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Resumen: Este articulo problematiza la nocién de etnicidad
subyacente en los villancicos de negros del Archivo Histérico
Arquidiocesano de Guatemala (AHAG). A pesar de que se trata
de piezas musicales que proyectan la idea de armonia social en
un contexto festivo, lo cierto es que emergen identidades en
conflicto con el poder colonial, sobre la base de un discurso
ambivalente que consolida y naturaliza estereotipos raciales.
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Abstract: This paper problematizes the notion of ethnicity
underlying in villancicos de negros that are sheltered in
Guatemala’s Archidiocesan Historical Archive. Despite being
musical pieces that project the idea of social harmony, they
enable the emergence of identities in conflict with the colonial
power, based on an ambivalent discourse that consolidates and
naturalizes racial stereotypes.
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1

Enlos siglos XVII'y XVIIIla Catedral de Santiago de Guatemala ocupé un lugar relevante en la produccion
de piezas de musica.2 A partir de la huella que dejé el musico espafiol Hernando Franco —1570—-, numerosos

maestros de capilla se dieron a la tarea de crear obras polifénicas para otorgar realce a las fiestas, atraer a

los fieles a los servicios religiosos y —a la vez— reafirmar la hegemonia de la Iglesia y la Corona.3 Dentro
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de la variada produccién musical de la época se destacan los villancicos de negros, conocidos también
como guineos, o negrillas. Las caracteristicas de este subgénero del villancico han sido detalladas en trabajos
previos,4 cuyos autores destacan sobre todo la construccion del negro como sujeto candido, inocente y
desbordante de alegria. En el caso de las negrillas de navidad, la temdtica gira en torno de un grupo de negros
que parte rumbo al portal de Belén para alegrar al Nifio con sus regalos, musicas y danzas, en medio de un
emotivo despliegue de devocidn cristiana.

Las negrillas suelen tener un formato responsorial para recrear el didlogo entre el solista y el coro de negros;
ademas, abundan las sincopas, onomatopeyas y diferentes combinaciones ritmicas que, por una parte, buscan
generar un resultado sonoro vivaz y, por otro lado, proyectan la idea de que los negros tienen una “inclinacién
natural” hacia la musica y las danzas. El lenguaje que utilizan los negros de estos villancicos es un espanol
deformado en el que se sustituyen u omiten letras y abundan los errores de conjugacion, concordancia, tiempo
verbal, etc. Dado que se trata de rasgos distintivos que eran atribuidos a todos los afrodescendientes, intentaré
explorar qué categorias entran en juego al configurar una nocién de etnicidad en la que el color de la piel es
el punto de partida para definir estereotipos de la diferencia.

FUENTES

Como fundamento de analisis examinaré diecisiete negrillas que se encuentran en el AHAG. Se trata de obras
a cuatro o cinco voces, algunas de ellas con las partes del acompafiamiento instrumental: violines 1y 2, bajo
—bajén—, trompas, clarines y continuo. Las piezas son las siguientes:

e eCavayeroz, tulo neglo ezté puntual5 —sin fecha, n.° 188 del catdlogo, 5 voces—, pieza anénima.

e eAntoniya, Flaciquiya, Gacipa —sin fecha, n.° 383 del catdlogo, 5 voces—, del portugués Fray Felipe
de la Madre de Dios (1626-1675).

e ePascualillo que me quieles —sin fecha, signatura 233, villancico a dtio—, del maestro de capilla de la
catedral de Puebla, Mateo Dallo y Lana (1650-1705).

e oNegliya que quele —-1698, n.° 260 del catdlogo, 4 voces—y Siolo helmano Flacico —sin fecha,6 n.° 264
del catélogo, 4 voces—, del compositor y maestro de capilla espafiol Sebastidén Durén (1660-1716).7

e eDigo a siola negla —1736, n.° 636 del catalogo, coplas solas y a 4 voces—, Jesuclisa Mangalena —
1745, n.° 619 del catdlogo, 5 voces—y Venga turo Flanciquillo —1746, n.° 618 del catalogo, 5 voces—,
villancicos del compositor y maestro de capilla nacido en Santiago de Guatemala, Manuel Joseph de
Quirds (¢2 - 1765).

e eoTuru turu lo nenglito —sin fecha, n.> S900 del catdlogo-, pieza anénima.8

o oAb, siolos molenos —sin fecha, n. © 419 del catdlogo, 4 voces—, de Gabriel Garcia de Mendoza (ca.
1705-1738).

