bajo la prohibicion de hablar entre ellos en su lengua
indigena, y despojados de todos los vinculos con la familia y el hogar, estos esclavos africanos
comenzaron a cantar canciones que expresaban su “descontento” y su anhelo por su tierra ancestral
y sus familias. Ademas, estos autores afirman que los esclavos africanos también utilizaron este tipo
temprano de Calypso como medio de comunicacién entre ellos, y, como medio de burlarse de sus
amos. (traduccion propia).
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It was a serious contention that was causing some real confusion
Some said it's Japanese or the folksong of ancient Chinese

A fellow said yes certainly, | used to sing Calypso to Samson

One said he heard when Nero was burning Rome he sang Calypso
One said that in India they sang Calypso when charming cobra
Another said that Elijah sang a Calypso in the chariot of the fire

They argued with one another, trying to find out the owner

They mentioned every country, all but the land of La Trinity! (Roaring
Lion, citado por Phillips, 2005, p. 11).10t

El calypsonian trinitario Roaring Lion afirma, mediante la cancién anterior, que el
calypso es originario de Trinidad, a pesar de que muchos digan lo contrario. Esto se
refleja en la frase “Ellos mencionan cada pais, pero la tierra es Trinidad”. El
cantautor Manuel Monestel (2005) sefala que “el calipso es una especie de idioma
comun entre muchos pueblos del Caribe” (p. 23) tanto en los paises angloparlantes
como en los francoparlantes y de habla hispana. Sin embargo, a pesar de que esté
presente en diversos lugares del Caribe, el autor coincide con la cancién de Roaring
Lion, ya que sefala que el calypso se origina en “las islas Antillas, especificamente
en Trinidad, durante el periodo colonial, en el contexto de las explotaciones
esclavistas” (p. 22). A esto Phillips (2005) agrega que, a pesar de que existan
multiples conjeturas sobre el origen del calypso, que generan un camino nublado
para conocer el lugar especifico, existe un consenso, entre varios autores
mencionados en su investigacion, de que el “calypso contemporaneo se origind en
Trinidad” (p. 16).

101 ] a gente esta interesada en saber dénde se originé el Calypso:

Algunos dicen que vino de Cuba, otros dicen que de la Guyana Britanica.
Algunos sostienen seriamente que fue cantado por Moisés cruzando el Mar Rojo
Pero, les dije que no, no, oh, no, Trinidad es la Tierra del Calypso.

Fue una seria discusion que causo cierta confusion.

Algunos decian que era japonés o la cancién popular de los antiguos chinos.

Un compafiero dijo si, yo solia cantar Calypso a Sansén.

Uno dijo que escuch6 a Nerén cantar Calypso cuando quemaba Roma.

Uno dijo que en la India cantaban Calypso cuando encantaban a la Cobra.

Otro dijo que Elias canté un calypso en el carro del fuego.

Discutieron entre ellos, tratando de encontrar al duefio.

iMencionaron todos los paises, todos, menos la tierra de la Trinidad! (traduccién propia).
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Si bien, el lugar de origen del kaiso o kariso, conocido actualmente como calypso,
se ubica en Trinidad, este se extendio por el Caribe llegando a convertirse en un
lenguaje comun entre estos pueblos. Monestel (2005) sefiala como el motivo de
esta difusion del calypso las migraciones que se dieron en América Latina y el
Caribe durante las ultimas décadas del siglo XIX y las primeras del XX. Esto, ante
la creciente demanda de mano de obra barata, para proyectos caracteristicos del
modelo econdmico capitalista imperante en esa época. En consonancia con lo
anterior, “estos cantos se instalaron en lugares como Jamaica, Barbados, San

Andrés y la costa de Centroamérica” (Monestel, 2005, p. 23).
Es de suma importancia la acotacién que realiza Monestel cuando sefiala que:

El calipso es parte de los procesos de reconstruccion estética que se
dan en el Caribe a partir de la implantacién del trabajo esclavista. Los
esclavos reinventan sus practicas culturales en medio de una
convergencia de elementos africanos, amerindios y europeos. Estos
procesos de transformacion y adaptacién constantes llegan hasta
nuestros dias (2005, p. 23).

Lo anterior denota como, a pesar de los duros procesos de opresion a los que fue
sometida la poblacién africana y afrodescendiente, esta no se mantuvo sumisa, sino
gue en los nuevos contextos sobrevivié a partir de la resistencia. De esta manera,
en el Caribe se podran encontrar una serie de actividades en forma de arte y masica
que dan cuenta de las luchas de esta poblacion. En Brasil, por ejemplo, se
encuentra la capoeira, y en el Caribe insular y centroamericano esta el calypso.
Esto, por dar algunos ejemplos puntuales, ya que también estan la salsa, el blues,
el jazz, el reggae, la bomba puertorriqueiia, la rumba cubana, entre otras

expresiones musicales que tienen en sus raices ritmos y temas africanos.

El calypso surge en este contexto de opresion y esclavitud, pero también de

resistencia y emancipacion, y como parte de ello se caracteriza por ser:
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Un canto de denuncia, informacién y transmision de hechos de la vida
y de la historia social del pueblo afrocaribefio, en la voz de una especie
de trovador llamado chantuelle que segun Liverpool: “analizaba los
acontecimientos del dia e informaba a la gente sobre los cambios y
problemas que pudieran afectarles” (Liverpool, 1990, p. 9 citado por
Monestel, 2005, p. 22).

Los calypsonians, surgen a partir de los procesos de urbanizacion que se dieron
luego de la emancipacion, siguieron los pasos del chantuelle (Liverpool, 1990, p. 9
citado por Monestel, 2005, p. 22), y son quienes tienen el rol de contar y transmitir
distintas historias a través del calypso, es decir, son los intérpretes y compositores
de este estilo musical y tradicion oral. Mas adelante profundizaré en el vinculo que
existe entre la figura de los calypsonians y otros personajes magico-ancestrales.

Esta tradicion oral cantada surge como acto de resistencia, ya que tiene como
objetivo transmitir y contar las historias que acontecen en las comunidades. Con ello
se convierte en un medio de denuncia de las problematicas y situaciones injustas

que aquejan a la poblacion afrodescendiente.

El calypso ha sido estudiado desde diferentes enfoques, por ejemplo, en su
dimensién musical y como literatura oral. En la presente investigacion me enfocaré
en su dimension de tradicion oral que, si bien corresponde a una oralidad cantada
y expresada por medio de la musica, busco analizar el papel que cumple y las
formas en las que se produce y transmite conocimiento a traveés, especificamente,

del calypso afrolimonense.

Sin embargo, antes de abordar el enfoque sefialado en el parrafo anterior, considero
pertinente explicar algunas de las caracteristicas del calypso afrolimonense, ya que

es el tema al que esta dedicado el presente trabajo.

Calypso afrolimonense: ¢desde dénde suenan sus raices?

Como lo expuse en el apartado anterior, el calypso es originario de Trinidad y se

propagé a diferentes zonas del caribe, debido a las migraciones ante la creciente
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demanda de mano de obra barata en las tltimas décadas del siglo XIX y primeras
del siglo XX.

En cada uno de los sitios donde el calypso llegd, adquiri6 una serie de
particularidades, como por ejemplo “en su forma, en sus contenidos y en su funcion
social, pero siempre se distinguié por el exquisito manejo del lenguaje, condicion
necesaria para vencer a los adversarios en la practica del picong (improvisacion por
versos rimados)” (Monestel, 2010, p.128). En las diferentes zonas donde el calypso
ha estado presente mantuvo su caracteristico patron ritmico, quizds con algunas
variaciones, algo asi como una “clave del calypso”. Segun Monestel “al estilo de las
famosas claves caribefias de rumba y son” (p. 130), dicha clave tiene un vinculo
estrecho con la figura del cinquillo, que es caracteristica en los patrones ritmicos del
Caribe.

Frente a dicho contexto de migraciones, Costa Rica no fue la excepcion, y con la
llegada de migrantes antillanos, llegaron también sus mundos culturales, como
estilos musicales, religiones, danzas, comidas, conocimientos, entre otros, al caribe

costarricense.

Respecto a esto Ultimo, cabe agregar que, segun el historiador costarricense Carlos
Meléndez (1981), a finales del siglo XIX se da la llegada masiva de la poblacion
afrodescendiente a Costa Rica, misma que se asentd, mayoritariamente, en la
provincia de Limon. Este hecho estuvo vinculado a la construccion del ferrocarril y
el inicio de la economia de enclave bananero en Costa Rica, especificamente en la

region del Caribe'%?,

Muchas personas caribefias que migraron, en su gran mayoria antillanas, venian en
busqueda de trabajo, sin embargo, muchas fueron sometidas a condiciones

deplorables, por ejemplo:

102 Cabe aclarar que varias investigaciones sefialan que antes de esta fecha (finales del siglo XIX)
ya se habia dado la presencia de poblacién afrodescendiente en el pais, por ejemplo, en la provincia
de Guanacaste. Ver “El negro en Costa Rica” (1981) de Quince Duncan y Carlos Meléndez.
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Debido a la gran demanda de mano de obra que existia muchas de las
personas inmigrantes (de diferentes nacionalidades) fueron sometidas a
prueba. Sin embargo, resultaba dificil que los trabajadores se adaptaran a
las condiciones del Caribe costarricense, condiciones propias de una region
con bosque tropical humedo y su correspondiente flora y fauna. “La
busqueda ces6 cuando en la ultima década del siglo XIX la Compaiiia
presumié que los jamaiquinos eran los mejores para explotar” (Rosario

Fernandez, 2008, p. 6). Muchos de los “seleccionados para explorar’
murieron durante la construccion de la viaférreaa causa de la
sobreexplotacion.

En 1934, cuando la compafia bananera se traslada al Pacifico sur, se dicta
la siguiente ley, articulo 5: “Queda prohibido en la zona del Pacifico, ocupar
gente de color en dichos trabajos (de produccién y explotacién bananera)”.
Ademas de esto, registros orales cuentan del limite, quizés no fisico, pero si
simbdlico, que existia en Turrialba para evitar que la poblacion
afrodescendiente pasara a San José!%3,

Durante el gobierno de Calderon Guardia, en 1942, se dicta dentro del
“‘Reglamento de Inmigracién” el impedimento de “Personas inconvenientes,
nocivas o peligrosas al orden o progreso de la Republica o a la conservacion
de la raza, ya sea por sus tendencias agitadoras, ya por sus escasos medios
de subsistencias o por las caracteristicas que predominen en ellas y sean de
notoria desafinidad con la poblacion nacional” (Rosario Fernandez, 2008, p.
10).

Recién a finales de la década de los cuarentas e inicios de la segunda mitad
del siglo XX se otorga la ciudadania a la poblacién afrodescendiente que

reside en Costa Rical®, ya que esta poblacién no era reconocida como

103 “Fyese un tunel o una cruz, lo cierto del caso es que la creencia en la prohibicion por parte de
muchos afrocaribefios, y la manifiesta hostilidad de parte de la poblacién vallecentralefia, logro
mantener “a raya” a los primeros durante cierto tiempo, como una forma de ejercitar las relaciones
de poder en el espacio que debian ocupar a nivel nacional” (Senior, 2007, p.178).

104y es asi como se le reconoce legalmente su condicion y derechos ciudadanos a la poblacion
afrocaribefia por medio de la Constitucién Politica de 1949. A esta altura, es evidente que el proceso
requirié, de una continua realizaciéon de inscripciones de naturalizacion, las cuales ya se venian
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“nacional”. Existia, desde el discurso oficial, una incompatibilidad entre ser

afrodescendiente y ser “ciudadano costarricense”.

Estos son, solamente, algunos de los tantos hechos que influyeron en que la
provincia de Limon, sus pobladores y su cultura se asumieran, desde el “imaginario
nacional”, como algo separado, no perteneciente al territorio costarricense sobre
todo en el &mbito cultural y dadas las ideas racistas de cufio colonial. Estas
situaciones fomentaron la marginalizacién, exclusion y la gran brecha sociopolitica,

econdémica y cultural entre la poblacién del Valle Central y del caribe costarricense.

Durante esa época emergieron, desde el Estado costarricense y sectores de la élite,
discursos racistas, y por tanto excluyentes, motivados por la “idea” de querer
preservar la “pureza de la raza nacional”’, supuestamente “blanca”. Aunque este
discurso, como lo menciona Rosario Fernandez (2008), ha ido perdiendo fuerza,
aln estd presente, quizas de manera menos evidente, en la vision y accién de
muchas personas que conciben la poblacién afrodescendiente e indigena como “el
otro o la otra”, como algo ajeno, al “imaginario de identidad nacional costarricense”.
Ronald Soto-Quirds, doctor en estudios ibéricos e iberoamericanos'®, se refiere a

este punto, indicando que:

A principios del siglo XX, algunas ideologias nacionalistas en América
Latina aprobaban una mezcla como un medio para crear ciudadanias
hibridas homogéneas y eliminar la division racial.! Este problema que
la heterogeneidad implicaba para la formaciéon de una identidad
nacional ya estaba siendo resuelto en Costa Rica —al menos en
términos discursivos- de manera consolidada desde finales del siglo

XIX. Para muchos que habian escrito tanto en el pais como en el

dando de manera gradual y sistematica en afios anteriores; con la diferencia de que, a partir de este
momento, las condiciones administrativas tenderian a ser mas favorables, aunque el criterio de la
sociedad nacional no fuera de la mano con dicha tendencia. Sin embargo, en este orden y de esta
forma se da paso a la ciudadania costarricense. (Senior, 2007, pp. 207-208).

