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Pacirico rRuraL COLOMBIANO

Memorias e identidad:
los negro-colombianos del Chocé

ANNE-MaRIE LOsoNCZY

entro del dmbito, maltiple y extenso, de los conjuntos culturales

afroamericanos, R. Bastide (1967) designa con el término négre,

un tipo particular de identidad y de sociabilidad en el que los
modelos lingiifsticos, rituales y miticos afticanos 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 ——evidenres
sobre todo en los cuentos orales, la musica, la danza y los gestos— en un
conjunto de creencias y de representaciones que nace en la bisagra del ca-
tolicismo hispanico. Lo que caracterizarfa, pues, su modo de ser colectivo
es una especie de “olvido” de la herencia culrural africana.

Y “AFRICANOS™ Y “NEGROS™ DE LA
FIDELIDAD AL CRISOL

Sibien hay testimonios de la existencia de tales grupos “negros” en las zonas
costeras ¢ interiotes de Venezuela, Panamd, Colombia, Ecuador y Perd, asi
como también en Centroamérica, la bibliograffa etnografica sobre ellos es
mds bien escasa hasta una fecha reciente. En efecto, los trabajos mds cldsicos
de la etnologia afroamericanista solian privilegiar el estudio de los sistemas
religiosos de “africanidad manifiesta”, en detrimento de otras formas de
sociabilidad, ¥ a menudo dejaban el examen de Jas culturas “negras™ en
manos de soci6logos a la caza de grupos matginados. Si dichos estudios —
centrados en el analisis de culros afro-brasileros, afro-cubanos, afro-
haitianos y en el de las sociedades cimarronas de Guyanas — tratan de la
irrupcién de los santos catdlicos o de espiritus indios en la escena ricual de
Ias divinidades africanas, ellos estudian estos fenémenos, por regla general,
como estrategia de camuflaje por parte del oprimido o como efecto de la
vialencia del opresor. Como mucho, la consideran como yuxtaposicién de
ftems diversos, fuente potencial de degradacién de estos cultos de los que
subrayan la fidelidad fundamental a los modelos africanos. Estos estudios
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cisamente —con terfitorio compartido o sin él— alrededor de una es-
rrategia subyacente sistemdtica y reorganizadora de materiales cultura-
les exégenos, cuyo resultado son las identidades en crisol con fronteras
abiertas y méviles.

Esta estrategia es contraria a la “fidelidad” y al cardcrer repetitivo, valo-
res-signos que todavia se atribuyen con demasiada frecuencia a los concep-
ros de “memoria” y de “tradicién”. Por ende, es licito pensat que tal estra-
tegia implica unas modalidades particulares de memoria colectiva que la
fundamenian y la alimenean.

LOS PASADXOS DE UN PRESENTE

El esrudio de las comunidades “negras” colombianas urbanas y turales de la
costa del Addntico y del Pacifico pone de manifiesto una Iégica propia de
la construccidn identitaria que se organiza alrededor de una relacién espe-
cifica con el pasado; un régimen de memoria singular del que este texto
quiere explorar sumariamente algunos aspectos.

A primera vista, la memoria negrocolombiana parece paradéjicamente
construitse sobre un doble vacio: el del origen africano y el de la esclavitud.
En efecro, ningiin enunciado subsiste en ellos, ni en el discurso coridiano
ni en la prictica y la exégesis de los rituales. Sin embargo, las ceremonias
colectivas en torno a los muertos y a ios santos guardan huellas de fa heren-
cia africana, nunca reconocidas como tal; ellas a la vez son integradas en un
rejido ritual que proviene del catolicismo popular hispdnico y estd marcado
con el sello del sistema chamdnico de los vecinos indigenas embera. Los
riempos poscoloniales de fundacién de las comunidades riberefias
negrochocoanas, viven en los relatos genealégicos e “histéricos” que se
rransmiten deniro del grupo familiar, mientras que la esclavitud, cubierta
por una amnesia colectiva masiva, marca con su huella inversa ¢l término
de autodefinicién de los habitantes negros de toda la region, en oposicién
a los “blancos” y a los indigenas: se denominan Ziéres.

