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PACIFICO R U R A L  C O L O M B I A N O  

Memorias e identidad: 
los negro-colombianos del Chocó 

D entro del ámbito, múltiple y extenso, de los conjuntos cuiturdes 
afroamericanos, R. Bastide (1967) designa w n  el término nigre, 
un tipo parricular de identidad y de sociabilidad en el que los 

modelos lingüistiws, rituales y mítiws africanos se han desintegrado y han 
perdido su poder estructurador en los grupos de los descendientes de escla- 
vos. Dichos grupos integran los elementos africanos dispersos --evidentes 
sobre todo en los cuentos orales, la música, la danza y los gest* en un .- 
wnjunro de creencias y de representaciones que nace en la bisagra del a -  ,' 

tolicismo hispánico. Lo que caracterizarla, pues, su modo de ser colectivo 
es una especie de "olvido" de la herencia cultural africana. 

' "AFRICANOS.. Y "NEGROS..: DE M 

FIDEI.IDAD AL CiUSOL 

Si bien hay testimonios de laexistencia de tales grupos "negros" en lar wnas 
costeras e interiores de Venezuela, Panamá, Colombia. Ecuador y Perú, así 
a m o  también en Centroamérica, la bibliografía etnográfica sobre ellos es 
más bien escasa hasta una fecha reciente. En efecto, los trabajos más clásicos 
de la etnología afroamericanista solían privilegiar el estudio de los sistemas 
religiosos de "africanidad manifiesta", en detrimento de otras formas de 
sociabilidad, y a menudo dejaban elexamen de las culturas "negras" eri 
manos de sociólogos a la caza de grupos marginados. Si dichos estudios - 
centrados en el análisis de cultos afro-brasileros, afro-cubanos, afro- 
haitianos y en el de las sociedades cimarronas de Guyanas- tratan de la 
irmpción de los santos católicos o de espíritus indios en la escena ritual de 

.i Ias divinidades africanas, ellos estudian estos fenómenos, por regla general, 

. a m o  estrategia de camutlaje por parte del oprimido o como efecto de la 
violencia del opresor. Como mucho, la consideran como yuxtaposición de 
ltems diversos, Fuente potencial de degradación de estos cultos de los que 
subrayan la fidelidad fundamental a los modelos africanos. Estos estudios 



cisamente -con territorio compartido o sin él- alrededor de una es- 
rrategia subyacente sistemática y reorganizadora de materiales cultura- 
les exógenos, cuyo resultado son las identidades en crisol con fronteras 
abiertas y móviles. 

Esta estrategia es contraria a la "fidelidad y al carácter repetitivo, valo- 
res-signos que todavía se atribuyen con demasiada frecuencia a los concep- 
ms de "memoria' y de "tradición". Por ende, es lícito pensat que tal estra- 

1 tegia implica unas modalidades particulares de memoria colectiva que la 
fundamentan y la alimentan. 

1.0s PASADOS DE UN PRESENTE 

El esnidio de las comunidades negras" colombianas urbanas y turales de la 
costa del Atlántico y del Pacífico pone de manifiesto una lógica propia de 
la construcción identitaria que se organiza alrededor de una relación espe- 
cífica con el pasado; un régimen de memoria singular del que este texto 
quiere explorar sumariamente algunos aspectos. 

A primera vista, la memoria negrocolombiana parece paradójicamente 
construirse sobre un doble vacío: el del origen africano y el de la esdavitud. 
En efecm, ningún enunciado subsiste en ellos, ni en el discurso cotidiano 
ni en la práctica y la exégesis de los rituales. Sin embargo, las ceremonias 
colectivas en torno a los muertos y a los santos guardan huellas de la beren- 
cia africana, nunca reconocidas como tal; ellas a la v a  son integradas en un 
rejido ritual que proviene del catolicismo popular hispánico y está marcado 
con el sello del sistema cbamánico de los vecinos indígenas embera. Los 
riempos poscoloniales de fundación de  las comunidades ribereñas 
negrocbocoanas, viven en los relatos genealógicos e "históricos" que se 
rransmiten denrro del grupo familiar, mientras que la esclavitud, cubierta 
por una amnesia colectiva masiva, marca con su huella inversa el término 
de autodefinición de los habitantes negros de toda la región, en oposición 
a los "blancos" y a los indígenas: se denominan libres. 