105 Ronald Soto-Quirés es de nacionalidad costarricense. Es docente e investigador titular en
estudios ibéricos e iberoamericanos en el Instituto Universitario de Tecnologia (IUT) de Burdeos de
la Universidad de Burdeos. También, es miembro permanente del Laboratorio de Investigacion
Pluridisciplinario sobre la Peninsula Ibérica y América Latina. Es master de investigacion en historia
y civilizaciones y especialista en la historia de América Central (siglos XIX-XX).
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extranjero, Costa Rica era una nacion homogénea y casi enteramente
de “raza” blanca. De tal manera, los politicos e intelectuales
costarricenses se fueron adhiriendo cada vez mas con un sentido de
gran confianza y comodidad al darwinismo social y a los discursos

eugenésicos (2008, p.41).

Ahora bien, ¢qué relacion existe entre los hechos narrados anteriormente y el

calypso afrolimonense? En adelante responderé a esta interrogante.

El calypso es “una forma musical cantada, con gran dinamismo, en tanto, desde sus
origenes, se ha caracterizado por ser un canal de comunicacién entre la poblacién
y los acontecimientos y fendmenos sociales, politicos y culturales” (Monestel, 2005,
p. 8). Ademas de ello, el calypso es un acto de resistencia ante una serie de
situaciones injustas que vive la poblacion afrodescendiente del Caribe. En el caso
del calypso afrolimonense sera comun escuchar, a través de canciones, las diversas

problematicas que ha vivido la poblacion afrodescendiente en Costa Rica.

El calypso afrolimonense se gesta en medio de un ambiente convulso en Costa
Rica, donde las exigencias de adaptacibn al modelo econémico imperante
provocaban cambios en lo politico, o econdémico, lo social y cultural. Como lo
mencioné anteriormente, en cada una de las regiones del Caribe donde el calypso
se asento, tomd una serie de caracteristicas especificas. La situacion en el caribe
costarricense no fue la excepcion. En este caso, cabe sefialar que Manuel Monestel
se ha dedicado al estudio del origen y desarrollo de este ritmo por lo que a
continuacion haré referencia a algunos de los resultados de sus investigaciones,

gue permiten acercarse a una mayor comprension del tema en estudio.

A pesar de que la provincia de Limon fue excluida, en términos culturales, sociales
y politicos, del imaginario social e identitario costarricense, a finales del siglo XIX,
mantuvo vinculos estrechos con otros sitios del Caribe. Esto permitié conexiones e
intercambios transfronterizos de conocimientos, saberes y practicas, lo cual se

refleja en el calypso afrolimonense, por ejemplo, en sus instrumentos (marimbola o
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marimbula, banjo, tumbadora, ukelele o cuatro y quijongo), patrones ritmicos,

acompafamientos, estructuras, canciones, historias, entre otras.

La conexion del Caribe!® hace que presente caracteristicas propias de la regién vy,
a la vez, ha sido medular para el acompafiamiento y apoyo de las poblaciones que,
en palabras de Mosby (2012), han sido forzadas a un “exilio racializado”. Dicha
conexion entre los paises del Caribe es lo que Mosby (2012) ha llamado comunidad
diaspérica y negritud transnacional'®’, haciendo referencia a las conexiones que
mantienen las personas, pueblos, localidades, entre otras, a lo largo del Caribe
insular y continental, que van mas alla de las fronteras impuestas por los Estados-
nacion. De este modo, la resistencia y la reafirmacion se manifiestan entre los
pueblos y personas de ascendencia y descendencia africana del mundo. La
importancia de estos conceptos es explicada por Mosby en la siguiente cita:

Debido a la historia compleja de los afrodescendientes en
Centroamérica y la exclusién experimentada por estos grupos de los
discursos nacionales, la literatura producida por afrodescendientes de
la region expresa no solamente la dificultad de pertenecer y de tener
una ciudadania dentro del contexto del Estado-nacion, sino también
mas ampliamente expresa la pertenencia a una comunidad diaspérica
y transnacional (2012, pp. 340-341).

Valeria Grinberg Pla, también hace referencia a esta conexion afrocaribefia y
refiriéndose a la experiencia del calypso sefiala que:

Por tanto, la cultura del calypso, ya sea en el caribe insular como en
la costa caribe del istmo centroamericano, es transregional por

definicion, en tanto que continla una practica cultural africana, la

106 Entendido en sentido amplio como Caribe Insular y Continental.

107 |as conexiones de la diaspora no son una alternativa para la identidad nacional, sino parte de
una articulacion de la diferencia étnica y cultural hacia el reconocimiento de la trayectoria histérica
de los pueblos afrodescendientes en Centroamérica. (Mosby, 2012, p. 334).
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narracion oral de historias relevantes para la comunidad, en una nueva

forma creada en tierra americana: el calypso (2008, parr. 6)

Ahora bien, para comprender las particularidades del calypso afrolimonense es
preciso tener en cuenta el contexto del caribe costarricense y que la poblacion
afrolimonense es producto de multiples migraciones!®® de distintos sitios del Caribe
al territorio costarricense. A finales del siglo XIX, la poblacion afrocaribefia presente
en Costa Rica era bastante heterogénea, sin embargo, como lo sefiala Murillo
(1995) citada por Monestel (2005):

A partir de 1873, la presencia mayoritaria de jamaicanos, respecto de
otras personas provenientes de la cuenca del Caribe, posibilité que
sus referentes culturales cimentaran la matriz cultural basica de la
poblacion negra del atlantico costarricense, la que se nutrié también
con los aportes de las otras tradiciones caribefias insulares y
continentales y de las restantes culturas presentes en este espacio (p.
39).

La musica limonense también se enriquecio con estos procesos migratorios. Segun
Monestel (2005), algunas caracteristicas que reflejan la influencia y presencia de
practicas musicales afroantillanas en Limon son el uso de los tambores y los cajones
de madera (p. 45). El calypso afrolimonense no es ajeno a todo este proceso y su
particularidad reside, precisamente, en la influencia que tuvo desde su origen de
distintos ritmos musicales afrocaribefios. En este aspecto, lo que quiero decir, es
gue el calypso afrolimonense recibié influencias del mento, de origen jamaicano, del
calypso pafiameno y, del natal, calypso trinitario, del son cubano e influencias mas
contemporaneas, a partir de los 80, del reggae y la salsa (p. 27). Este es un rasgo
caracteristico del calypso limonense, que lo diferencia del desarrollo de este ritmo

en otras localidades como Trinidad.

108 Caracteristica presente en toda conformacion de las poblaciones humanas.
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Por ello, Monestel afirma que el calypso del caribe costarricense es producto de la
fusién entre el mento jamaicano'®® y el calypso de Trinidad (2005, p. 33). Segun
este autor, existe una gran cercania entre el calypso afrolimonense y el mento en
cuanto a la estructura ritmica, los acordes empleados, los instrumentos utilizados,

sus origenes en cantos de personas que fueron esclavizadas, entre otros.

Sin embargo, a pesar de esta cercania, el calypso afrolimonense adopta algunos
rasgos caracteristicos del calypso trinitario, como su filosofia, por ejemplo, al
adoptar conceptos como calypsonians para referirse a los hacedores de la musica
calypso. También al incorporar en sus “modos de ser”, la importancia de llevar un
estilo de vida tranquilo, bohemio, trovador, que sea para y por el calypso. Otro
aspecto, es que se asume una vision de mundo donde la resistencia es medular.
Por ello, los calypsonians asumen el papel de cronistas, reporteros, criticos sociales,
personas dedicadas a transmitir, mediante la musica, las vivencias de su
comunidad, con el objetivo de generar conciencia social y cultural. Es decir, el
calypso se entiende como “cancién oportuna y coyuntural, caracteristica reconocida
de la tradicion de Trinidad” (Monestel, 2005, p. 65).

En sintesis, segun Monestel, “En la provincia de Limdn, decir calipso es
probablemente referirse a un estilo musical que contiene insumos importantes del
mento, del son cubano, del original calipso trinitario y, después de los afios ochenta,

del reggae y de la salsa” (2005, p. 27).

Segun fuentes orales recolectadas por Monestel (2005), el calypso circula en Limén

desde, aproximadamente, 1930. Por ejemplo, Mr. Ferguson asegura, en una

109 Segun Monestel (2005): La musica llamada mento en Jamaica tiene profundas raices en la historia
y la cultura de ese pais, las cuales se remontan al periodo de la esclavitud y a los cantos de trabajo
que asimilaban el ritmo de los movimientos al ejecutar las herramientas en las labores (el machete,
el pico, el hacha, la pala, etc.). (p. 47).

El mento es un ritmo que se caracteriza por ser pausado, lento, con acentuacién musical
pronunciada, es un canto tradicional, que solia ser interpretado por personas mayores. (Lewin, 2000
p. 104 citado por Monestel, 2005, p. 48). El mento, a diferencia del calypso trinitario, no ha entrado
en la dindmica del mercado musical y las modificaciones de los ritmos que esto, en muchos casos,
amerita, para que sean consumidos por un publico. Por ello, segun Monestel, el mento “ha
permanecido mas alejado de todo este proceso y manteniendo mas un perfil de musica folclérica”
(2005, p. 49).
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entrevista realizado por Monestel en 1999, que desde pequerio €l escuchaba a los
jamaicanos hacer musica y cuando les preguntaba qué era eso, le respondian:
calypso. Asi hay varios ejemplos como el del musico George Drumond (2000), quien
afirma que escuchd calipso por primera vez en los afios cuarenta; el del musico
Harold Rogers (2000), que dice haber escuchado calypso desde que tenia 10 afios,
por ahi de 1950; también el del soldador y pescador Alfredo Barahona Romero
“Lelé” (2000), quien relata que en los sesentas la musica que mas se oia en Limon
era el calypso y que él la cantaba junto con el calypsonian Pitdn en Cieneguita. (pp.
59-60).

Danny Williams (2019) cuenta que el calypso afrolimonense en sus inicios no
gozaba de un publico grande, en comparacion con otros ritmos como la salsa, el

merengue o el bolero. Narra que en Limon la gente:

Aprendia el calypso de las emisoras panamefias, aca la gente
escuchaba mucho las emisoras panamefias y una radio popular que
tenemos aqui en la provincia es Radio Casino. Radio Casino siempre,
siempre, ha tenido un programa de inglés a las dos de la tarde, por
media hora, y ellos daban calypso de Mighty Sparrow, de Lord Cobra

en Panama (comunicacion personal, 25 de mayo, 2019).

Incluso Monestel (2005) refuerza lo comentado por el calypsonian Danny Williams
al afirmar que durante los afios cincuenta y sesenta el calypso panamefio, como el

de Lord Cobra, fue una gran influencia para el calypso afrolimonense. (p. 44).

Respecto a la ubicacién geogréfica, el calypso afrolimonense ha estado con mayor
presencia en el Caribe Sur, como en Cahuita, Puerto Viejo, Manzanillo, y en Limon
centro, como en Cieneguita y otros lugares. A partir de 1980 empieza a tener
presencia en la capital del pais, San José. Segun Mr. Ferguson, los calypsonians

limonenses se movian mas hacia Panama que hacia San José.

Un aspecto interesante, que sefiala Monestel, es el caracter popular del calypso

afrolimonense, ya que, a diferencia de otras practicas musicales presentes en Limon
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durante el siglo XX, se ejecutaba en lugares que no gozaban de prestigio social.
Generalmente tenia cabida en lugares informales, como en calles, fiestas familiares,
playas, bares, pulperias, el carnaval. Este aspecto muestra la espontaneidad e
improvisacion caracteristicas del calypso. También, en la experiencia del caribe
costarricense, el calypso solia ser tocado y cantado por personas marginalizadas y
empobrecidas. “Los musicos y compositores de calipso en general son trabajadores

pobres, pequefios agricultores y pobladores marginados” (Monestel, 2005, p. 124).

Respecto al contenido o letras del calypso afrolimonense, segun Monestel, los
“fendbmenos naturales, incidentes en la comunidad, problemas econdmicos,
acontecimientos culturales y personajes populares son motivo de composicion para

los calypsonians limonenses” (2005, p. 71).

El calypso afrolimonense ha logrado construir un sello propio que permite
distinguirse del mento, del calypso trinitario y de los calypsos de otras localidades,
dadas sus tematicas y patrones ritmicos. Los calypsonians afrocostarricenses
expresan en sus composiciones historias y acontecimientos propios de su localidad,
ademas de las problematicas politicas, sociales y econémicas que han enfrentado

como comunidad afrodescendiente.

En adelante, me referiré al calypso afrolimonense como ejemplo de tradicion oral
afrocaribefia. Para ello haré referencia a algunas de las letras de los calypsos del
caribe costarricense, a la figura de los calypsonians, su vinculo con los griots y con

otras figuras magico-ancestrales africanas.

Epistemologia y tradicion oral afrocaribefia: mecanismos utilizados en el

calypso afrolimonense para la transmision de conocimientos

Como lo expliqué en el primer capitulo, el calypso en general y el afrolimonense en
particular, mas que un estilo musical, representan también un ejemplo de tradicion
oral afrocaribefia. En dicho capitulo, hice énfasis en como las culturas orales
producen y transmiten conocimiento. Ante esto, afirmo que el calypso como

tradicién oral afrocaribefia genera contribuciones epistemoldgicas. ¢Cuéles son
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estas contribuciones? y ¢,como las construye? son algunas de las interrogantes que

abordaré a continuacion.