Pero esta obliteracién en la memoria explicita —entendida como inte-
gracion narrable de un acontecimiento—, de sucesos histéricos como el
origen africano y la esclavitud, parece abrir un espacio para su inscripcién
en el registro mitico. En efecto, los telatos etiolégicos negrocolombianos
colocan el inicio de la coexistencia y las diferencias entre Jibres, blancos e
indigenas, en la misma temporalidad primotdial, inmemorial de la crea-
ci6n, en la que se sittia el origen de la mortalidad de todos los hombres.
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Los relatos de cardcter mitico® giran exclusivamcx}tc en torno a dos
* - agontecimientos fundadores, en los que se origina c}’ principio del tiempo
;. social: la aparicién de la muerte, y la de las “razas”, es decir, de negros,
i blancos e indios. En esta sociedad ningiin rcl:fto hablg de lo que estd
* eodificado por el sistema de clasificacién y el sistema ritual, como si la
préctica y el pensamiento negrocolombianos se tc_aforzatan al separar y
7. mantener cuidadosamente diferenciados dos dmbitos conceptuales. Asi
pues, ¢l relato mitico no dice nada de todo l.o que cstd Ruesto en forma |
y en palabra por el campo religioso y ritual, ni de la rela.cmn de los.huma-
nos con la esfera divina —los santos y los muertos recientes— ni con el !
universo salvaje de la selva, o el otigen y la reparacién d(?l infortunio. El
Xinico 4mbito donde pensamiento mitico y ritual se despliegan ambos, en
discursos complementarios que distan sin embatgo de ser convergentes,
es e campo semdntico de fa muerte en sus dos facetas d:st.mtals pero in-
separables: destino universal que inaugura la cultura y destino individual
culturalmente ambiguo. .
i, El ritual cencrado en torno a la muerte constituye un campo fuencfnen-
? e unificado en toda la zona negrocolombiana (Losonczy, 1990). Asi, son
% varios los relatos miticos que cuentan el surgimiento de la muerte en dife-
rentes registros. Sin embargo, todos ellos hacen coincidir la aparicién de la
mortalidad con la separacién entre Dios —el Creador— y los humanos.
Pero en estos relatos, los hombres aparecen formando un solo grupo con
4‘5 caracterfsticas unificadas; estas narraciones miticas ignora]?, pues, lo que
& constituye el niicleo central del otro grupo de relatos: las diferencias entee
A aegros, blancos e indios.
: He aqui los dos telatos que cuentan el origen de los tres grupos del
bitoral colombiano denominados razas o naciones.”

; 3 Esos relatos se distinguen, tanto en st temdrica como por las condiciones de enuncia-
. cidn, de fos cuencos orales con protagonistas humanos ¢ animales humanizados, que los dos
K" seans evocan con frecuencia en las festas profanas v los ritos funerarios para los nifios, llama-
dos guall. Los primeros se cuentan muy pocas veces, casi siempre !‘o hace e_l padre en 4.:l
oontexto del grupo residencial restringido, sin ningfin formalismo, “para abrir el entendi-
meiento de los nifios”. A veces, durante las veladas de los dias misteriosos de Semana Santa, uno
¢ las anciancs o el curandero se acuerdz. Pero, por lo general, se dice que “quien cuenta a £a
hiz del dia, miente”. Asimismo, “no es bueno” que las mujeres cuenten las “historias de Dios”,
2 excepci6n de la curandera, .

4 Veldsquez (1960) ha publicado ¢l primero. El segundo lo hemos recopilado nosotros

en 1982, en Bebarama y en Capd, en la versién que ofrecemos.
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Cuanda Dios hubo terminads de hacer la costa del Pacifico, se detuvo y la vio
muy hermosa. Entonces se difo: ‘tanta belleza no puede ser sélo para mi”.
Llamé entonces a unos angelivos que jugaban en su patio. Les dio barro rojo,
blanco y negro y les dijo: “Hijos mios, vayan a la costa del Pactfico ¥ hagan
figurillas con este barro. Cuando las hayan fabricado, soplen encima de ellas
¥ fuego las dejan caer suavemente en la costa para que no se rompan. Alld se
convertirdn en hombre”. Los angelitos obedecieron, Al llegar a la frontera con
Fanamd, el que era rojo, lo modelaron, soplaron encima y dejaron caer sua-
vemente las figurillas. Asi nacieron los indios. A continuacién cogieron el
segundo barro, el blanco. Hicieron lo mismo: de estas figurillas nacieron los
blancos. Cuando ya pensaron que no quedaba nada mds por hacer, s¢ lavaron
las manos. Pero uno de eflos al ver ef barro negro, dijo a los orros: "Hagamos
cualguier porqueria con este hollin y arrojémoslo a lu tierra, a ver en qué s¢
convierte”, ";Dinde lo arrojamos?”, preguntd atro. “En los rivs, en fos panta-
nos, en las ciénagas, en las desembocaduras” A rrojaron con fuerza las
Sigurillas modeladas de cualguier modo. Cayeron en las piedras, en las raices
¥ en los troncos de los drboles, que les aplastaron la nariz 'y les hincharon los
labios, que quedaron asi para siempre. Sus cabellos, GUE ETAN SUAVES, EMPezd-
ron a parecerse 4 los matorrales en los que guedaron entedados. Asi se origing
la nacidn de los negros.