Pero esta obliteración en la memoria explícita-entendida como inte- 
gración narrable de un acontecimiente, de sucesos históricos como el 
origen africano y la esclavitud, parece abrir un espacio pata su inscripción 
en el registro mítico. En efecto, los telatos etiológicos negrocolombianos 
colocan el inicio de la coexistencia y las diferencias entre libm, blancos e 
indigmar, en la misma temporalidad primotdial, inmemorial de la crea- 
ción, en la que se sitúa el origen de la mortalidad de todos los hombtes. 

~~s relatos de carácter mí tic^' giran exclusivamente en torno a dos 
lcontecimientos fundadores, en los que se origina el principio del tiempo 

i: ' d. la aparición de la muerte, y la de las " r d ' ,  es decir, de negros, 
1'. blmm e indios. En esta sociedad ningún relato habla de lo que está 

&-do por '¡.tema de clasificacln y el sistema ritual, corno si la 
pduica y el pensamiento negrocolombianos se teforzatan al separar y 

. -tener cuidadosamente diferenciados dos ámbitos conceptuales. Así 

,. pus, d relato mítico no dice nada de todo lo que está puesto en forma 1 
ilenpalabra por el campo religioso y ritual, ni de la relación de los huma- 1 
w s  con la esfera divina -los santos y los muertos reciente* ni con el I 

salvaje de la selva, o el otigen y la reparaci;ón del infortunio. El 
hito ámbito donde pensamiento mítico y ritual se despliegan ambos, en 
dimsos complementarios que distan sin embatgo de ser convergentes, 

~' a $ a m p o  semántica de la muerte en sus dos facetas distintas pero in- 
qwables: destino universal que inaugura la cultura y destino individual, 
dturalmente ambiguo. 

2 El r i d  centrado en torno a la muerte constituye un campo fuememen- 

a &cado en tcda la wna negrocolombiana (Losonay, 1990). Así, son 
' -os los relatos míticos que cuentan el surgimiento de la muerte en dife- 

. . 
m t e s  registros. Sin embargo, todos ellos hacen coincidir la aparición de la 

$ mortalidad con la separación entre Dios 4 1  Creador- y los humanos. 
? Pcm en estos relatos, los hombres aparecen formando un solo grupo con 
$: cuauerlsticas unificadas; estas nartaciones miticas ignorah, pues, lo que 

cbnstiniye el núcleo centtal del otto grupo de relatos: las diferencias entte 
, ecgros, blancos e indios. 

He aquí los dos telatos que cuentan el origen de los tres grupos del 
Litoral mlombiano denominados r m  o mioner.' 

3 Erm relatm se distinguen, canto en su remirica como por las condiciones de enuncia- 
&n, & Im cuenros con prompniscis humanos o animales h~imanizados, que los dos 
Pai cwun con frecuencia en bs fierras y los ritos funerarios para los niños, llama- 
dm @. Los primeros se cuenran muy pocas veas, casi siempre lo hace el padre en el 
mnwo del grupo residencial resrringido, sin ningún formalismo, "para abrir el enrendi- 
i s i m d e  los nifioj. Av-, duranre las veladar de Im dinr rnr<tm'o~o~de Semana Santa, uno 

&ha uicianm o d curandero ie d. Pem, por lo general, se dice que "quien cuenca a la 
b & l  dk, mienre". himismo, '"no es bueno" que bs mujer= cuenren las "hisroriar de Dios", 
a exccpci6n de la curandera. 

4Vd6rquez (1960) ha publicado el primem. El segundo b hemos recopilado nosorros 
m 1982, en Bebarama y en Cap& en la versión que ofrecemos. 



Cuando Dios hubo tenninado de hacer la rorta del Pacifico, detuvoy la ~iio 
»iuy her»iora. Entonces re d@: '¿anta btllenz no puede Itr ~ólo para mí'! 
Lhmó tntoncer a uiros ong~litor quejugaban en rupatio. Le, dio barro rojo, 

blanco y rregro y &r dijo: "Hgor iníor, vayan a ia corta del Pacíf;co y hagan 
figurilla~. ron este barro. Cuando lor hayanfBbrirado, ropfen encima de ellar 
y luego LII dqan caer suavemente en la rorta para que no re rompan. Allá r t  