Tal como lo sefiala Hampéaté Ba (2010), las comunidades donde pervive la tradicion
oral han generado mecanismos para regular el proceso de transmision de
conocimientos. Uno de estos mecanismos son los guardianes de la memoria, los
cuales son personas encargadas de preservar y transmitir las historias de forma
oral. Dichas personas tienen un gran prestigio en la comunidad, ya que la palabra,
dentro de las culturas orales, es algo sagrado y magico. El calypso no dista de lo
narrado por Hampéaté B4, pues cuenta con personas que estan encargadas de su
transmision y elaboracion. Estos son los calypsonians, a los cuales me referiré en

el siguiente apartado.

Calypsonians, storytellers y los griots: guardianes de la memoria y del

conocimiento

Como bien lo sefiala Hampéaté B4, de una manera absolutamente poética y sintética:
"En Africa, cuando un anciano muere, una biblioteca arde, toda una biblioteca
desaparece, sin necesidad de que las llamas acaben con el papel”, introduzco este
apartado con esta frase, pues en ella se destaca la importancia que tienen las
personas, y aun mas las mayores, en las culturas orales. En las culturas donde
predomina la escritura, generalmente, las personas pierden importancia como
fuentes de conocimiento, ya que este queda, supuestamente, plasmado en el papel.
De esta forma dejan de ser indispensables para la preservacion del conocimiento y

de la memoria histérica.

En lo que respecta al calypso, los calypsonians!'? son quienes representan a esos

guardianes de la memoria y del conocimiento. Uno de los ejemplos mas

110 cabe agregar la siguiente acotacion de Monestel (2005), donde hace referencia al planteamiento
de Lester Liverpool (1990): Este autor vincula la aparicion del llamado calypsonian a los procesos de
urbanizacion posteriores a la emancipacion, y lo hace siguiendo los pasos del chantuelle, que se ve
inmerso en una sociedad gobernada por blancos y criollos franceses en la que los ex esclavos
enfrentan serias dificultades de adaptacion. En este medio el calypsonian se torna una figura popular:
es aquel que cuenta chismes, recicla rumores y transmite las noticias mientras resiste pasivamente
los embates de los colonialistas en los siglos XIX y XX. (p. 22).
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representativos es Walter Gavitt Ferguson (Mr. Gauvitt), conocido en Costa Rica
como el padre del calypso, quien cumplié 101 afios el 7 de mayo del 2020. Este
calypsonian, segun Monestel (2005), “ha creado al menos un centenar de canciones
cuyas tematicas tienen directa relacion con la vida, la historia y la cultura de Limén”
(p. 71). Su legado de tradicién oral es sumamente importante y cada una de sus
canciones revive una serie de acontecimientos que no figuran, incluso, en la llamada
“historia oficial” de Costa Rica. Ante esto, en adelante me referiré al concepto de
calypsonian, storytellers, su vinculo con los griots y otras figuras africanas

ancestrales, caracteristicas en la tradicion oral.

Grinberg Pla (2008) afirma que los calypsonians trinitarios consideran el calypso
como parte de la tradicion oral de raices africanas. Sefala que esta perspectiva va
de la mano de la figura del calypsonian, quien cumple un papel fundamental, ya que,
como lo menciona la autora, es un cronista de la comunidad o, como los llama

Monestel (2005), son los reporteros, editorialistas, criticos sociales y mensajeros.
(p.28).

Los calypsonians no se limitan a contar historias y reproducir discursos, sino que
las reelaboran para encontrar los aspectos mas relevantes y la manera mas

adecuada y amena de transmitirla, ponen su sello personal y una intencion.

En uno de sus escritos, Grinberg Pla (2008) hace referencia a las palabras que el
calypsonian Brother Valentino expresa en el documental “Calypso Dreams” (2004)

sobre el concepto de calypsonian. A continuacion, sus palabras:

| consider the kaisonian!!! as the old African storyteller, you know, that
guy who go from village to village just spreading the word... and as the
old African storyteller is just the man that’s supposed to go around and

keep the good works and the deeds of your heroes alive... (2004).112

111 Kaisonian hace referencia al kaiso, es importante recordar que en sus origenes el calypso era
conocido como Kaiso o kariso. Por ello, kaisonian vendria a ser lo mismo que un calypsonian.

112 “Considero al kaisoniano como el viejo narrador africano, ya sabes, ese tipo que va de aldea en
aldea simplemente difundiendo la palabra... y como el viejo narrador africano es simplemente el
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En este corto fragmento, el calypsonian Brother Valentino expresa el vinculo que
existe entre el calypso y las tradiciones orales africanas por medio de la figura del
“storyteller”. El calypsonian no es cualquier compositor de canciones, ni un simple
narrador de historias, segun Brother Valentino es mas que eso. Es como el viejo
contador de historias africano, personaje que ocupa gran importancia dentro de la
dindmica social de las culturas orales, ya que la palabra es sagrada. Para abonar a
lo anterior, cabe sefalar el comentario de Monestel (2005), donde afirma lo

siguiente:

El calypsonian, tanto en Limoén en particular como en el Caribe en
general, es mas que un compositor convencional de canciones; él es
un personaje magico, con ciertos poderes al estilo del Obeah Man, un
personaje picaresco al estilo de Anancy, un trovador, un griot, un
cuentacuentos, un marginal y, a la vez un personaje prestigioso, un
repentista, payador o improvisador, un cantante, un cronista o/y un

critico social (pp. 74-75).

La cita anterior contiene elementos clave que permiten evidenciar que el calypso
es, también, tradicion oral y tiene una fuerte conexion con Africa, por ejemplo: el
vinculo entre los calypsonians y figuras ancestrales, muy poderosas, como los

griots, Obeah Man y Anansi.

En este punto, es preciso recordar lo expresado por Hampéaté Ba en su articulo
titulado “Tradicion viva” (2010). En dicho articulo, como lo expliqué en el primer
capitulo, Hampaté Ba expone la importancia de la oralidad en Africa,
especificamente en las tradiciones de sabana al sur del Sahara, en tanto es

memoria viva de los pueblos y por el valor sagrado del habla.

Uno de los principales planteamientos de Hampaté Ba (2010) es que la importancia
de la tradicion oral, en las culturas africanas, reside en el valor sagrado y magico de

la palabra, pues esta fue un don otorgado al ser humano por el ser supremo, creador

hombre que se supone debe andar por ahi y mantener las buenas obras y los hechos de los héroes
vivos” (traduccién propia).
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de todas las cosas, conocido como Maa Ngala. Dado esto, dentro de estas culturas
orales la palabra debe ser utilizada con prudencia y un mal uso de ella deriva en el
desprestigio total. Por ende, mediante este planteamiento, el autor desmitifica la
idea de que la oralidad sea poco rigurosa en comparacion con la escritura y que no

es una fuente confiable de informacién y conocimientos.

Hampéaté Ba (2010) explica que, a diferencia de lo que se ha difundido en Occidente,
la oralidad mantiene una rigurosidad y fidelidad a los hechos. Ademés de la gran
importancia que tiene respetar la cadena de transmision, también existen distintos
guardianes y transmisores cualificados para compartir los conocimientos e

informacion, por ejemplo, los tradicionalistas y los griots.

Los griots, son personajes de suma importancia dentro de las culturas orales
africanas. Son contadores de historias, animadores publicos, y entre sus funciones
esta divertir al publico, animarlo, y cautivar su atencion al contar las historias. Por
ello, los griots pueden ser sarcasticos, engafosos, serios, es decir, polifacéticos

segun lo que las circunstancias ameriten. (Hampaté Ba, 2010).

Como lo mencioné en el primer capitulo, los griots pueden ser musicos,
embajadores, responsables de la mediacion entre grandes familias, genealogistas,
historiadores o poetas, contadores de historias y viajeros, que no pertenecen a una

familia especifica. (Hampaté Ba, 2010, p. 193).

Prince Diabate, conocido musico griot de Africa occidental, expresa lo siguiente en
el video “Uprising” (2012) sobre la relevancia de los griots y su legado en la tradicién

oral:

We said in Africa, “When a Griot dies, it it's like a library burns”.
Because we did not write the history on paper before. But a Griot has
all the history in this head, so when he passes away he is going with
the history, if he does not have a son to teach him. So that means when

a Griot passes away it is like when a library burns's,

113 “Nosotros decimos en Africa: “Cuando muere un Griot, es como si se quemara una biblioteca”.
Porgque antes no escribiamos la historia en papel. Pero un Griot tiene toda la historia en su cabeza,
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Vemos aqui una persistente asociacion entre personas que transmiten saber y

bibliotecas, designadas como bibliotecas vivientes, en alusién a la memoria viva.
Ahora bien, ¢ qué vinculo existe entre los griots y los calypsonians?

El calypso es producto de la poblacion afrodescendiente que fue despojada de su
territorio, es decir Africa, y que de manera forzada tuvo que adaptar su existencia
en el continente americano. Por ello, considero que el calypso guarda relacion, sea
consciente o inconscientemente, con los saberes ancestrales de esta tierra lejana,
pero cercana, que es Africall4, En atencion a esto, planteo que existe una conexion
entre los griots y los calypsonians, en tanto guardianes de la memoria, y que el
calypso, mas que un estilo musical, también es parte de la tradicion oral

afrocaribefa.

El vinculo entre calypsonians, griots, Anansi y Obeah man, no es un planteamiento
nuevo. En el caso del calypso afrolimonense, ya ha sido indicado por Grinberg Pla
(2008), Monestel (2005, 2010, 2012), Mosby (2003), por sefialar algunos ejemplos.
Sin embargo, considero que no se ha profundizado en esta relaciébn y sus

implicaciones epistemoldgicas.
Monestel (2010) afirma lo siguiente:

Asimismo, también se pude establecer una analogia entre el
calypsonian y el Griot® de la cultura yoruba, que se concibe como una
fusion indivisible entre el poeta y el propio hacedor de cantos. La figura
del poeta, en este sentido, se asocia con la conciencia de la sociedad,;
el poeta es el llamado a decir o cantar las ideas, conceptos, criticas,
comentarios y cualquier otro tipo de mensaje que tenga relacion con
la vida y la dinamica social. En definitiva, es posible asociar estas
figuras culturales ancestrales con el calypsonian de nuestros dias:
aquel que canta lo que ve, lo que oye y lo que siente de su gente y de
su pueblo (p. 129).

asi que cuando fallezca se va con la historia, si no tiene un hijo a quién ensefarle. Entonces, eso
significa que cuando un Griot muere es como cuando se quema una biblioteca” (traduccién propia).
114 | ejana en sentido geografico, pero cercana en sentido simbélico, cultural, entre otros elementos.
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El calypsonian adopta multiples papeles y, al igual que al griot, se le conceden
ciertas acciones y actitudes, que no se permiten al resto de la comunidad.
(Monestel, 2005, p. 73). Ambos son contadores de historias que, generalmente, no
figuran en fuentes escritas y son de gran importancia para la comunidad. También
poseen la habilidad de animar publicos mediante su caracteristica espontaneidad,

improvisacion y su gran versatilidad.

Phillips (2005), en su investigacion, hace referencia a las palabras del trinitario Jean
Michel Gibert, especialista en musica y cine!!®, quien hace énfasis en el vinculo

entre los calypsonians y los griots. Gibert sefiala que:

Calypso came from the griots. When Africans came as slaves they
brought their traditional songs, and the only way for them to survive
culturally was to come together and listen to the griot, who told stories
of the community and mocked the slave master. A lot of slave masters
back then were French, which is why you can find some patois in the

original Calypso (p. 14).116

Cuando se habla de tradicion oral afrodescendiente en Costa Rica, generalmente
se hace referencia a los cuentos de Anansi (personaje principal de una serie de
cuentos que forman parte de la cultura afrocaribefia''’). El historiador y escritor
afrocostarricense Quince Duncan (2015) sefiala que estos cuentos tienen sus raices
en Africa occidental, especificamente en la cultura Akan. En esta cultura, Anansi
tenia el rango de deidad, como Kuaku Anansi, el que teje el universo. Los cuentos

115 Este autor tiene mas de veinticinco afios de experiencia en la difusiéon, promocién y produccion
de la musica de Trinidad y Tobago y el Caribe y creador del sello trinitario “Rituals”.

116 E| calypso vino de los griots. Cuando los africanos llegaron como esclavos, trajeron sus canciones
tradicionales, y la Unica manera de sobrevivir culturalmente era reunirse y escuchar al griot, que
contaba historias de la comunidad y se burlaba del amo esclavista. Muchos de los amos de ese
entonces eran franceses, por lo que puedes encontrar algo de patois en el Calypso original.
(traduccion mia).

117 Mr. Ferguson cuenta en el documental “El trovador del calypso” que: “Los viejos se sentaban con
los nifios y les contaban historias. Pero cuando esos nifios crecieron no siguieron contando esas
historias. Los padres de hoy no cuentan a sus nifilos esas historias. “Nanci stories” como le
llaméabamos. (1999).
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de Anansi son un fendmeno que “se acentua a lo largo y ancho de lo que se conoce
como el Gran Caribe, region cultural que se extiende desde New Orleans en el norte

hasta las Guyanas en el Sur y en el Pacifico colombiano” (Duncan, 2015, p. 67).