e ePuctambén somo gente —sin fecha, n.° 796 del catdlogo, 4 voces—, del compositor oaxaqueno Tomis
Salgado (1698-1751).

o Digaplimiya—1761,n.°57A del catdlogo, 4 voces—, A sifiola plima mia9 (1773, n.° 100 del catdlogo,
5 voces), Lo neglo que somo gente10 —1787, n.° 169 del catdlogo, 5 voces—, Afuela afuelall —1788,
n.° 174 del catdlogo, 4 voces—, El negro Maytinero —sin fecha, n.° 90 del catdlogo, 5 voces— y Negros
de Guarangand —1788, n.° 179 del catdlogo, 4 voces—, todos villancicos del compositor y maestro de
capilla nacido en Santiago de Guatemala, Rafael Antonio Castellanos (1725-1791).

A excepcidn de Negliya que quele —Sebastian Durén—, impresa en Madrid en 1722, todas las piezas son
copias en manuscrito. He optado por conservar la ortografia original, aunque en numerosas ocasiones los
compositores no son consistentes al intentar reproducir el espanol hablado por los negros, de modo que un
mismo vocablo puede aparecer escrito de diferentes formas en un mismo villancico.
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GENERALIDADES DE LOS VILLANCICOS

El villancico es un género literario y musical que florecié en Espafa a partir del siglo XV. Se trata de cantos
que los aldeanos —villanos— cantaban en lengua vernécula, se alternaba el estribillo con un nimero variado
de coplas. En sus origenes los temas de los villancicos eran seculares y hacian referencia a la vida diaria de las
personas, pero poco a poco fueron incorporando motivos religiosos y, debido a su gran popularidad, lograron
introducirse en los oficios de maitines de la Iglesia, en reemplazo de los responsorios en latin.12

El género era adaptable a las necesidades especificas de cada ocasién litargica por su gran flexibilidad
estructural, lo que permitia realizar contrafactas, al combinar poesia, musica y danza con los elementos
teatrales de la mojigangal3. Esto es particularmente visible en los villancicos de remedo, que buscan imitar
de manera jocosa a distintos grupos sociales, como los letrados, sacristanes, franceses, portugueses, indigenas,
negros, etc. Este tipo de villancico integra a todos los actores de la sociedad en el marco efimero y lddico de las
fiestas. No obstante, como género literario siempre permanecié en una posicién subalterna que —segtin indica
Mabel Morafal4- a la larga resultaba similar a la posicién que ocupaban los sujetos cuya voz el villancico
proyectaba. Puesto que este trabajo se centra especificamente en la configuracién que en los villancicos de
negros se da a los afrodescendientes, el enfoque lo haré desde la perspectiva de la etnicidad, concretamente,
en las categorias que intervienen para definir la diferencia del otro.

ESTEREOTIPOS DE LA DIFERENCIA

Proporcionar una definicién de etnicidad es en extremo complejo porque el concepto suele ser utilizado de
manera confusa y admite multiples aproximaciones.15 A partir del 4ngulo de anilisis, cada investigador se
centra en aspectos especificos, como la apariencia fisica, el ancestro, la historia comtn vy las narrativas que
dan sentido a los eventos del pasado, el lugar de origen, la cultura —es decir, los simbolos y pricticas en torno
de los cuales el grupo se cohesiona—, afiliaciones, estereotipos, exclusion social, en fin; la lista es larga. Un
factor que ha sido frecuentemente senalado es el situacional: las personas asumen determinadas etnicidades
desde las situaciones a las que se ven confrontadas en la vida diaria.16 Dicho en otras palabras, la etnicidad es
mds un asunto relativo a los procesos mediante los cuales las fronteras étnicas son creadas, que al contenido
de sus categorfas.17 No obstante, las diferencias fenotipicas suelen ser el principal marcador de la alteridad,
lo que ha derivado en el reconocimiento de “razas” como un subtipo de la etnicidad, independientemente
de lo difusa que se torna la linea que las define y delimita.18 Es por eso que algunos marcos de andlisis
proponen el concepto de sistemas sociales racializados, refiriéndose a los niveles politicos, econdmicos,
sociales e ideoldgicos que se estructuran parcialmente a partir de la localizacion de los actores en categorias
raciales. Esto involucra formas de jerarquias que determinan el modo en que se posicionan y relacionan las
razas.19