El segundo cuenra el origen de las razas en otro registro:

Dios hizo a los hombres de un solo color oscuro, el misimo para todos. Despuds los
quiso diferentes. Los dividid en tres grupos y les ordend que se tomaran un baiio
una manana que hacla mucho friv. El primer grupo lo bizo sin chistar, Al
sumergirse en el agua, esos hombres veian que su piel cambiaba a medida gue
se frotaban la suciedad. Répidamente se convirtieron en los blancos, Tras salir
del agua, se arrodillaron ante nuestro Serior y le dieron gracias por su bondad,
Como recompensa por su humildad, Dios les entregd el gobierno de los demis
hombres.

Al ver esta, el segundo grupo se lanzb af agua que desaparecta poco a poco. Ya no
les quedaba mucha agua. Tomaron, pues, el color de la cania de azsicar amarilla

¥ cabellos lisos. Se quedaron en el mundo como los sequndys. Mis tarde, después

de hacerse rogar mucho, el tercer grupo ya no encontrd agua para banarse. Silo
tocaron el fondo arenoso con los pies y las manos. Como no se convirtieron ni en
blancos ni en amarillos, no dieron las gracias 4 quien los habia creado. He ahi
el origen de nuestra raza.

El denominador comdn de los dos relatos consiste en que la diferencia-
cién de los grupos, metafarizada en términos de color, es la voluntad y la
obra de Dios mismo. Ademds, en el primero, la fabricacién de los humanos
—las figurillas que los dngeles modelan con barro y soplan—es paralela al
procedimiento que describe uno de los mitos etioldgicos de los vecinos
indigenas embera, para modelar los seres humanos.” En efecto, tras varias
tentativas infructuosas, el Creador del mito embera se decide a pedic ayuda
a su rival, Tutruica, dueiio del Mundo de Abajo. Este dlimo acaba pot
entregarle el barro del que Caragabi logra modelar al hombre, que se mue-
ve, sonrie y habla; pero tiene que quitarle el peso de la tierra soplando.
Cabe recordar que el papel creador de} alma humana, del soplo divino
constituye igualmente el fundamento de la representacién
negrocolombiana de la concepcién y de la persona. '

Sin embargo, ¢l barto que Dios entrega a los dngeles es de tes colotes.
Los primeros en ser creados son los indios. Los negros, en cambio, son los
alrimos, dejados de lado a causa de su colot. Los modelaron mds toscamen-
te y los arrojaron sin contemplaciones a una tierra ingrata; ese traumatismo
corporal inicial explica las particularidades fisicas que los distinguen de los
otros dos grupos. Fl segundo relato atribuye ain mis claramente la diferen-
Gia a la voluntad divina, la cual, tras un primer acto de creacién unifotme
de hombres oscuros, cambia de idea. Pero también hace intervenir el
comportamiento de los hombres frente al orden divino. La humildad sin
rebelién ni dudas ante la voluntad divina introduce una jerarquia en la
diferencia: los que se muestran mds sumisos ante Dios pasardn a ser los
dominantes del mundo de los hombres. Aqui el color de los negros es el

signo visible de su sumisién diferida y mitigada, a la voluntad divina; a
causa de esta reticencia sern los dltimos, detris de los blancos y los indios.