Anansi es el personaje principal de los cuentos y es representado por una arafia,
esta palabra viene del idioma de los Ashanti, y significa arafa” (Duncan y Meléndez,
1981, p. 190). La mayoria de cuentos tratan sobre las situaciones que debe
enfrentar, en las cuales tiene una clara desventaja para salir victoriosa, sin embargo,
por medio de la astucia, su caracteristica principal, y su caracter picaresco e ingenio
logra resolver todo a su favor. Anansi no requiere de fuerza fisica para resolver las
situaciones y vencer por ejemplo al Tigre. Su astucia es suficiente para hallar la
salida correcta. Mediante esta cualidad vence a los poderosos, por ello “Los cuentos

de Anansi” son también un ejemplo de resistencia.'®

Un aspecto interesante es la relacion que se puede establecer entre la figura de los

calypsonians y el personaje Anansi. Ante esto Monestel (2005) sefiala que:

El calypsonian o hacedor de calipsos aparece generalmente con un
perfil dual, por una parte, su condicion marginal, desposeido, mal
amado, engafado, etc. y por otra, su caracter de poderoso personaje
de la cancién, lo cual se observa en expresiones como true
calypsonian, master of calypso, lord of calypso. Esta dualidad permite
establecer cierto paralelismo entre este personaje y el espiritu del
personaje de los cuentos Anansi, pues es esa misma dualidad la que
le permite, de alguna manera, salir bien librado, al igual que Anansi,
de toda aventura o historia en la que se ve involucrado, ya sea por la

via de inspirar lastima en un caso o admiracion en otro, en el lector u

118 Respecto a ello, Duncan (2015) sefiala lo siguiente:

Si en Africa sus cuentos explicaban los grandes mitos del pueblo y facilitaban la critica social y
religiosa, en el Caribe pasa a ser el transmisor de la ideologia de sobrevivencia. Es la astucia mas
que la inteligencia lo que va a permitir la sobrevivencia. En efecto, los cuentos en el Caribe insular o
continental, privilegian el triunfo de un personaje més bien débil, incapaz de enfrentar por la fuerza
a los poderosos animales que lo rodean. No es rival para el tigre o para el lagarto desde el punto de
vista de su capacidad fisica. Entonces recurre a la astucia. Es mediante sus trucos que logra vencer
a los poderosos. (p. 70).
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oyente de la cancidén o en algun otro personaje con el que interactla

dentro de la cancion (pp. 72-73).

En la cita anterior, es posible observar la conexion ancestral que existe entre las
distintas tradiciones orales afrodescendientes y ese valor magico que generalmente
poseen sus personajes. Cabe sefialar que, como lo mencioné anteriormente, Anansi
ocupaba en la cultura Akan un lugar divino. Ante esto, los contadores de cuentos
africanos eran personajes con una gran importancia y prestigio dentro de la
comunidad. Desempefiar la funcion de contar cuentos era visto como algo sagrado,
incluso el contador realizaba un ritual al inicio, para justificar el uso de los cuentos
y, aclarar que no se estaba aduefiando de esas palabras. (Duncan, 2015). Era tal

su importancia que, como lo sefiala Duncan:

El contador podia tomarse la libertad de hablar de aspectos de la vida
gue eran tabu en la comunidad. Estaba facultado para cuestionar
ciertas creencias religiosas; podia criticar impunemente las decisiones
del rey y su familia; podia discutir los temas cotidianos, juzgar y
condenar a los infractores, siempre bajo la proteccién de las historias
mismas que, siendo creadas por el mismo Dios del Cielo, no eran
susceptibles de censura politica, religiosa o social. Se podia
denunciar, por ejemplo, la corrupcién de un dignatario religioso y la
crueldad de un jefe tribal o rey sin exponerse a represalias. Sobre todo,
si el contador anteponia la formula ritual de que realmente no hacia
suya ninguna de sus historias, ni tenia la intenciéon de causar dafio

alguno (p. 68).

Quizas, al crecer y formar parte de culturas donde predomina la escritura como
sistema de comunicacién y, donde el avance tecnoldgico ha permitido acceder a
otro tipo de oralidad, por medio de radios, grabadoras de sonido y demas, sea dificil
imaginar y comprender el valor que tiene la palabra para culturas de oralidad
primaria, concepto acufiado por Ong (1996), donde la palabra, lo hablado, no era

algo estatico, que se podia mantener igual por periodos de tiempo prolongados.

143



Por ello, asi como en las culturas centradas en la escritura los libros o0 documentos
poseen un gran valor, porque permiten preservar el conocimiento, en las culturas
orales este valor reside en personas especificas que representan esos archivos,

donde se guarda la memoria historica y diversos conocimientos.

Otra de las figuras con las que también mantiene conexion la figura de los
calypsonian, es con la del personaje magico y ancestral llamado Obeah man u
Obeah woman. Segun Duncan y Meléndez (1981) “Obeah es palabra africana que
significa poder. Poder espiritual que bien puede ser utilizado para proteger, para
defenderse o para atacar al enemigo” (p. 121). Contrario a lo que se ha difundo,
principalmente, por grupos conservadores sobre los Obeah man u Obeah woman,
estos no son hechiceros(as), son personas que poseen poderes sobrenaturales.
(Duncan y Meléndez, 1981, p. 121). Es un personaje muy importante que forma
parte de las espiritualidades de matriz africana''®, que llegaron al continente

americano.

Con base en lo anterior, es posible evidenciar que los calypsonians no son musicos
convencionales, sino que poseen una serie de caracteristicas que los vinculan con
personajes magicos, sagrados y ancestrales. Cabe sefialar que el calypso, en tanto
estilo musical, no surge bajo un interés comercial o de mercado, sino que forma
parte de toda una herencia cultural africana, que se construye ante la necesidad de
contar la historia de los pueblos afrodescendientes a los cuales no les quedaba mas

opcion que resistir.

El calypso es un canto ancestral y, como tal, tiene un vinculo con su madre Africa,
y como tradicion oral mantiene conexion con personajes fundamentales dentro de
esta tradicion, a los que se les ha otorgado la sagrada tarea de preservar la
memoria, tales como: los griots, Anansi, Obeah man, Obeah woman, entre otros.

Entonces, el calypso es tradicion oral, que transmite los conocimientos por medio la

119 Duncan y Meléndez (1981) sefialan que, a la par de las religiones mas extendidas en el Caribe,
como la protestante o la catdlica, se encuentran las sectas sincréticas que “muestran la influencia de
la tradicional religiosidad africana” (p. 119).
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masica, la cual es elaborada por los guardianes de la memoria afrocaribefia, es

decir, los calypsonians.

Segun el calypsonian cahuitefio Danny Williams el calypso para él es “canto
ancestral lirico interpretado con pasién, sentimiento y orgullo”, ademas de ello

expresa lo siguiente:

El calypso yo lo siento como parte de mi identidad, musicalmente
hablando, porque es una musica, llamémoslo un periédico informativo
cantado, verdad, porque siempre el calypso estd hablando de algo
positivo, algo medicinal, algo de comida, algo que ocurre, el calypso
tiene rima, humor, y satira, verdad, entonces si estas triste con el
calypso vas a mover un pie 0 una mano o si tienes estrés el calypso te
lo va a modificar, porque es un ritmo, que es sabroso y la forma de
cantar siempre le va a gustar a la gente y los que escuchan las
palabras siempre van a ver que estan hablando de cosas positivas,
verdad, que te inyectan de alegria y todo eso (comunicacion personal,
25 de mayo, 2019).

También, es importante agregar que las canciones de calypso afrolimonense tratan
multiples tematicas, pero sobre todo transmiten y cuentan historias,
acontecimientos, vivencias, entre otras, que no ocupan lugar dentro de la llamada
“historia oficial costarricense”. Como lo sefiala Monestel (2005), “Las tematicas de
las canciones del calipso limonense son mdltiples y variadas, como mudltiple y
variada es la historia de la cultura afrolimonense” (p. 76). Llama la atencién que
hasta muy recientemente el calypso es considerado una musica de la “identidad
nacional costarricense”, ya que, durante muchisimos afos, estuvo relegado a la

marginalidad®?°.

120 En este aspecto es importante consultar el articulo de Mosby, intitulado “Raices y rutas: identidad,
ciudadania y la negritud transnacional en la literatura de afrodescendientes centroamericanos”
(2012), donde muestra cémo en Costa Rica el ser afrodescendiente y ciudadano(a) costarricense,
era visto como condiciones excluyentes.
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Incluso, una de las mayores riquezas y aportes del calypso afrolimonense es que,
por medio de sus canciones, es posible conocer la historia de Limén y, sobre todo,
la historia de la poblacion afrodescendiente en Costa Rica, generalmente no

documentada en medios oficiales e institucionales.

Entre los calypsonians afrolimonenses se encuentran: Robert Kirlew Kirlew Buda,
Joseph Darkings Papa Tun, Mr. Walter Ferguson (conocido como Mista Gavitt 0
Segundo), Edgar Hutchinson Pitan (Ollé), Raji, Herberth Glinton Lenky, Reynaldo
Johnson, Cyril Silvan, Reynaldo Kenton “Shanty”, Danny Williams, entre otros. Cada
uno de estos calysonians ha compuesto canciones que trasmiten diversas tematicas

del pueblo afrocostarricense. A continuacion, me referiré a algunas??..

La historiade Limon a través del calypso

El calypso afrolimonense transmite diversas historias del caribe costarricense. Si
bien, hoy en dia es posible encontrar de forma escrita las letras de algunas
canciones, esto es un acontecimiento reciente que han realizado las personas que
lo han investigado, por ejemplo, Manuel Monestel, Frangoise Kiihn de Anta, Valeria
Grinberg Pla, Dorothy Mosby, entre otras y también algunos de los propios

calypsonians.

La escritura de las piezas musicales no ha sido una necesidad por parte de los
calypsonians, ya que el calypso surge en el momento, en el dia a dia, es un proceso
de creacion espontaneo, donde la improvisacién ocupa un lugar central. Incluso Mr.
Ferguson, refiriéndose a su proceso de composicion de calypsos, expresa que “No

escribo mucho, simplemente me siento, lo rimo, lo canto y lo grabo” (1999).

El calypso, hoy en dia, forma parte de la oralidad secundaria, término acufiado por
Ong (1996) para referirse a las culturas donde se mantiene la oralidad, a pesar de
la existencia de la escritura. Segun Monestel, “Los musicos limonenses no graban

discos hasta la década de 1980 y aun hoy en dia las grabaciones son pocas y poco

121 pPara profundizar en el andlisis de las letras de las canciones de calypso consultar: Monestel
(2005, 2010, 2012).
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accesibles. Su musica se transmitia de forma oral y no sufri6 cambios tecnologicos
importantes” (2005, p. 75).

Las canciones de calypso, como parte de una tradicion oral, no se mantienen
estaticas en el tiempo, por el contrario, tienen modificaciones ya sea en su letra o
en el ritmo. Estas variaciones las puede realizar el mismo calypsonian que compuso

la cancion u otro que desea interpretar la pieza.

Una caracteristica interesante es que la autoria de las canciones no se asume como
un asunto privado. El calypso se vive como un proceso colectivo en el Caribe, sin
concepto de autoria y como parte de ello varias canciones pueden compartir la
misma melodia, o puede ser una misma historia, pero adaptada al contexto del
calypsonian que la interpreta, en fin, como lo sefiala Monestel (2005) es una practica

comun “el uso oportuno y coyuntural de melodias ya conocidas” (p. 70).

Respecto al contenido de los calypsos afrolimonenses, Monestel realiza la siguiente

acotacion:
Como en la historia oral, el calypso limonense ofrece informacion
sobre acontecimientos histéricos ocurridos en su entorno. Dicha
informaciéon no pretende precisar fechas o explicaciones sobre lo
ocurrido, la precisién no es su objetivo, sin embargo, a través de textos
se reconocen incidentes, fendbmenos, hechos o situaciones vividas por
la comunidad que, por la manera en la que se plantean, pueden
reforzar el imaginario colectivo con respecto a la historia de la

comunidad limonense (2010, p. 136).

Muchos de los calypsos afrolimonenses denuncian, de forma implicita o explicita,
diversas situaciones injustas que han vivido las personas afrodescendientes en
territorio costarricense. Mr. Ferguson, denuncia, por medio de sus canciones, los
impedimentos que sufrio la poblacién afrocaribefia para obtener la nacionalidad y el
derecho a la ciudadania en Costa Rica, ademas de ello, como desde el discurso

oficial ser afrodescendiente y ciudadano costarricense eran vistos como
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incompatibles. Un ejemplo de ello, se refleja en el calypso “One pant man” (esta

palabra es un insulto, para referirse a una persona en extrema pobreza) el cual dice:

She made complain to the authority

Tell them | am a foreigner

They came with soldiers and artillery
Compelling me to show them me cédula
(One Pant Man)*22

En este caso Mr. Ferguson narra la constante inseguridad que vivia la poblacion
afrocostarricense en Costa Rica ante la amenaza de ser deportados. A pesar de
gue muchas de estas personas habian nacido en territorio costarricense no eran
vistas como ciudadanas por algunos sectores de la poblacion, debido a la narrativa
nacionalista segun la cual la poblacién costarricense es blanca y homogénea.

Sin duda, este calypso “One pant man” narra de una manera muy sencilla y concreta
una de las manifestaciones de racismo que se ha ejercido con fuerza hacia la
poblacion afrodescendiente e indigena por parte de los que se consideran
“auténticos costarricenses”, quienes consideran que tiene la potestad de determinar
quién es ciudadano y quién no. No es casualidad que la cédula se otorgara a la
poblacion afrodescendiente hasta finales de 1940 e inicios de la segunda mitad del
siglo XX, a pesar de que dicha poblacion tenia mas de 50 afios en el pais. La
situacion de la poblacién indigena en Costa Rica respecto al tema de la cedulacién
es también lamentable, debido a que, aunque esta poblacion es originaria del

continente americano, la cédula costarricense les fue otorgada hasta 1990.