convertirán en hombre'! Lor angplitor obtdecieron. Al llegar a lajontera con 
Panamá, el q w  era rojo, lo modehron, ropiaron rnrirna y d g n m n  c e r  rua- 
uemente las figurillar. Arí nacieron lar indior. A rontinurión cogieron d 
refindo barro, el blanco. Hicieron lo mirmo: de errar figurilia~ nacieron la 
blancor. Cuandoyapemaron que no quedaba nada márpor hacer, re iavomn 
i a ~  manos. Pero uno de ella al f,er el barro negro, dijo a 101 onort "Haggotnor 
cualquier porquería ron ertt hollín y arrojémorlo a ia tierra, a ujtr cn qui  r t  

ronfiierte': '>Dónde lo arrojamor?: preguntóotro. ''En los dos, rn lorpanto- 
nos. en lar ciénagas, en lar dtrembocadura< Arrojaron con firrza los 
figurillar rnodelah~ de cualquitr modo. Cayeron en laxpitdrar, en i a ~  ilraírrr 
y en lo1 troncor de los árboler, que ler aplartaran fa nariz y kr hinchamn Inr 
iabior, que quthron mípara riempre. Su cabellar, que tmn ruafier, tmprur- 
ron aparecerre a lor matorraler en lar que quedaron mredado~. Aríw ori@nó 
ia nación de lor negra. 

El segundo cuenra el origen de las r a m  en otro registro: 

Dior hizo a lor hombre1 de un rolo color orruro, elmirinopara todor. De~puér lo1 
quiso d&wnter Lor dividid e12 trer p p o r y  la ordenó que re tomaran un bai i  

una mañana hacía mucho @o. El pnmm gmpo lo hizo rin chistar Al 
,umergine en el agua, eror hombrer 7,eúin que ru piel cainbiaba a medida qze 
iefmtaban ia rucitdad. Rápidamente re convirtieron en lor blancor. Tmi ralir 
&l agua, w amdifiaron ante nuerno Senory & dieron gracia por ru bondad. 
Como recompema por nr humildad Dior ler mtregd tlgobiemo de h demh 
hombmr. 
Al ver nto, efregundogn(po re ia?zd alagua que de~apamcfaporo apoco. Ya no 

fel. quehba mucha agua. Tomamn, puer. elcolor de ia caM de azúcar amarilla 
y cabelh liso<. Se q w h m n  en el mundo como lor regundor. M h  tanh. derpués 
de hacme rogar mucho, el temrgmpoya no tnronnd agwpara baríarre. Sólo 

tocaron elfondo arenoro con lorpit~y lar manor. Corno no re convirtieron ni tn 
bianros ni en amarilkx, no dieron lar gracia, a quien iar habúi c~eado. He ahí 
el origen de nuertra ram. 

El denominador común de los dos relatos consiste en que la diferencia- 
ción de Los grupos, metatorizada en términos de color, es la volunrad y la 
obra de Dios mismo. Ademis, en el primero, la fabricación de los humanos 
-las figurillas que los ángeles modelan con barro y soplan- es paralela al 
procedimiento que describe uno de los mitos etiológicos de los vecinos 
indígenas emhera, para modelar los seres humanos.' En efecto, tras varias 
tentativas infructuosas, el Creador del mito embera se decide a pedit ayuda 
a su rival, Tutruica, dueño del Mundo de Abajo. Este último acaba por 
entregarle el harto del que Caragahi logra modelar al hombre, que se mue- 
ve, sonríe y habla; pero tiene que quitarle el peso de la tierra soplando. 
Cabe recordar que el papel creador del alma humana, del soplo divino 
constiruye igualmente el fundamento de la representación 
negrocolombiana de la concepción y de la persona. 

Sin embargo, el barro que Dios entrega a los ángeles es de tres colores. 
Los primeros en ser creados son los indios. Los negros, en cambio, son los 
últimos, dejados de lado a causa de su colot. Los modelaron más toscamen- 
te y los arrojaron sin contemplaciones a una tierra ingrata; ese traumatismo 
corporal inicial explica las particularidades físicas que los distinguen de los 
otros dos grupos. El sepndo relato atribuyeaún mis claramente ladiferen- 
cia a la voluntad divina, la cual, tras un primer acto de creación uniforme 
de hombres oscuros, cambia de idea. Pero también hace intervenir el 
comporramiento de los hombres frente al orden divino. La humildad sin 
rebelión ni dudas ante la voluntad divina introduce una jerarquía en la 
diferencia: los que se muestran más sumisos ante Dios pasarán a scr los 
dominantes del mundo de los hombres. Aquí el color de los negros es el 
signo visible de su sumisión diferida y mitigada, a la voluntad divina; a 
causa de esta reticencia serán los últimos. detrás de los blancos y los indios. 