BLANCO, INDIO ¥ NEGRO: LA MALA ELECCION

El segundo relato parece desplegar, en un sentido catdlico, el tema de la
mala eleccién. Lévi-Strauss (1964) lo analizé en la mitologfa amerindigena
como relacionado con el tema del origen de la vida breve. Pero si en el
universo negrocolombiano el vinculo entre mala eleccién y vida breve es-
tructura explicitamente uno de los relatos miticos sobre la aparicién de la

5 Publicado en Pinto (1978).
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morcalidad de los humanos,® el primet tema reaparece aqui, separado del
molde mitico de la vida breve, para pensar la diferencia de los negros con
respecto a los indios y los blancos, en términos de la superioridad social de
los dltimos.

Los mitos rupf sobre el origen de los blancos (D'Abberville [1614],
1975), as{ come también los miros de muchos otros grupos amerindios, se
sirven del motivo de la mala eleccién para pensar la superioridad material
de los europeos (Viveiros de Castro, 1993: 376); pero los relatos insertan
ese motivo en ¢l molde mitico de la separacién entre los humanos y los
demiurgos y la aparicién de la mortalidad. Aqui, en cambia, las dos cues-
tiones aparecen cuidadosamente separadas: el destino de la mortralidad,
consecuencia de la mala eleccién de la primera pareja de humanos, afecrars
a todos sus descendientes, pensados como un grupo unificado, Es otra mala
eleccién ante la volunead divina ~—atribuida éstz a los 4ngeles desobedien-
res 0 bien a los hombres recalcirrantes— la que permitird pensar la diferen-
cia y la jerarquia de las rzzas, al lado de la semejanza en la mortalidad.

Aunque entre los indios embera, ha resultado imposible recopilar algtin
relato mitico que habie del origen de las razas, existe uno en el Brupo
waunana, quicnes mantienen un antiguo y constante contacto con las
comunidades negras. Seglin este mito,

Ewendama, uno de los dos deminrgos, creador del mundo vegetal, del
mundo animal y de varias entidades sobrenaturales, creé a las hombres
modelindolos con barro oscuro en Bahia Solano. A continuacién hizo suc-
gir un rio de leche en el océano y ordené a los hombres que se baharan en
¢l. Los primeros en zambullirse fueran los antepasados de los hlancos: los
segundos en hacerlo se bafiaron ya en una leche menos clara ¥ se convirtie-
ron en los primeros indios. Avisados mds tarde, los dltimos en llegar sélo
encontraron unas pocas gotas que unicamente les blanqnearon las palmas
de las manos y las planras de los pies; fueron los primeros negros (Pinto,
1971:121).

Si el morivo de [a mala eleccién también se perfila en ese relato, su
faceta intencional y conflictual frente al Creador aparece aquf muy atenua-
da en comparacién con el mito negrocolombiano: par ende, la diferencia
aparece aqui como un esbozo de jerarquia pero no como un antagonismao.

6 Se ha publicade en Veldsquez (1957).
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DE LO VACIO A LO HUEC(O: HUELLAS NEGRAS EN
UN CANAMAZQ INDIO Y BLANGO

Manifiestamente, el rraumatismo colecrivo causado por el desarraiga forza-
do y la esclavitud abre un vacio histérico en la memoria colectiva explicita
de los negrocolombianos. Pero diche vacio se conviette en un lugar hueco
para el despliegue de la diferencia, histdricamente jerarquizada, de negros,
indios y blancos; la cual vuelve a manifestarse en un registro no ya histérico,
sino ontolégico, y se inscribe en un molde mirico. Dicho molde mitico,
variante de un complejo amerindigena, se despliega mediante figuras de un
carolicismo popular reinterpretado y sirve de soporte para pensar en térmi-
nos relacionales de una identidad especificamente “negra”. Borrados la
africanidad de los origenes y el desarraigo, se vuelve posible pensat esta
identidad como autoctonia sobre el territorio; el discurso etiolégico la con-
vierte en ontolégica y compartida con los otros.