Incluso, el fildsofo costarricense Alexander Jiménez Matarrita'?® sefiala lo siguiente

en su libro “El imposible pais de los filosofos”:

122 Ella se quej6 a la autoridad, Diciéndoles que yo era un extranjero, Vinieron con soldados y
artilleria, ObligAndome a mostrarles mi cédula. (traducido por Francoise Kiihn de Anta, 2006).

123 Alexander Jiménez Matarrita (San José, 1963) es un filésofo costarricense, profesor e
investigador de la Universidad de Costa Rica. Cabe destacar que es Doctor en Filosofia por la
Universidad de Salamanca, Espafia. Recibid el Premio Nacional de Ensayo 2002 por su libro: "El
imposible pais de los filosofos: el discurso filoséfico y la invencién de Costa Rica".
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Uno de los efectos lamentables fue el sentimiento de panico en los
paises mestizos y étnicamente heterogéneos, y su correspondiente
obsesion por alcanzar mediante politicas estatales variadas, el
cumplimiento de los requisitos raciales que la nacionalidad moderna
exigia. Curiosamente, fue en los paises con historias de etnocidios o
de asimilacion mas exitosa, como Argentina y Costa Rica, donde mas
insistieron los intelectuales liberales en la importancia de una nacion

de raza homogénea y pura. (2002, p. 195).

A pesar de que Costa Rica se muestre al mundo como una nacién pacifica y de
“igualiticos” podemos notar mediante lo sefialado por Ferguson y Jiménez que esto
no es mas que una falsa imagen, ya que todo aquello que cause una disonancia
con la llamada “raza homogénea y pura” sera marginalizado. Tanto solo basta con
prestar atencion a las reacciones de gran parte de la poblacion al observar un grupo
de alemanes en la avenida central de la capital, en contraste con la reaccion que
tendrian ante un grupo de nicaragiienses o haitianos. Posiblemente el primer grupo
sea considerado, automaticamente, como turistas, mientras que los segundos como
migrantes. Es patente observar como las narrativas nacionalistas reproducen y

ejercen el racismo y por ende la xenofobia.

En otro de sus calypsos Mr. Ferguson denuncia otra de las probleméticas que vivio
la poblacion afrocostarricense. En “Cabin in the wata” narra como la poblacion de
Cahuita fue despojada de su territorio por el Estado costarricense para crear un
parque nacional y empresas transnacionales centradas en el turismo. Una situacion
similar aparece en su calypso “Monilia”, que trata sobre la plaga de un hongo que
afectd los cultivos de cacao de la poblacién de Cahuita durante la década de 1970.
Este hongo no solo causo afectaciones drasticas en la produccién, también impacto

a las familias, ya que muchas se vieron obligadas a vender sus tierras.

En el documental “El trovador de Cahuita”, realizado por la Universidad Estatal a
Distancia (UNED) en 1999, Mr. Ferguson narra como surgié su calypso sobre la
Monilia y dice asi:
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Viviamos felices aqui en Cahuita. No teniamos mayores problemas.
Hasta que un dia oimos hablar de una enfermedad llamada Monilia.
Yo no sabia lo que hablaban, pero cuando fui a mi finca los muchachos
me ensefaron los efectos de ese mal en el cacao. Primero cortaron
unas cuantas plantas, después mas y mas, hasta que la mayor parte
de la fruta se enfermd, entonces habia que cortar y cortar las plantas
con monilia. Entonces dije en mi cancion: “la monilia viene a matarnos

a todos”.

En su calypso que lleva el nombre de dicha plaga, Mr. Ferguson lo expresa de la

siguiente manera:

Chorus:

Monilia you come to stay

And all you bring is hungry belly
You say you no going no way

Till you bring we down poverty

Ladies and gens come listen to me
| want you all to understand
Monilia is a power from a high degree

And it come to kill out every man
(Chorus)

Who never read the bible | say
They reading now contentedly
Get down on their knees and they start to pray

Beggin’ the master for sympathy
(Chorus)

| know a gal she name Irene

She had a mighty family
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Monilia plague the gal till she walk and lean
She had to sell out all she property

(Chorus)*?

Podemos observar como Mr. Gavitt, en tanto calypsonian, cumple una importante
funcién social al ser un comunicador, critico, cronista o editorialista de las
probleméticas que aquejan a la poblacién limonense. Mr. Gavitt, compone esta
cancién para transmitir de manera oral como esta plaga, llamada monilia, los esta
afectando y estd generando miseria. Muchos calypsos pueden ser un lamento o
desahogo por parte del calypsonian ante algo que le afecte, pero también informa a
la poblacién sobre hechos de suma importancia. Cabe sefialar, que gracias a este
calypso la problematica de la monilia se ha dado a conocer en Costa Rica, incluso

mas alla de la provincia de Limén.

Ademas de ello, en otro de sus calypsos, llamado “Tacuma and Anansi’s party”,
hace referencia a varios personajes de la tradicion oral de los cuentos de Anansi.
Dicho calypso trata sobre Tacuma, Anansi, Breda Donkey, Breda Monkey y el
calypsonian que interactia en una fiesta con estos personajes. Mostrando esa
relacion entre lo magico, lo cotidiano y las conexiones con figuras ancestrales de

vital importancia para las comunidades afrodescendientes.

Por otro lado, como lo sefiala Monestel, “Otros calypsonians como Lenky, nacido en

Manzanillo y residente en Puerto Limén, abordan con ironia fenomenos naturales

124 Monilia has venido para quedarte, y todo lo que traes son panzas hambrientas, dices que no te
vas a ninguna parte, hasta que nos dejes a todos en la pobreza.

Damas y caballeros vengan a escucharme, Quiero que todos entiendan, Monilia es un poder de gran
categoria, y viene a matar a todos los hombres.

Los que nunca han leido la biblia, digo, Ahora la estan leyendo contentos, Se ponen de rodillas y
empiezan a rezar, suplicandole al sefior su compasion.

Yo conozco una chica llamada Irene, Tenia una familia poderosa, Monilia le acos6 hasta que
anduviera escurrida, Tuvo que vender todas sus propiedades. (traducida por Francoise Kiihn de
Anta, 2006).
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como huracanes o terremotos como se observa en la cancidon Hurricane Joan: “Di

people start to run hurrycane Joan was commin’ to Limén...”” (2005, p. 72).

También el famoso calypso “Zancudo”, de Papa Tun, trata sobre el problema de la
malaria en el Caribe costarricense. “Marcus Garby” de Shanty y su calypso trata
sobre el personaje historico Marcus Garvey, lider jamaicano que luché por los
derechos de las personas afrodescendientes, fundador y primer presidente de la
Universal Negro Improvement Association (UNIA). Cyril Silvan, compuso
“Lobsterman”, inspirado en la abundante cosecha de langosta y el mar. Otro
calypso, bastante reconocido, es “Nowhere like Limén. Limoén is the land of
freedom”, donde Lenky narra el sentimiento de pertenencia a la comunidad

afrocaribefia y Limon.

El calypso “Nowhere like Limén”, en una de sus estrofas dice asi “Nowhere like
Limon, Limon is the land of freedom, Nowhere like Limon, Limon is the land of
freedom. You go to Panama, You go to San José, You go to New York, But your
mind is right on Limoén” (Calypsonian Lenky). Grinberg Pla (2008) hace alusion a

este calypso e indica lo siguiente:

Este calypso, grabado también en Calypso Limoén Legends por el
propio Lenki, ademas de indicar una fuerte conexién afectiva con
Limon, devela las redes transnacionales y transregionales de la
comunidad limonense, la cual no solamente ha migrado cultural y
literalmente hacia el centro nacional de Costa Rica, San José, sino que
también tiene una profusa historia de migraciones circulares con otros
paises centroamericanos como Panama, y con los EEUU,

especialmente con la ciudad de Nueva York. (parr. 46).

Monestel (2005) hace referencia a una nueva generacion de calypsonians, quienes
han continuado con el legado de los viejos calypsonians. Un aspecto fundamental
es que, segun el autor en mencion, “los nuevos calypsonians dan testimonio de
cambios y modificaciones sufridas por la vida y la conciencia social y cultural del

pueblo limonense” (p. 89). Esto da cuenta de la trayectoria que sigue la tradicion
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oral y la importancia de mantenerse viva mediante historias y personas que narran

los cambios que han vivido con el paso de los afos.

El calypsonian Danny Williams, reconocido cronista de la comunidad de Cahuita es
uno de los personajes mas reconocido de esta nueva generacion. El ha compuesto
mas de 30 canciones originales a nivel individual y con el grupo musical “Kawe
calypso”. Estas han estado inspiradas en muchas historias de la comunidad
limonense, por ejemplo, Pandemia. En este calypso Williams narra que “la
pandemia entr6 y esta tratando de eliminar a los seres humanos, le daba dolor de
panza y después fui al doctor y el doctor me dice que tengo que ponerme de rodillas
y pedir a dios que nos ayude porque la cura estaba un poco dificil” (comunicacion

personal, 25 de mayo, 2019).

“Pandemia”, de manera similar a los calypsos “Monilia” y “Zancudo” trata sobre una
enfermedad o epidemia, ya sea en humanos o plantas, que han causado
afectaciones generalizadas en la provincia de Limén. Llama la atencién que estos
temas sean frecuentes en los calypsos afrolimonenses, me parece que su
recurrencia refleja una necesidad de denuncia de las condiciones insalubres
presentes en muchas zonas de esta provincia, por ejemplo zonas bananeras o
pifieras (monocultivos en general), zonas propensas a inundaciones, entre otras.
Ademas de ello, visibilizar el “olvido” por parte del Estado costarricense al no
atender estas problematicas y emprender acciones para detener la propagacion del

dengue u otras enfermedades, probleméticas comunes en la zona.

Williams comenta que hay otras canciones, como: Buda Bands “que habla del grupo
Buda, cuando se formd, cuantas personas tenia, que el Buda era la atraccion del
grupo, su dulzaina y etcétera etcétera” (comunicacion personal, 25 de mayo, 2019).
Esta cancion hace referencia a Robert Kirlew Kirlew Buda, conocido calypsonian
afrolimonense, quien es toda una leyenda. También comenta no tiene una cancién
favorita, ya que todas le gustan, pero de las que mas le gusta cantar es “Segundo”,
la cual es un homenaje al Padre del calypso Mr. Walter “Gavitt” Ferguson y a la

tierra del calypso, es decir, Cahuita.
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El calypsonian cahuitefio sefala lo siguiente:

En las canciones mias, yo trato de que no sean canciones protestas
ni canciones negativas son canciones hablando de Don Ferguson,
hablando de alguna enfermedad, hablando de la desunion que ha
habido entre la raza negra, verdad, la raza negra nacional que ha
habido siempre esa desunion, entonces en el otro disco que viene
tengo varias canciones donde esta tratando de que se concientice y
dice asi “My people black people, get back to our roots, we have to
unite and then we can claim all black people rigths” esa es una cancion
nueva que vendra en el otro disco (comunicacion personal, 25 de
mayo, 2019).

En este aspecto, aunque el calypsonian Williams considere que sus calypsos no
son canciones protesta, las teméticas que aborda tienen una connotacion politica,
ante esto sea consciente o inconscientemente seran formas de denuncia. Esta,
incluso es una caracteristica del calypso, que mediante una forma picaresca, al
mejor estilo de Anansi, narra distintas historias, muchas veces denuncias, pero lo
hace de una manera estratégica, metaforica, no siempre de manera explicita. Por
ejemplo, en el calypso “My people, black people” habla sobre la necesidad de union
entre las personas afrodescendientes para luchar por el reconocimiento de sus

derechos, volver a las raices, visibilizarlas, rescatarlas del olvido.

Ante esto, cabe hacer referencia a las siguientes palabras expresadas en el

documental “Calypso dreams” (2004):

It was only through the calypso that the people ... especially the African
population was able to articulate their concerns and their views and
their opinions about how the life was going ... how the country should

be run ... how things affect them in personal ways. So calypso is
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always that art form to express the political angle as relating to life'2®
(Citado por Grinberg Pla, 2008, parr. 21).

Considero importante sefialar que el calypso, ademas de transmitir conocimientos,
saberes e informar sobre lo que acontece en la comunidad, es cantado en creole.
Esto es de suma importancia, ya que, como lo sefiala Fanon “Hablar es emplear
determinada sintaxis, poseer la morfologia de tal o cual idioma, pero es, sobre todo,
asumir una cultura, soportar el peso de una civilizaciéon” (2009, p. 334). Dado el
contexto de racismo que se ejercio y se ejerce en Costa Rica cantar en creole y
reafirmar este idioma, es un acto de resistencia y lucha'?®®. Es también una
contribucion epistemoldgica, debido a que el calypso contiene experiencias
pertinentes para la comunidad afrolimonense, que son cantadas y transmitidas en
un idioma que ocupa una importancia significativa dentro de esta comunidad
caribefa, al estar vinculado con el fortalecimiento y la construccion de la identidad.
Incluso, es de suma importancia en cuanto a que les permite tener la potestad de
agenciar su autorepresentacion. Para reforzar esta idea, cito a Mosby (2003) quien

sefala que:

The voices and lyrics of the calypsonians capture the sentiment of a
people expressing themselves in their own language as their own
subjects, unlike the portrayal of Costa Rican blacks in writings by non-
West Indian Costa Ricans such as Joaquin Gutierrez, Abel Pacheco,

and Carlos Luis Fallas (p. 40).%7

125 “Fye solo a través del calypso que la gente... especialmente la poblacion africana fue capaz de
expresar sus preocupaciones y sus opiniones sobre cémo iba la vida... como deberia manejarse el
pais... como las cosas los afectan de manera personal. Asi el calypso es siempre esa forma de arte
para expresar el angulo politico en relacién con la vida”.