Los modos de clasificar han estado siempre ligados a précticas de colonizacion, esclavitud vy servilismo,
puesto que establecen patrones de accidn que se activan en circunstancias determinadas, conforme se trate de
“nosotros” —el poder— o de “ellos” —los grupos subalternos—. La cultura del otro opera como un componente
adicional fundamental en la diferenciacion, puesto que permea e institucionaliza las relaciones sociales, al
consolidar ciertas hegemonfas y al establecer fronteras de exclusion. Asi se explica que la diferencia cultural
suela ser magnificada: “Después de que una sociedad se vuelve racializada, un set de relaciones sociales y
practicas basadas en distinciones raciales se desarrolla en todos los niveles sociales”.20

Galen Bodenhausen y Jennifer Richeson2l sostienen que la diferenciacion racial trae consigo
representaciones colectivas del otro que se traducen en estereotipos; estos circulan a través de los discursos,
lo que da origen a memorias narrativas que crean efectos de lo real con resultados de estereotipacion:

“A stereotype can be defined as a generalized belief about the characteristics of a group, and stereotyping
represents the process of attributing these characteristics to particular individuals only because of their
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membership in the group. Whereas prejudice involves a global evaluative response to a group and its
members, stereotyping consists of a much more specific, descriptive analysis”.22

La complejidad de la etnicidad y la estereotipacion se debe a que en cualquier definicidén priman supuestos
ambiguos y contradictorios que inciden en la respuesta frente a las minorias, de manera que con frecuencia
no se reconoce en el otro comportamientos que son inconsistentes con las expectativas previas.23 La otredad
se yergue como una realidad social visible y predecible que siempre da pie a una nueva versién de algo
conocido de antemano. Esa repetibilidad —re-presentaciéon— en coyunturas histéricas cambiantes crea efectos
de verdad que derivan en estrategias de individuacién y marginalizacién.24 Rogers Brubaker25 da un paso
adelante al poner en tela de juicio la nocién misma de “grupos étnicos” como realidad inobjetable, vale
decir, aquellas colectividades delimitadas cuyos miembros se reconocen entre si, comparten una identidad
corporativa y tienen capacidad para la accién concertada.26 Pensar en términos de grupo implica que al
invocarlos se los “invita al ser” y con eso se contribuye a producir lo que aparentemente se estd describiendo;
se trata entonces de otra forma de esencializar —y estereotipar— al otro. Este fendmeno se observa en el
reconocimiento de las razas; en realidad las razas no “estan” en el mundo, sino que son perspectivas sobre el
mundo, de manera que la tarea de cualquier analista deberia consistir en descubrir qué lleva a codificar en
clave de etnicidad, qué intereses estan en juego, cudles son los principios de diferenciacién del espacio social
que estd siendo observado y qué estructuras de poder son las que priman.27 El hecho concreto es que las
poblaciones afrodescendientes han sido y atin siguen siendo clasificadas conforme a categorias sociales con
un fuerte componente racial: negro, moreno, mulato, morisco, pardo y zambo, entre otras.

DE GUINEA, DE ANGOLA Y DE CONGO

A simple vista pareciera ser que el lugar de origen es un criterio natural para definir la etnicidad. Adscribir al
otro a coordenadas geograficas especificas —¢lejanas?— establece que “ellos no pertenecen aqui”, nocién que
circula a través de discursos y se reafirma institucionalmente, al margen de los niveles de insercién social que
la minoria en cuestién tenga en el lugar de residencia.

Es sabido que la mayor parte de los negros embarcados como esclavos con destino a América procedian
de la regién centro-occidental de Africa.28 Independientemente de las diferencias lingfiistico-culturales de
los esclavos —bantt, mandinga, yoruba, etc.—, ciertos topénimos —Guinea, Angola, Congo— operaron en
Occidente como genéricos para representar el “lugar” de los negros. Esta caracteristica puede observarse en
los villancicos analizados en este trabajo. Por ejemplo, la tropa militar que emerge en Afuela afuela estd al
servicio del Rey de Guinea.29 De Angola procede el grupo de negros de los villancicos Digo a siola negla, Siolo
helmano Flacico, Diga plimiya y Pue tamben somo gente, mientras que los negros de Turu turu lo neglito
provienen del Congo. Hay algunos de estos cantos en los que se menciona lugares ignotos: Guarangana —en
el villancico Negros de Guarangani— y Zambanbu o Carambu —villancico Diga plimiya—, que en el contexto
de los villancicos funcionan como sinécdoque de Africa en su totalidad.30 Agrupar comunidades multiples
en una unica entidad étnica, grande y homogénea —Africa— tiene como resultado la negacion de los rasgos
identitarios locales y el reconocimiento de un supuesto nexo entre el lugar de origen y la diferencia racial. Lo
cierto es que en la sociedad colonial imperaban modos de clasificacién que los obligaban a identificarse dentro
de la categoria de negros, por mas que trataran de contrarrestar el estigma de la negritud. Esa homogeneidad
impuesta no les dejaba otras opciones de identificacion y sus efectos eran subalternizadores.31