En cambio, la huella mnésica de la esclavitud se inscribe en un registro
discursivo que es intermediario entre lo dicho y lo no dicho: en el de la
sugerencia. Asf, las huellas de una experiencia de sufrimiento fisico, resul-
tado de un traramienro brutal, evocadas en el primet relato, se convierren
en marcadores definitivos de la apariencia cotporal, signos diferenciales del
ser “negro”. En el segundo, el lugar del dominado en la jerarquia es conco-
mitante con un alejamiento de la benevolencia del Creador. Ni callados ni
dichos; los signos caracteristicos, corporales y sociales ——como los rasgos
motfolégicos, el color negro y la condicién de esclavo, que, en el discurso
cotidiano, estin encubiertos por el silencio y por una amnesia rigutosa tes-
pectivamente—-, se hallan presentes aquf en forma de huellas, de pincela-
das. Surgen como componentes de una identidad relacional que sélo se
define mediante su posicién en una rriada’ ‘

Sin embargo, mds alld del contenido manifiesto de los telatos, el propio
modo de entremezclar los tres repertorios culturales —los moldes miticos
amerindio y cartélico, recortados y encajados, se desplicgan sobre la expe-
riencia “negra” y son mediatizados pot ella— aparece como una exptesion
negrocolombiana de la memoria del conracro. Pero al mismo tiempo, cons-

7 Contrariamente a Jos embera y a los waunana, vecinos suyos, y a otros grupos
amerindios, al parecer los grupos “negros” no poseen ningtin relato etiolégico que cucnte la
creacién de los humanos ¥ donde estos dltimos se identifiquen exclusivamente con los
negrocolombianos. )
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tituye también la puesta en forma y el testimonio de esa identidad de
intecaccién, de crisol, que —a nuestro juicio— constiruye la especificidad
del set afroamericano.

LA MEMORIA EN PLURAL

Mis generalmente, la identidad “negra” parece apoyarse también en una
esttategia subyacente de dispersién de los tegistros de la memoria y de la
tradicién. La memoria explicita se despliega sobte el tiempo poscolonial de
la fundacién de las comunidades riberefias, mediante relatos “hisréricos” de
una gran precisién. Los rituales colectivos alrededor de los sanros y los
muertos hacen revivit gestos, prdcticas, ftems musicales e iconograficos,
sepatados de los sistemas religiosos africanos olvidados, que modifican una
rrama ritual arraigada en el catolicismo popular hispnico y marcada igual-
mente en el chamanismo de los indios embera. Por lo demds, los santos
aparecen como portadores de una temporalidad ahistérica exdgena que,
por otra parte, ninglin discurso mitico pone en forma. Ademds, sus esfin-
ges, vestidos y joyas, dados a la iglesia catélica por los miembtos vivos o
muertos de [a comunidad, integran al presente la memoria continua de los
linajes de los donadores. En la autodenominacién colectiva
negrocolombiana de fibres —que los interesados comentan evocando la
gran movilidad regional de siempre de las familias y de los individuos que
distinguiria a los morenos de! litoral— se inscribe paraddjicamente la huella
de una esclavitud cuyo recuerdo explicito se ha borrado. Y, por alimo, los
relatos etioldgicos sobre el origen de las razas insctiben, en el hueco del
olvido “histérico” del desarraigo, la figura de un origen fundador comdn de
los tres grupos y de su diferencia jerarquizada. Ademds, se deposita ahi una
memoria en huellas de sufrimiento de la esclavirud.

La memoria “negra” se declina, por tanto, en plutal: una muldplici-
dad de temporalidades yuxtapuestas, articuladas en moldes culturales
diversos, “disponibles” gracias al contacto. Esos pasados y esos moldes se
ponen en forma y se articulan, respectivamente, en tegistros difecentes,
como los ritos, la parafernalia, el relato cronolégico, el término
aurorreferencial y el mito. Mientras que la memoria implicita repetitiva
del ritual incorpora huellas de Africa, la memoria discursiva y fundadora
del mito permite decir y pensar la diferencia, la jerarquia y el sufrimiento,
y sustituir la obliteracién “histérica” de un traumatismo colectivo por su
memoria implicita, inserrada en un molde de pensamiento.
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Esa memotia “negta’ plural se halla habitada por el olvido. Prec.isamen-
te alrededor de este dltimo construyen los grupos negrocolombfanos su
temporalidad propia, dominada por las discontinuidades entre varios pasa-
dos y los registros culturales de su puesta en forma respectiva. E‘sta yuxea-
posicion de diversidades queda articulada ﬂuidamcn_te; asf permite el.paso
de lo explicito a lo implicito y a la huella, y rambién permite encajar 'el
continuo de la memoria. Si el olvido se presenta como condicién necesaria
de la memoria, vista ésta como un conjunto de mecanismos de reproduc-
cién y de invencién de la eradicién (Menget y Molinié, ‘1 993: 15), ¢l quo
discontinuo de memoria “negra’, que parece constituirse sobre el o‘lv1do
masivo de acontecimientos y de “tradiciones”, aparece como condicién y
fundamenro de la capacidad de iniciariva sincrética, de la constante

teinvencion interculeural de si.