126 Es importante mencionar que en Costa Rica se ejercio (y se ejerce) una fuerte represion hacia
las personas que hablan creole y los idiomas indigenas. Incluso instituciones estatales participaron
en la perpetuacion de esta violencia, por ejemplo, en varios centros educativos el personal docente
agredia fisica y verbalmente a los o las estudiantes que hablaran en estos idiomas (muchas de estas
historias se han rescatado gracias a la oralidad). Por lo que puedo hablar de un racismo de Estado
en Costa Rica.

127 “|_as voces y las letras de los calypsonians captan el sentimiento de un pueblo que se expresa en
su propio idioma, sobre ellos como su propio tema, a diferencia de la representacién de los
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Monestel (2005) considera que el calypso se ha logrado transformar en una
expresion musical de caracter étnico, trascendiendo con ello el ser solamente un
elemento identitario para la poblacion afrolimonense. (pp. 29-30). Sin embargo, ¢a
qué se refiere Monestel con “expresion musical de caracter étnico”? El autor sefiala
que entiende la etnicidad como “un proceso dindmico que se inserta en un momento
historico determinado y que surge, asimismo, de la oposicidbn o contraste entre

diversos grupos equiparables” (2005, p. 30).

Respecto a la etnicidad y la musica, cabe destacar las siguientes palabras de Josep

Marti | Pérez128:

... hay tres aspectos basicos dentro de la génesis de la etnicidad que
me interesa destacar: consciencia-[sic], proceso y contraste. Estas
tres ideas marcaran de una forma clara la relacibn que podamos
establecer entre etnicidad y fendmeno musical. Consciencia, porque
se establece de manera intencionada un nexo de identidad entre
produccion sonora y grupo étnico; proceso, porque tal como hemos
definido “etnicidad”, una musica no es étnica por naturaleza sino que
lo deviene; contraste, porque la idea de diferenciacion o la necesidad
de contar con determinados elementos diacriticos es fundamental para
el proceso acabado de mencionar. No es necesario subrayar el
componente fuertemente subjetivo que implica la nocion de etnicidad.
(Marti, 1994, p. 2 citado por Monestel, 2005, p. 31).

La cita anterior muestra como el fendbmeno musical, como lo llama Pérez, no
consiste solamente en acordes, notas, melodias, entre otros, desprovistos de

contenido, sino que por el contrario, la musica cuenta con un trasfondo de

afrocostarricenses en escritos de costarricenses sin procedencia antillana, como Joaquin Gutiérrez,
Abel Pacheco y Carlos Luis Fallas” (traduccion mia).

128 Obtuvo su doctorado en 1985 en Antropologia Cultural por la Philipps-Universitat de Marburg. Sus
principales temas de investigacién se han centrado en los ambitos de los nuevos usos y
significaciones sociales del patrimonio cultural intangible, identidades colectivas y cultura, asi como
en la antropologia de la musica, de las creencias y del cuerpo.
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significados, codigos e intenciones, que en el caso de la musica étnica podria
plantear que consiste en un trasfondo epistémico de suma relevancia para las

comunidades étnicas.

El calypso contribuye epistemologicamente, de manera directa, a la poblacion
afrocaribefa, al ser transformado en cronicas de autoconocimiento colectivo, ya que
los elementos principales de las visiones de mundo de esta poblacion fueron
borrados y negados. De esta manera, el calypso es una muestra de cdmo un grupo
social reelabora su existencia, en este caso no por gusto sino como modo de
sobrevivencia, a partir de la construccidon de discursos y narrativas que le permiten

cohesién social y, a la vez, resistir ante las amenazas del contexto.

En sintesis, el calypso afrolimonense es memoria viva de una comunidad diaspdrica
y de la negritud transnacional, que nos permite conocer y enterarnos de multiples
acontecimientos que, generalmente, no son contados o documentados en otros
sitios. La importancia de esta tradicion oral cantada es tal, que como lo sefiala Helen
Simons, quien fue regidora para Cahuita, en el documental de la UNED “El trovador
de Cahuita”: “Mucha gente no conoce Cahuita, pero si conocen la masica de Don
Gavitt y conocen mediante esa musica nuestra historia” (1999). Por ello, es de suma
relevancia destacar la agencia epistémica de los calypsonians en la construccién y

la transmisién de conocimientos.
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CAPITULO V: CONCLUSIONES

Con este capitulo he llegado al cierre de la presente investigaciéon (aunque, lo
sabemos, una investigacion de esta naturaleza nunca se cierra, en tanto se trata de
seres humanos y de cultura, ambos vivos y por lo tanto mutantes). Por ello, en las
proximas paginas realizaré, en primera instancia, una recapitulacion de los
resultados de cada uno de los objetivos especificos propuestos. Seguidamente,
haré referencia al eje central de esta investigacion, es decir, las contribuciones

epistemoldgicas de la oralidad a la luz del calypso afrolimonense.

Para visibilizar y comprender dichas contribuciones epistemolégicas es preciso
tomar en cuenta los conceptos, teorias, analisis y experiencias que abordé en cada
uno de los capitulos precedentes. Esto, porque cada uno ofrece un marco de
referencia para acercarnos al tema, pero sobre todo para deconstruir una serie de
nociones que en el contexto actual contintan siendo dominantes, y muchas veces
nos impiden apreciar todo lo que esta mas alla de ello. Con esto me refiero, por
ejemplo, a las nociones de epistemologia, conocimiento, filosofia, contribucién,

entre otras.

Considero que por medio de esta tesis posiciono, sobre la enorme palestra de lo
filosofico, la oralidad, pero en especifico al calypso afrolimonense, como formas de
produccion y transmision de conocimientos. Con esta investigacién muestro que es
preciso transcender los canones, porque de lo contrario la filosofia continuara

restringida a los paradigmas occidentales y eurocéntricos convencionales.

Ahora bien, por “contribucidn epistemoldgica” me refiero a los aportes que el calypso
afrolimonense, en tanto tradicién oral afrocaribefia, genera al ambito del estudio del
conocimiento y, como tal, a la filosofia. Antes de indicar cuales son estas
contribuciones es necesario comprender el calypso afrolimonense desde una o
multiples perspectivas epistemoldgicas, para ello, sera de gran apoyo integrar los
resultados finales de cada objetivo especifico propuesto.

Como respuesta al primer objetivo especifico realicé una revision conceptual de la

oralidad y los enfoques desde los que ha sido estudiada a la luz de autores/as como:
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Walter Ong, Erick Havelock, Martin Lienhard, Silvia Rivera Cusicanqui, Amadou

Hampaté Ba, Dorothy Mosby, Manuel Monestel y Valeria Grinberg Pla.

Esta revision conceptual tuvo como resultado generar un acercamiento hacia la
complejidad que engloba el estudio de la oralidad, y a la vez contemplar la

diversidad de posicionamientos y perspectivas desde las que ha sido estudiada.

Autores como Walter Ong y Erick Havelock, a pesar de ser innovadores y, en su
época, transgresores en cuanto al analisis de la oralidad que desarrollan, ambos
representan una perspectiva, desde mi punto de vista, convencional. Esto debido a
que consideran la escritura y oralidad como antagonicas, y las analizan desde una
perspectiva vertical, donde la primera seria superior a la segunda. Estos autores
consideran que la oralidad es equivalente al pensamiento prelogico, primitivo y

salvaje, mientras que la escritura representa la entrada a la civilizacion y la historia.

Sin duda, tanto Ong como Havelock desarrollan una serie de aportes fundamentales
en el estudio de la oralidad. Ambos plantean que las bases de las culturas
occidentales estan en la tradicion oral, incluso algunos de los mayores referentes
en Occidente nacen de las culturas orales. Por ejemplo, en el ambito religioso, uno
de los libros de mayor influencia y poder, la biblia judeocristiana, es producto de la
tradicion oral. También lo son los poemarios homéricos y personajes como Jesus y

Sécrates.

Otro aspecto, que me parece fundamental de considerar en este capitulo, es la
paradoja del estudio de la oralidad. Segun Havelock (1996) es similar a la paradoja
del lenguaje, que consiste en que debemos recurrir al lenguaje para estudiar el
lenguaje mismo. La paradoja de la oralidad consiste en que para estudiarla
debemos hacerlo, en muchos casos, a partir de fuentes escritas. En el caso de la
presente tesis estudio la oralidad, pero el producto final es escrito. A pesar de que
este ha sido uno de los cuestionamientos que se me ha presentado durante el
proceso de investigacion, no me parece que represente un obstaculo, ya que es
importante partir del contexto actual donde, a raiz de la limitacion epistémica, se
han negado o invisibilizado distintas formas de producir y transmitir conocimiento,

como por ejemplo la oralidad. Incluso, una gran muestra de ello lo constituye la

159



universidad en donde la mayoria de tareas, investigaciones, tesis, entre otras se

deben presentar de manera escrita, exclusivamente.

Cabe sefialar que en una entrevista que le realizaron al afroecuatoriano y guardian
de la tradicion oral Juan Garcia, el 17 de setiembre del 2006 en la revista “El
Comercio”, le preguntaron: “Escribir la tradicion oral ¢no es una contradiccion?”. A
lo que respondié: “Si, ahi esta el desafio. Pero, debemos entender que si no se
escribe también dejara de existir porque ya no hay viejos. Los nifios no aprenden;
no hay otra alternativa”. Es decir, es necesario y urgente superar la matriz
occidental-moderna de conocimiento que niega la oralidad como fuente legitima de

conocimiento y asegurar el intercambio intergeneracional.

A pesar de los aportes de los autores antes mencionados, estableci un mayor
vinculo con la perspectiva de estudio de Martin Lienhard, Silvia Rivera Cusicanqui,
Amadou Hampéaté Ba y Dorothy Mosby, Manuel Monestel y Valeria Grinberg Pla.
Debido a que, estas autoras y autores no parten, necesariamente, de la dicotomia
entre oralidad y escritura, y analizan ambos sistemas a partir de contextos
histdricos, socioculturales y politicos, que permiten comprender por qué se da la
imposicién de un sistema sobre otro. Su trabajo visibiliza los aportes de la tradicion

oral y su importancia epistémica.

Lienhard y Rivera Cusicanqui ponen en perspectiva el analisis de la oralidad a partir
del contexto de la conquista y colonizacion del continente americano, y como estos
acontecimientos derivaron en la invisibilizacion de la tradicion oral y la imposicion
de la escritura como sistema unico y oficial. Sus estudios fueron esenciales para
esta investigacioén al posicionar la oralidad como sistema legitimo y destacar sus
aportes, sobre todo para los pueblos y comunidades indigenas y afrodescendientes.
Otro aspecto fundamental es la propuesta de Rivera Cusicanqui respecto a la
importancia de tener presente la matriz colonial al estudiar la oralidad y la escritura,
con el fin de comprender las dinamicas de poder que ubican a una como superior a

la otra.
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En la misma linea se encuentra Amadou Hampaté Ba, quien, debo expresar, fue
una luz en este proceso de investigacion. Hampaté Ba, es un etnélogo maliense
que no solo estudia la tradicion oral, sino que ha formado parte de culturas orales

en Mali, Africa.

Este autor es fundamental para comprender que la tradicion oral es memoria viva
de los pueblos, y como tal tiene un valor inmaterial. Ademas de ello, realiza una
importante critica hacia aquellos que consideran que la oralidad es un sistema poco
riguroso y explica como las culturas orales cuentan con todo un sistema de
organizacién para producir y transmitir los conocimientos, como parte de este
sistema las personas desempeiian distintas funciones para mantener la cadena de

transmision y preservar la memoria.

Hampéaté Ba es un autor crucial para adentrarse en el estudio teérico y practico de
la oralidad, sobre todo porque destaca el valor sagrado que posee la palabray, ante
ello, la gran responsabilidad de preservarla sin acudir a la mentira o al engafo. La
perspectiva de este autor me permiti6 comprender de mejor manera la dimension

de tradicion oral y epistémica del calypso y en especifico del afrolimonense.

Este autor hace referencia a algunas de las caracteristicas de las culturas orales
poniendo en cuestién algunas nociones que se asumen como universales en la
filosofia occidentalocéntrica. Una de ellas es que en la tradicion oral el conocimiento

no se concibe como algo fragmentado. Por ello, Hampéaté Ba afirma lo siguiente:

La tradicién oral es la gran escala de la vida, y de ella recupera y
relaciona todos los aspectos. Puede parecer cadtica a aquellos que no
le revelan el secreto y desconcertar la mentalidad cartesiana
acostumbrada a separar todo en categorias bien definidas. Dentro de
la tradicion oral, en realidad, lo espiritual y lo material no estan
disociados. (2010, p. 169)
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La tradicion oral es conocimiento total, es decir, es parte de un todo, con elementos
gue se complementan entre si. Por este motivo, en las culturas orales de las que
habla Hampaté Ba las personas no se especializan en una labor, sino que aprenden
de todas las labores para que asi tengan un conocimiento integral. Como bien lo
sefala la cita, el autor lanza una critica directa hacia la mentalidad cartesiana, gran

modelo de la modernidad, indicando que tiende a separar y fragmentar.

Otra de las caracteristicas es que la palabra posee un valor sagrado, como tal no
puede ser objeto de mentira, ya que esto llevaria al rechazo social y comunitario.
En las culturas donde predomina la escritura, la palabra ha perdido importancia para
transformarse solo en fonemas o letras, no existe una necesidad de ser prudente al

utilizarla.