El segundo relato parece desplegar, en un sentido católico, el tema de la 
mala elección. Lévi-Strauss (1964) lo analizó en la mitología amerindígena 
cnmo relacionado con el tema del origen de la vida breve. Pero si en el 
universo negrocolombiano el vínculo entre mala elección y vida breve es- 
trucmra explícitamente uno de los relatos míticos sobre la aparición de la 

5 Publicado en Pinto (1978). 



mortalidad de los humanos,G el primet tema reaparece aquí, separado del 
molde mírico de la vida breve, para pensar la diferencia de los negros con 
respecro a los indios y los blancos, en términos de la superioridad social de 
los úIrimos. 

Los mitos rupí sobre el origen de los blancos (D'Abberville [1614], 
19751, así como rambién los mitos de muchos otros grupos amerindios, se 
sirven del motivo de la mala elección para pensar la superioridad material 
de los europeos (Viveiros de Castro, 1993: 376); pero los relatos insertan 
ese motivo en d molde mítico de la separación entre los humanos y los 
demiurgos y la aparición de la mortalidad. Aquí, en cambio. las dos cues- 
tiones aparecen cuidadosamenre separadas: el destino de la mortalidad, 
consecuencia de la mala elección de la primera pareja de humanos, afectará 
a todos sus desendienres, pensados como un grupo unificado. Es otra mala 
elección ante la voluntad divina -atribuida ésta a los ángeles desobedien- 
res o bien a los hombres recalcirrantes- laque permitirá pensar ladiferen- 
cia y la jerarquía de las ram, al lado de la semejanza en la mortalidad. 

Aunque entre los indios embera, ha resultado imposible recopilar algún 
relato mítico que hable del origen de las ram, existe uno en el grupo 
waunana, quienes manrienen un antiguo y constante contacto con las 
comunidades negras. Según este mito, 

Ewendama, uno de los dos demiiirgos, creador del mundo vegeral, del 
mundo animal y de varias entidades sobrenarurales, creó a las hombres 
modelándolos con barro oscuro en Bahía Solano. Acontinuaúón him suc. 
gir un río de leche en el océano y ordenó a los hambres que se bañaran en 
8. Los primeros en zambullirse Fueron los anteparados de los blancos; los 
segundos en hacerlo se bañaron ya en una leche menos clara y se convirtie- 
ron eii los primeros indios. Avisados más tarde, los úIrimos en llegar sólo 
encontraroii unas pocas gotas que únicamente les blanqiiearon las palmas 
de las manos y la< planta? de los pies; fueron los primeros iiegros (Pinto, 
1971: 121). 

Si el morivo de la mala elección también se perfila en ese relato, su 
Faceta intencional y conflicmal frente al Creador aparece aquí muy atenua- 
da en comparación con el mito negrocolombiano: por ende, la diferencia 
aparece aquí como un esbozo de jerarquía pero no como un anragonismo. 

6 Se ha publicado en Velkqucz (1957). 
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DE LO VAC~O A L.<> HL'ECO: HUELLAS NEGRAS EN 

UN cAÑAMAZO INDIO Y BI.AN<;<> 

Manifiestamente, el traumatismo colectivo causado por el desarraigo f o m -  
do y la esclavitud abre un vacío histórico en la memoria colecriva explícita 
de los negrocolombianos. Pero dicho vado se conviette en un lugar hueco 
para el despliegue de la diferencia, históricamente jerarquizada, de negros, 
indios y blancos; lacual vuelve a manifestarse en un registro no ya histórico, 
sino onrológiw, y se inscribe en un molde mítiw. Dicho molde mítico, 
variante de un complejo amerindígena, se despliega mediante figuras de un 
carolicismo popular reinterpretado y sirve de soporte para pensar en térmi- 
nos relacionales de una identidad específicamente "negra". Borrados la 
afiicanidad de los orígenes y el desarraigo, se vuelve posible pensat esta 
identidad como autoctonia sobre el territorio; el discurso eriológico la con- 
vierre en ontológica y compartida con los otros. 