LA NEOAFRICANIDAD COMO HISTORICIDAD
MODERNA

Frente a los nuevos desafios de Ja modernidad y del espacio politico nacio-
nal, que reformula y ampifa su legitimidad sobre bases Tas dt.EH.lOCrétiCas,
los intelectuales otiginarios de las comunidades “negr_as 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 simbélicas que, mediadas pot ¢f nuevo registro de la escritura,
sirven para construit un fundamento que legitime sus derechos y lo.s haga
aceptables para el espacio nacional (Losonczy, 1996). La teCO-nStlE‘UClé,l;l de
una idenridad cubwueal diferencial, connotada con el término .afr’o‘, se
desplicga precisamenre aquf alrededor de los dos grandes icems historicos:
del Africa de los origenes y de la esclavitud, transformando a ambos en
emblemas identitarios. Esta reafricanizacion de la historia y de la memoria
“negras” tiende a fijar y a ernizar los limites identirarios, emblematizéndolos
en el registro de la historia “culra”. o _
‘Tomando la direccién contraria al régimen de memoria dlSpt?l’SO' y dis-
continuo de los grupos “negros”, se construye una linealidad ificntltarla con-
tinua, basindose en el modelo cronolégica de la historia erudita y en el paso
de lo implicito mneménico a lo explicito hiS[él'iC?. Asi pues, seglin parece,
aspira a crear una memoria-pasarela, objeto simbdlico transicional y negocia-
ble de un nuevo tipo de insercién en la modernidad y en el colectxvq nacio-
nal. La posibilidad de inscribir esa figura neoafricana de la memoria —de
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inspiracién en gran medida exdgena, y de implantacién milirante y univer-
sitaria— en el régimen mneménico “negro” resulta por ahora incierta, Pero
este timo, que se construye tanto sobre la fragmentacién del flujo continuo
del pasado como sobte la apertura identitaria, al acoger esta memoria neo-
tradicionalista, producird tal vez una nueva figura de crisol.
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INTRODUCCION

Al fin y al cabo, somos lo que hacemos para cambf'ar lo que
somos. La identidad no es una pieza de museo, guieiecita en
la vitrina, sino la siempre asombrosa sintesis de las
contradicciones nuestras de cada dia.

Eduarde Galeano {199G)

a disputa por la naturaleza y sus significados y su‘a.propiac:iv:')tr:jll ha
llegado a tener una importancia cenrral en las pc:&l'ucas cultuales.

omo Haraway (1991 1) afirma, la nar.uraleza es “tal vez el escena-

rio mds importante de esperanza, opresién y dispuca para la gente del pla-
neta ticcra de nuestro tiempo”. Nucstra percepeion de la natura]ez-a ya no
puede ser inocente como si se tratara de un concepto de Cn'l'(ftndlmlento
comiin sin contradicciones. En cambio, se craca de una nocién que estd
cultural y socialmente consttuida bajo condiciones histéricas Y gcograﬁrfas
especificas (Fizsimmons, 1989). E} concepro Naruraleza ha _Sui; apr?fp}a-
do por distinros acrores sociales €n un procesa muy coixlp[e]c.) e pol duca
cultural, y de manera creciente los “discursos ecoldgicos” han irumpido y
dominado el escenario politica. Nociones coma desatrollo sostem.ble‘ y
biodiversidad han sido incorporadas 2 las filosofias del desarrol}o capiralis-
ta, indicando un cambio suril en la manera de percibir y referitse a la na-
turaleza hoy en dia, en las pricricas discursivas (Escobar, 1996). LO‘S nuevos
discursos dominantes conceprualizan la naruraleza como un depdsito que

I Quiero agradecer a Marfa Eugenia Arboleda, Aba Ncbrcda‘, Daniel Ortega],)it;lia
Lowder y Arthur Mois pot sus comentarios sobre una versién anterior de este texto. 13n:o
este tmbijo a don Agapite Montafio de Guapi y a rodos los decimeros del Pacifico colombia-
no, fuenres vibrantes de las memarias culturales.
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