Hampéaté Ba indica que, la oralidad es deslegitimada como sistema epistémico
porque se le atribuye un cardcter subjetivo y poco riguroso. Sin embargo, el autor
desmiente mediante distintos puntos esas visiones sesgadas. Hace mencion de los
distintos mecanismos que se utilizan en las culturas orales para mantener la

rigurosidad y la fidelidad a los hechos.

Segun lo descrito en los parrafos anteriores, Hampaté Ba muestra como la tradicién
oral no es solamente un sistema de notacién, sino que es una concepcion de
mundo, donde el ser humano ocupa un lugar especifico y le ha sido atribuido su

papel en el universo.

Como resultado, este primer objetivo me permiti6 ampliar las perspectivas de
andlisis de la oralidad y asi transcender los estudios convencionales que la
contraponen a la escritura como sistema primitivo. Con base en esta revision vuelvo
a recalcar que la oralidad no es sinonimo de analfabetismo y las culturas orales no

son equivalentes a pueblos sin historia.

Otra conclusion a la que he llegado gracias a esta investigacion es que el estudio
de la oralidad, y del calypso afrolimonense, constituyen un aporte epistémico en si
mismo, ya que pone en perspectiva otras propuestas epistemoldgicas que han sido

descartadas por las epistemologias dominantes. Por un lado, la presente
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investigacion logra cumplir con las tres premisas de las epistemologias del sur,

propuestas por De Sousa Santos, 2011, es decir:

e Que la comprension del mundo es mucho mas amplia que la com-
prension occidental del mundo.

e Que la diversidad del mundo es infinita.

e Que esta gran diversidad del mundo, que puede ser y debe ser
activada, asi como transformada tedricamente y practicamente de
muchas maneras plurales, no puede ser monopolizada por una teoria
general. Por ello es vital buscar formas plurales de conocimiento,
desprendernos de la pretension de universalismo.

(pp. 16-17).

Al contemplar la tradiciébn oral como sujeto de estudio contribuyo a ampliar las
fuentes de conocimiento, lo cual constituye un aporte para la filosofia, ya que
permite conocer los modos de pensamiento de distintas culturas. A fin de cuentas,
si la filosofia consiste también en “pensar como pensamos” y esta relacionada con
las concepciones de mundo que la humanidad ha generado, debe ser un pilar de su
guehacer profesional la justicia cognitiva y el ampliar las fuentes de conocimiento,
ya que pretender que la humanidad tiene un modelo universal de conocimiento es

negar la humanidad misma.

La presente tesis también contribuye a no continuar reproduciendo la filosofia
euroceéntrica del desperdicio y la ignorancia, definidas por el fildsofo Chucho Garcia
(2018) y, a la vez, es un aporte al desarrollo de la afroepistemologia y la filosofia de
la afrodignidad. Lo anterior porque, al estudiar el calypso afrolimonense como
tradicion oral afrocaribefia, reivindico la agencia epistémica de las personas
africanas y afrodescendientes, y ello representa una accién concreta para la
revalorizacion de conocimientos y practicas de los pueblos y personas

afrodescendientes.
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Respecto a los resultados del objetivo especifico 2, sin duda, profundizar en el
concepto de violencia epistémica y racismo epistémico fue un gran apoyo para
comprender la invisibilizacion de la tradicion oral en tanto forma de transmision y
construccion de conocimientos. Con ello, mediante el andlisis realizado en el
capitulo II, pude visibilizar las implicaciones de la epistemologia moderna en otras

epistemes.

Por ello, es preciso que desde el quehacer filosofico asumamos la tarea de
cuestionar el mito de la modernidad (Dussel, 2000/2014), para transcender la
supuesta vision emancipatoria y vislumbrar algunas de sus otras caras como la
colonialidad, la violencia epistémica y el racismo epistémico. También, es necesario
cuestionar los mitos fundacionales de la filosofia, que restringen su origen a una

cultura, negando la presencia de la misma en distintos espacios geograficos.

Otro de los resultados de este objetivo es que, si bien el racismo epistémico forma
parte de la violencia epistémica, es preciso hacer mencion explicita de ambas, en
lo que respecta a esta investigacion. La violencia epistémica hace referencia a la
subalternizacion de todas aquellas practicas que no forman parte de la matriz
occidental-moderna. Sin embargo, el racismo epistémico es aun mas especifico y

su abordaje permite visibilizar situaciones mas puntuales.

El racismo epistémico es uno de los tipos de racismo mas invisibilizados y de los
que poco se habla. La filosofia debe hacer un analisis exhaustivo de la presencia
del racismo en las teorizaciones de muchos de los fildsofos mas embleméticos de
la modernidad. Fil6sofos como Kant, Hegel, Hume parten de la supuesta inferioridad
de los “no-occidentales”, fundamentandose en creencias como: su cercania con la
animalidad, es decir, se hace una bestializacion, se les adjudica una inteligencia
inferior y, por ende, una falta de racionalidad y civilizacion. Segun Grosfoguel, estos
han sido algunos de los criterios para justificar la clasificacion de “los no-
occidentales” como no humanos o subhumanos (2011, p. 343). Es decir, el racismo
epistémico ha implicado la negacion de la agencia epistémica de diversas culturas,

de intelectuales no-occidentales y sus sistemas de conocimiento.
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Dado este contexto, el desarrollo del objetivo 3 fue crucial para proponer una ruta
de analisis que brindara las posibilidades para cuestionar la filosofia hegemonica y
la epistemologia moderna-occidental. La filosofia intercultural latinoamericana (FIL),
desarrollada por Fornet-Betancourt, es una de las filosofias mas adecuadas para
estudiar el calypso afrolimonense como tradicion oral afrocaribefia, y sus
contribuciones epistémicas, debido a que reconoce que existen multiples

referencias legitimas para nombrar la filosofia.

Ademas de ello, la FIL, desde la perspectiva de Fornet-Betancourt, propone un
aspecto medular para el desarrollo de la presente tesis, esto es el reconocimiento
de la pluralidad epistemoldgica y metodoldgica, y para ello la tarea de reencontrarse
con la pluralidad negada. En los capitulos precedentes expliqué cémo la oralidad ha
sido negada e invisibilizada como forma de produccion y transmision de
conocimientos, ante esto la FIL y la interculturalidad epistémica, propuesta por
Walsh, fueron los marcos de referencia idoneos para justificar y reivindicar el estudio
el calypso afrolimonense desde una perspectiva filoséfica y epistémica.

Como lo sefala Fornet-Betancourt, la filosofia debe ser polifénica, escuchar las
multiples voces desde donde puede ser nombrada, y polilégica, es decir, contemplar
la diversidad de racionalidades existente. En este aspecto, cabe indicar que la
tradicion oral generalmente es deslegitimada como sistema de conocimiento
porque, frecuentemente, es juzgada a partir de los parametros definidos por la
escritura y, especificamente, la escritura alfabética occidental, como lo sefiala Ong
(1996). En este caso, no se esta tomando en cuenta la diversidad de racionalidades
gue existe, y que no todo debe responder al mismo procedimiento para demostrar

su validez.

Otro de los resultados de este tercer capitulo fue comprender que la FIL “No se trata
de incluir al indigena con los saberes tradicionales en el orden que tenemos sino de
reestructurar el derecho de todos en ese orden” (Fornet-Betancourt, p. 48), esta
frase fue de vital importancia para cuestionar el multiculturalismo que pretende
defender la diversidad sin cuestionar la desigualdad estructural. De esa manera, los

grupos indigenas o afrodescendientes pueden ser incluidos, pero continuaran en
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una posicion de desventaja respecto a grupos hegemaonicos o la supremacia blanca,
porque no se han transformado las relaciones verticales existentes. Como tal, la
filosofia debe ser reestructurada hacia la interculturalidad para, de este modo,
caminar hacia la dignificacion cognitiva de todas aquellas personas, comunidades y

pueblos a los que ha sido negada su agencia epistémica y humanidad.

Ahora bien, los objetivos 1, 2 y 3 me permitieron desarrollar un marco de referencia
para posicionar y reivindicar el estudio de la oralidad y el calypso afrolimonense en
el ambito de la filosofia y la epistemologia. Gracias a este analisis es posible
estudiarlo no solo desde la perspectiva musical o antropoldgica, sino también desde
una perspectiva epistémica. Por ello, a continuacion haré referencia al cuarto
objetivo especifico, en el cual propongo mencionar las contribuciones
epistemoldgicas de la oralidad a la luz del calypso afrolimonense. Para ello, es
preciso observarlo desde la perspectiva epistemolégica, y con ello visibilizar su

dimension epistémica.

El quehacer epistemoldgico, en su estudio del conocimiento y justificacién de las
creencias, aborda distintas interrogantes y en su proceder irA encontrando
respuestas. Algunas de estas interrogantes son: ¢,Qué es el conocimiento? ¢ Cémo
conocemos? ¢,Qué tipo de relacién se da: sujeto-objeto o sujeto-sujeto? ¢ Cémo se
da esta relacién? ¢Como se produce o construye el conocimiento? ¢Coémo se

transmite el conocimiento?

Con base en lo anterior, debemos tener presente que la oralidad o tradicién oral
como sistema de comunicacién y notacién es una manera de interpretar el mundo,
y en si engloba concepciones de mundo. Prueba de ello son las multiples culturas
orales que, en su relacion con el entorno, en el desarrollo de cultural y como parte
de la construccion de su cosmovision, han dado respuesta a las preguntas de las
gue se ocupa la epistemologia. Un ejemplo son las culturas orales que investiga
Hampaté Ba en su articulo “A tradigdo viva”, donde toma como referencia las

tradiciones de sabana al sur del Sahara, en especifico el grupo étnico Bambara.
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El calypso afrolimonense, como ejemplo de tradicion oral afrocaribefia, no escapa
de ser explicado desde perspectivas epistemologicas. Como lo mostré en el capitulo
IV el calypso en general, y el afrolimonense en especifico, son formas de interpretar
las realidades y contextos de las comunidades afrodescendientes. Esta
interpretacion de mundo se construye mediante el canto, el ritmo, el uso de
instrumentos musicales, entre otros. El contenido de los calypsos es conocimiento
significativo para las personas, comunidades y pueblos afrodescendientes, ya que
les permite conocer su historia, construir y reafirmar sus identidades. El calypso
afrolimonense cuenta con todo un sistema que no precisa estar por escrito, ya que
los calypsonians, en su practica, han logrado definir una serie de coédigos que
caracterizan su quehacer. En el capitulo IV expliqué de manera detallada como se
construye y se organiza el conocimiento en el calypso afrolimonense, quiénes son
los guardianes de la memoria, los mecanismos que utilizan para la transmision de

conocimientos y cdmo se recrea.

Sin embargo, cuando hablo de conocimiento en el calypso, ¢qué entiendo por
conocimiento? Esta es una pregunta medular. Entiendo por conocimiento la
experiencia acumulada de los pueblos que, como lo sefialan los filosofos Vallares y
Olivé, “tienen un enorme potencial para la comprensién y resolucion de diferentes
problemas sociales y ambientales” (2015, p. 69). Ademas de ello, son practicas
confiables, es decir, resultan aceptables y confiables segin un conjunto de criterios
definidos por las comunidades. Finalmente, el conocimiento, segun la Enciclopedia

de filosofia de la Universidad de Stanford, es la justificacion de las creencias.

Con base en lo anterior es que afirmo que el calypso afrolimonense se ajusta al
concepto de “conocimiento tradicional” desarrollado por Valladares y Olivé (2015).
Estos autores realizan una recopilacion de diversas definiciones de conocimiento
tradicional, entre ellas considero pertinente citar la que ofrece la UNESCO donde

sefiala que:

Por conocimientos tradicionales se entiende al conjunto acumulado y
dindmico del saber teorico, la experiencia practica y las

representaciones que poseen los pueblos con una larga historia de

167



interaccién con su medio natural. La posesion de esos conocimientos,
gue estan estrechamente vinculados al lenguaje, las relaciones
sociales, la espiritualidad y la vision del mundo, suele ser colectiva.
(UNESCO, sff, citado por Valladares y Olivé, 2015, p.82).

Incluso, el calypso afrolimonense cumple con las caracteristicas de los
conocimientos tradicionales sefialadas por Valladares y Olivé (2015), entre ellas:
dimension préctica, arraigo territorial, caracter colectivo, linaje u origen histérico,
dinamismo intergeneracional, valor econémico y socio-ambiental, caracter oral-

lingtiistico, matriz cultural, expresion de un derecho colectivo?®. (pp. 77-78).

Una vez comprendido el calypso afrolimonense desde su dimension epistémica,
¢, Cualés son las contribuciones epistemologicas de la oralidad, a la luz del calypso

afrolimonense?

Uno de los aportes epistémicos consiste en un aspecto que ha sido resaltado por
varios de los autores y las autoras citadas en los capitulos precedentes, pero
principalmente por Rivera Cusicanqui (1987) y Monestel (2005). Este aspecto del
que hablo es que la oralidad permite acceder a historias, acontecimientos, practicas,
experiencias, entre otros, lo cual no seria posible de otro modo, es decir, permite ir

mas alla de la llamada “historia oficial”.

Antes de adentrarme en el punto anterior, me gustaria hacer referencia a un
personaje de suma importancia en lo que a tradicion oral afrodescendiente se
refiere. Este personaje es el historiador afroecuatoriano Juan Garcia, quien se
dedic6 por mas de 50 afios al estudio y preservaciéon de la cultura oral
afroecuatoriana, labor por la cual era conocido en Ecuador como el “guardian de la
memoria afro” o “bambero”, en alusién a un personaje mitico de la costa del pacifico

gue se encarga de cuidar el territorio y la tradicion.