En cambio, la huella rnndsica de la esclavitud se inscribe en un registro 
discursivo que es intermediario entre lo dicho y lo no dicho: en el de la 
sugerencia. Así, las huellas de una experiencia de sufrimienro físico, resul- 
tado de un traramiento brutal, evocadas en el primet relato, se convierten 

\ 
en marcadores definitivos de la apariencia wtporal, signos diferenciales del 
ser "negro". En el segundo, el lugar del dominado en la jerarquía es c o n a -  
mitante con un alejamiento de la benevolencia del Creador. Ni callados ni 
dichos; los signos característicos. corporales y sociales - como los rasgos 
motfológicos, el color negro y la condición de esclavo, que, en el discurso 
cotidiano, a t á n  encubiertos por el silencio y por una amnesia rigutosa tes- 
pectivamente-, se hallan presentes aquí en forma de huellas, de pincela- 
das. Surgen como componentes de una identidad relacional que sólo se 
define mediante su posición en una ~ í a d a . ~  

Sin embargo, más allá del wnrenido manifiesto de los relatos, el propio 
modo de entremezclar los tres repertorios culturales -los moldes míticos 
amerindio y católiw, recortados y encajados, se despliegan sobre la expe- 
riencia "negra" y son mediatizados por ella- aparece como una expresión 
negrocolombiana de la memoria del contacro. Pero al mismo tiempo, cons- 

7 Conrrariamente a los rmbera y a los waunana, vecinas suyos, y a orros grupi>s 
mrrindios, al parecer Im giupar "negro< no porccn ningún relato eriológico que cucnrr la 
creación de los hunanor donde esros últimos w idenrifiquen exclui~rnente con los 
negr~olornbianor. 



tituye tambikn la puesta en forma y el testimonio de esa identidad de 
interacción, de crisol, que -a nuesrro juici- constituye la especificidad 
del set afroamericano. 

I A  MEMORIA EN I'LURAI 

M& generalmente, la identidad "negra' parece apoyarse también en una 
estrategia subyacente de dispersión de los tegisrros de la memoria y de la 
tradición. La memoria explícita se despliega sobre el tiempo poscolonial de 
la fundación de las comunidades ribereñas, mediante relatos "históricos" de 
una gran precisión. Los rituales colecrivos alrededor de los sanros y los 
muertos hacen revivir gestos, prácticas, ítems musicales e iconográficos, 
separados de los sistemas religiosos africanos olvidados, que modifican una 
trama ritual arraigada en el catolicismo popular hispánico y marcada igual- 
mente en el chamanismo de los indios embera. Por lo demás, los santos 
aparecen como portadores de una temporalidad ahistórica exógena que, 
por otra parte, ningún discurso mítico pone en forma. Además, sus esfin- 
ges, vestidos y joyas, dados a la iglesia católica pot los miembros vivos o 
muertos de la comunidad, integran al presente la memoria continua dc los 
linajes d e  los donadores.  En la aurodenominación colectiva 
negrocolombiana de l ibm - q u e  los interesados comentan evocando la 
gran movilidad regional de riempre de las familias y de los individuos que 
distinguiría a los morenor del litoral- se inscribe paradójicamente la huella 
de una esclavitud cuyo recuerdo explícito se ha borrado. Y, por úirimo. los 
relaros etiológicos sobre el origen de las raza inscriben, en el hueco del 
olvido "histórico" del desarraigo, la Figura de un origen fundador común de 
los tres grupos y de su diferencia jerarquizada. Además, se deposira ahí una 
memoria en huellas de sufrimiento de la esclavirud. 

La memoria "negra" se declina, por tanto, en plural: una mulriplici- 
dad d e  temporalidades yuxtapuestas, articuladas en moldes culturales 
diversos, "disponibles" gracias al contacto. Esos pasados y esos moldes se 
ponen en Forma y se articulan, respecrivamente, en registros diferentes, 
como los ritos, la parafernalia, el relato cronológico, el término 
iurorreferencial y el mito. Mientras que la memoria implícita repetitiva 
del ritual incorpora huellas de África, la memoria discursiva y fundadora 
del mito permite decir y pensar la diferencia, la jerarquía y el sufrimiento, 
y susrituir la obliteración "histórica" de un traumatismo colectivo por su 
memoria implícita, insertada en un molde de pensamiento. 