129 Esto lo expliqué a profundidad en el capitulo I, pp. 26-31.
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Juan Garcia afirmaba que “nos negaron la palabra, pero no el conocimiento” (17 de
setiembre, 2006). Haciendo alusion a que, con la imposicion de la escritura, sobre
todo alfabética, durante los periodos de conquista y colonizacion, se despojé a los
pueblos indigenas y afrodescendientes de sus conocimientos y sistemas de
comunicaciéon. De esta manera, dichos pueblos desarrollaron un complejo sistema
de transmision oral de la informacién como forma de resistencia, supervivencia,
preservacion de sus conocimientos y formas de interpretar el mundo. Como parte

de este proceso, la memoria se convirtié en la principal herramienta de transmision.

Al respecto, Garcia sefiala lo siguiente: “Si leemos nuestra historia a través de los
libros oficiales, no nos encontramos sino con la vision del otro. Por eso la tradicion
oral es una forma de reconstruir la historia y también de resistencia” (17 de
setiembre, 2006). Esta afirmacion contiene otra de las grandes contribuciones
epistemoldgicas del calypso afrolimonense como tradicion oral afrocaribefa.

Respecto a lo anterior, cabe traer a colacion que la transicion de la prehistoria a la
historia esta marcada por la aparicion de la escritura. Es decir, se considera que,
como no habia presencia de la escritura, especificamente la impuesta por Occidente
como correcta, no habia historia. Esta afirmaciéon es sumamente problemética, ya
que cuando se dice que hay culturas que “no tenian acceso o conocimiento de la
escritura”, como afirma Havelock (1996), de ;qué escritura se habla? Y, por otro
lado, ¢cuanto se ha silenciado de la historia de esas culturas “sin escritura”, que

efectivamente si tienen historia y crearon sus propios mecanismos para registrarla?

En atencién a esto planteo que otro de los aportes epistémicos del calypso
afrolimonense es que, como afirma Monestel (2005), podemos conocer la historia
de Limon y del pueblo afrolimonense a través de estos cuentos cantados, es decir
del calypso. Estos permiten conocer la historia no contemplada en la llamada,
“historia oficial”’, conocer discursos mas alla la oficialidad, mas alla de las versiones

institucionales que generalmente invisibilizan a los sectores marginalizados.
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Como parte del racismo, de diferentes tipos, que se ejerce en Costa Rica, la
poblacion afrodescendiente e indigena han sido invisibilizadas en el imaginario
social costarricense, ya que, en la construccion de su identidad nacional, el pais ha
intentado mostrarse como mayoritariamente “blanco”. Por ello, por dar un ejemplo,
en los programas educativos costarricense de primaria y secundaria es casi nulo lo
gue se ensefia de estos grupos étnicos. Incluso, por experiencia propia como
docente de filosofia en secundaria, s€ que muchas personas de 16, 17, 18 afios, a
las que he impartido lecciones, tienen la creencia de que la poblacion
afrodescendiente solo esta en Limoén centro, y que en Costa Rica no hay pueblos ni

territorios indigenas.

Ante esto, al ritmo del calypso es posible conocer e informarse de la historia del
pueblo afrolimonense y todos los procesos que emprende en la lucha por el
reconocimiento de sus derechos. Por ello, no es casual que el calypso se defina
como un periddico cantado y los calypsonians como los editorialistas o criticos
sociales, ya que, al escuchar, por ejemplo, a Mr. Ferguson, quien cumplié 101 afios
y posee una memoria exquisita, obtenemos un sinfin de conocimientos de la
comunidad de Limén y la poblacion afrodescendiente. Como lo sefiala Helen
Simons, quien fue regidora para Cahuita, en el documental de la UNED “El trovador
de Cahuita”: “Mucha gente no conoce Cahuita, pero si conocen la masica de Don
Gavitt y conocen mediante esa musica nuestra historia” (1999). Por ello, es de suma
relevancia destacar la agencia epistémica de los calypsonians en la construcciéon y

la transmisién de conocimientos.

Muchas personas costarricenses desconocen que, en un momento de la historia del
pais, ser afrodescendiente y costarricense era visto como incompatible, pues en
Costa Rica se le negd durante muchos afios la ciudadania a la poblacion
afrodescendiente. También, la historia oficial costarricense no suele hablar del
hongo que afectd las plantaciones de cacao en Cahuita y que obligd a muchas
personas de la comunidad local a vender sus tierras, o que Cahuita es la tierra del
calypso y Mr. Ferguson su padre, todas estas historias y mas las podemos conocer

por medio del calypso afrolimonense. Por ello, esto genera no solo un aporte

170



epistémico, sino también educativo, debido a los conocimientos que transmite y que
ha preservado sobre la vida de la poblacion afrocostarricense y su legado. Esto
genera procesos epistémicos colectivos, por los que la comunidad es parte de la
construccion del conocimiento y este no se impone como ajeno a ellas. Esto aporta

cohesién comunitaria.

Lo anterior se vincula con el propésito del Taller de Historia Oral Andina (THIA), en
cual, segun Rivera Cusicanqui (1987), se hace énfasis en la historia oral, para
conocer mas alla de lo que afirma la oficialidad y también visibilizar una historia
donde los pueblos indigenas sean los protagonistas. Rivera Cusicanqui (1987)
sefala que la oralidad va mas alla de la l6gica instrumental, y permite que los sujetos
oprimidos puedan retomar el caracter de sujeto de la historia, con ello se transforma
en un ejercicio de desalienacion y descolonizacion, gracias al cual el recuperar la

memoria colectiva es un acto de resistencia, de praxis politica y comprometida.

Por ello, una de las principales contribuciones epistemoldgicas del calypso
afrolimonense es que permite devolver la agencia epistémica a la poblacion
afrodescendiente en la voz de los calypsonians. Esto también es un gran aporte
para el desarrollo de la afroespistemologia y la filosofia de la afrodignidad

propuestas por el escritor afrovenezolano Chucho Garcia (2018).

Un aspecto de gran relevancia es que el calypso afrolimonense es cantado en
creole, en esta caracteristica reside un gran aporte, ya que permite transmitir de
manera oral una lengua que es propia del pueblo afrocostarricense, brindando una
transmision intergeneracional y fortaleciendo aspectos medulares de la identidad de

este pueblo.

Como lo expliqué en el capitulo | y IV, la oralidad, segun Hampéaté Ba (2010), es
memoria viva, tanto en sentido historico como por la capacidad de las personas de
guardar y transmitir conocimientos. Este aspecto constituye otro de los aportes
epistemoldgicos del calypso afrolimonense. El conocimiento que se transmite y se
produce mediante esta tradicion oral cantada no es estatico, por el contrario, esta

en constante renovacion respondiendo al ritmo de lo cotidiano. Ante esto cabe
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destacar que el “testimonio oral es mas desordenado y paraddjico y estd mas
cargado de contradicciones, y quizas por eso es mas fiel a la complejidad de la vida

y la memoria (...)" (James 2004, p.236 citado por Romero, 2013, p. 102).

Sin embargo, a pesar de que la frase antes citada hace referencia a que la historia
y la construccién del conocimiento no es algo lineal, carente de contradicciones, ya
que la vida misma es compleja, es preciso no caer en el estereotipo, generalizado
por la visibn moderna-occidental del conocimiento, segun el cual la tradicion oral es
ilegitima porque no cumple con los estandares de rigurosidad para producir y
transmitir conocimientos. Es importante recordar que esta creencia es desmentida

por Hampaté Ba (2010), cuyo argumento abordé en el primer capitulo.

Las culturas orales, como lo sefal6 Garcia (2006), generaron una serie de
mecanismos para transmitir de forma oral la informacién y los conocimientos, para
de esta manera mantener la rigurosidad y respetar la cadena de transmision de la
gue habla Hampaté Ba (2010). Con ello generan un gran aporte en la preservacion
de la memoria, mediante la creacién de practicas mnemotécnicas. El canto y el
ritmo, segun Ong (1996), son cruciales para los procesos de memorizacion en
culturas orales. Esto se constituye en un aporte a la construccion de mecanismos
para fortalecer el arte de recordar y transmitir la memoria historica. Por ejemplo:
rimas, versos, adivinanzas, décimas, los arrullos, cuentos, fabulas, poemas,

canciones, entre otras.

El guardian de la memoria, Juan Garcia, en la entrevista que le realiz6 la revista “El
Comercio”, expresaba lo siguiente refiriendose a los conocimientos de pueblos
afrodescendientes en el contexto de la conquista y colonizacion: “Cémo no teniamos
manera de transmitirlos, la memoria se convirti6 en nuestra herramienta de
transmision. Por eso nuestra memoria colectiva es rica y consistente. Los viejos
guardaban los conocimientos durante afios y se encargaban de transmitirlos a otros”
(17 de setiembre, 2006). Esto muestra como, en la tradicion oral, la construccién de
conocimiento no responde a un proceso individual, por el contrario, es un colectivo

y comunitario. El calypso no es ajeno a esto.
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En el caso del calypso afrolimonense, los calypsonians representan a esos
guardianes de la memoria y los conocimientos. Son esos griots, concepto abordado
en el capitulo 1V, que segun Garcia son los encargados de “mantener vivos en su
memoria, los conocimientos claves de cada cultura” (17 de setiembre, 2006) en este

caso la afrocostarricense y afrodescendiente.

Los calypsonians son personajes realmente importantes, son los guardianes de las
vivencias del pueblo afrocostarricense y afrodescendiente, preservadores del
conocimiento y practicas ancestrales, y ademas de ello ejercen el valioso papel de
mantener vivo el calypso afrolimonense, declarado patrimonio cultural inmaterial
costarricense. Por ello, estos importantes personajes, que usualmente lucen tan
sencillos, son grandes sabios que permiten que la llama no se apague y que el
calypso siga vivo, tienen tantas historias que contar y conocimientos, que cada vez
que uno muere, como afirma Hampaté Ba (2010) y el griot Prince Diabate (2012),
es como si una biblioteca se quemara, sin necesidad de que las llamas acabaran

con el papel.

Al bambero afroecuatoriano Juan Garcia le preguntaron ¢, Qué es lo mas importante
que ha aprendido? Ante esto, él respondio lo siguiente: “Algo que repetia mi abuelo
‘la boca de los viejos apesta, pero sus palabras ayudan”. jHay que aprender a
escuchar!, me decia” (17 de setiembre, 2006). Por ello, uno de los tantos
aprendizajes que me deja la tradicion oral es la importancia de saber escuchar,
poder identificar a todas y todos esos griots que mantienen la palabra viva y con ello

la memoria.

En sintesis, para poder apreciar los aportes epistemoldgicos del calypso
afrolimonense, en tanto tradicion oral, es preciso superar el fetichismo de la escritura
del que habla Lienhard (1991), es decir, dejar de considerar la escritura como el
sistema de comunicaciéon absoluto, oficial y como el Unico capaz de producir
conocimiento. Esto implica evidenciar y cuestionar la violencia y el racismo

epistémico, que reducen las experiencias de conocimiento a la ciencia y la escritura.
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Es necesario optar por una diversidad epistémica que permita considerar e incluir
las formas infinitas en que las culturas humanas pueden producir conocimiento, las
distintas racionalidades que existen. De este modo podremos, como lo sefiala De
Sousa Santos (2011), romper con la monocultura del saber y el desperdicio de la

experiencia.

Como parte de esta apuesta por la diversidad epistémica, la interculturalidad y la
dignificacion cognitiva de los pueblos oprimidos, he decidido dedicar este esfuerzo
intelectual a una investigacion sobre el calypso afrolimonense y la tradicion oral,
para visibilizar el gran aporte cognitivo del legado cultural afrodescendiente, ademas
de ser parte de mi proceso personal por redescubrirme en los conocimientos que

nos han transmitido nuestros ancestros y ancestras.

Hacer filosofia comprometida, siguiendo el planteamiento de Bautista (2014), es
atreverse a estudiar los aportes epistemol6gicos de una episteme no legitimada y
marginalizada, es ir mas alla de lo obvio y de lo que el canon reafirma como digno
de los “estudios epistemoldgicos”. Hacer filosofia comprometida es romper con la
violencia y racismo epistémico que aun sigue limitandonos con sus cadenas y
considerar las epistemes afrodescendientes, esas que nos transmiten dolor,

tristeza, pero también de resistencia, lucha, emancipacion, alegria y ritmo.

El calypso en general y el afrolimonense en particular, como gran ejemplo de las
tradiciones orales, ha logrado sobrevivir a los embates de los sistemas de opresion
y aln en la actualidad podemos apreciarlo. Esto es una perfecta muestra de la
efectividad de los mecanismos que ha utilizado para la transmision de
conocimientos como la cadena de transmision, los guardianes de la memoria, el
idioma propio y un aspecto fundamental es su caracter transfronterizo, que lo ha

convertido incluso en un idioma del Caribe.
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A modo de recomendacion, considero pertinente que futuras investigaciones
puedan ahondar en la relacion musica, filosofia y epistemologia, y especificamente
en la musica afrodescendiente. También incluir las perspectivas de andlisis desde
la musicologia, para comprender aspectos mas puntuales que se trabajan desde
esta disciplina, y que permitiran un analisis mas minucioso. Ademas de ello, es vital
que la tradicion oral y sus multiples manifestaciones continlen siendo investigadas
desde perspectivas epistemoldgicas, ya que muestran una inmensa gama de
contribuciones en cuanto a la concepcion, comprension e interpretacion de mundos.
Para ello serd necesario superar, tanto de manera individual como colectiva, la
miopia intelectual para asumir el desafio de buscar formas plurales de conocimiento

y desprendernos de la pretension de universalismo.
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