Esa memoria "negra' plural se halla habitada por el olvido. Precisamen- 
te alrededor de este iilrimo construyen los grupos negrocolombianos su 
temporalidad propia, dominada por las discontinuidades entre varios pasa- 
dos y los registros culturales de su puesta en forma respectiva. Esta y t a -  
posición de diversidades queda articulada fluidamente; así permite el paso 
de lo explíciro a lo implícito y a la huella, y rambién permite encajar el 
continuo de la memoria. Si el olvido se presenta como condición necesaria 
de la memoria, vista ésta como un conjunto de mecanismos de reproduc- 
ción y de invención de la tradición (Menger y Molinié, 1993: 15), el modo 
discontinuo de memoria "negra", que parece constituirse sobre el olvido 
masivo de aconrecimientos y de 'tradiciones", aparece como condición y 
fundamento de la capacidad de iniciativa sincrética, de la consrante 
teinvención intercultural de sí. 

L\ NEOAFRT<ANIDAIl COhfO HIS-LORICIDAD 
MODEKNA 

.- 

Frente a los nuevos desafíos de la modernidad y del espacio político nacio- 
nal, que reformula y amplía su legitimidad sobre bases más democráricas, 
los inrelecruales originarios de las comunidades "negra< participan en la 
lucha por los derechos y por una parcela de legitimidad colectiva en la 
escena nacional. De la historicidad de tipo nacional toman prestadas las 
herramientas simbólicas que, mediadas por el nuevo registro de la escritura, 
sirven para construir un Fundamento que legitime sus derechos y los haga 
aceptables para el espacio nacional (Losonay, 1996). La teconstitución de 
una identidad cultural diferencial, connotada con el término "afro", se 
despliega precisamenre aquí alrededor de los dos grandes ítems históricos: 
del África de los orígenes y de la esclavitud, transforniando a ambos en 
emblemas identitarios. Esta reafricanización de la historia y de la memoria 
"negras" tiende a fijar y a ernizar los limites identitarios, emblemati&dolos 
en el registro de la hisroria "culta". 

Tomando la dirección contraria 4 régimen de memoria disperso y dis- 
continuo de los grupos "negroS', se construye una linealidad identitaria con- 
tinua, basándose en el modelo cronológim de la historia erudita y en el paso 
de lo implícito mnemónim a lo explícito histórico. Así pues, según parece, 
aspira a crear una memoria-pmrela, objeto simbólico transicional y negocia- 
ble de un nuevo tipo de inserción en la modernidad y en el colectivo nacio- 
nal. La posibilidad de inscribir esa figura nwhicana de la memoria d e  



inspiracibn en gran medida exógena, y de implanracibn miliraire y univer- 
sitka- én el régimen mnernónico "negro" rmdsulta por ahora inciem. Pem 
este último, que se construye tanto sobre la Fragmentación del flujo continuo 
del pasado como sobre la apertura identiraria. al acoger esta memoria neo- 
tradicionalista, producirá tal v a  una nueva figura de crisol. 
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, , Espacio e identidad en el Pacífico colombiano' 

Alf in  y nl cabo, romor lo que hacrmo~ para cambiar lo que 
romos. La idpnridnd no er unapieu? áe t~lusro, quierecita en 
l a  virrMn, sino la  r i r m p ~ e  nrombroia rínreiir de /a3 
rontrodicciorier nurrtrnr de cada día. 

a disputa por la natural- y sus significados y su apropiación ha 
llegado a tener una importancia central en las poiiticas cuitudes. 

omo Haraway (199 1: 1) afirma, la namraiaa es "td vez e! escena- 
"o más imponante de esperanza, opresión y dispura para la gente del pla- 
neta tierra dc nucsrro tiempo". Nuestra percepción de la naturaleza ya no 
puede ser inocente como si se tratara de un concepro de encendimiento 
común sin contradicsiones. En cambio, se trata de una noción que está 
cultural y socialmente consttuidd bajo condiciones históricas y geográficas 
especificas (Finsimmons, 1989). El concepto Naruralm ha sido apropia- 
do por diitinros actores sociales en un proceso muy complejo de política 
cultural, y de manera creciente los "discursos ecológicos" han irrumpido y 
doniinado el escenario polltico. Nociones como desarrollo sostenible y 
biodiversidad han sido incorporadas a las f i l o s o h  del desarrollo capitalis- 
<a, indicando un cambio sutil en la manera de percibir y referirse a la na- 
turaiaa hoy en día, en las prácticas discursivas (Escobar, 1996). Los nuevos 
discursos dominantes cwiceprualizan la narutalera como un depósito que 
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no, hienrer vibrrnr~ de b mcniariu culturda 