Otro elemento marcador de etnicidad es el nombre que los amos de Occidente impusieron a sus esclavos
africanos. Ademas de la violencia simbdlica que significé arrebatarles el nombre de raigambre africana, este
proceso de cristianizacién fue naturalizado en los villancicos mediante una avalancha de nombres “tipicos” de
los negros, que ademds de aparecer unay otra vez, son deformados mediante la sustitucién u omisién de letras.
Se trata de una estrategia adicional para reforzar la idea de adscripcién de los negros al grupo en cuestién. Tal
es el caso de las variantes de Francisco —Flacico, Flancico, Flaciquilla, Flaciquillo o Flanciquillo—, Antonio -
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Antén, Antoniyo, Antona y Antonilla—, asi como Gaspar —Gaspala, Gazipal, Gazipala, Gaspariya, Gaspa-—.
Otros nombres que se repiten son Manuel, Pascual —Pascud, Pascualillo- y Tomé —Tumé-. En el caso de
Jileta, Cazilda, Pantuflo, Maltin y Jesuclisa Mangalena, aparecen una tinica vez en los villancicos revisados
en este trabajo. Cabe sefalar que los diminutivos —como Jorgiyo, Pascualillo, Antoniyo, plimiyo o negliyo—
marcan una condescendencia paternalista que —a mi modo de ver— constituye otra forma de subalternizar,
en la medida en que se dispensa al negro el trato que reciben los menores de edad.

E1L HABLA DE L.OS NEGROS

Del mismo modo en que los nombres se transforman en estereotipaciones, la omisién o sustitucion de letras
en el habla cotidiana de los negros es otro rasgo de etnicidad: ellos se expresan en un espanol deformado que ya
los autores del Siglo de Oro reconocian como habla de los negros. Quevedo senala con cierta dosis de humor
que para mostrar conocimiento de la lengua de Guinea solo hay que cambiar la “r” por la “I”, y viceversa.32
A esto habria que agregar los errores de concordancia de género y nimero, de conjugacién verbal, la omisién
de articulos, de preposiciones, de la tltima consonante de la palabra, etc.33

John Lipski34 sefiala que en el siglo XVI muchas de estas caracteristicas eran comunes en el habla
de Andalucia, Extremadura e Islas Canarias,35 lo que abre interrogantes respecto de las variantes
sociolingtiisticas y etnolingiiisticas que fueron producto de la interaccién socio-cultural y que podrian
demostrar que la dicha homogeneidad del habla de los negros es mas bien una construccién literaria.36 De
hecho, estos villancicos se cifien a todas las caracteristicas ya sefialadas. Por ejemplo, véase el Tiple I de la
primera copla de A sinola plima mia:

“Vamo al Poltalillo plestaLlegalemo como etamoQue si neglo ay4 no vamoNo vale nara la festa”.

Se observa la omisidn sistemdtica de la “s” —vamo, etamo—, se sustituye la “t” por la “I” —neglo, plesta—y
se distorsionan palabras —festa en vez de fiesta—. Nétese ademas la asociacién que existe entre los negros y
la alegria. En Venga turo Flaciquillo hay sustituciones de la “d” por la “I”: “Vamo aya, vamo aya/ oil, oil, oil,
mil4, mild” —en vez de “oid, mirad”- y en Pue tambén somo gente los negros no saben contar correctamente
en espanol: “Una, dosa, cuatlo cinco”. Puesto que los villancicos de negros no fueron creados por los mismos
negros —quienes tampoco eran el publico meta—, negarles la posibilidad de hablar correctamente la lengua
hegemonica es ponerlos en condicidn de carencia e inferioridad. Esto da origen a una etnicidad lingistica
que es mediada por un letrado. Incluso en la introduccién del villancico Negros de Guarangand se habla de
un grupo de negros que comienza “con su media lengua a refunfunar”.

En las negrillas cada individuo es transformado en ejemplar de un colectivo con patrones uniformes de
comunicacién y eso impide a los negros introducir variantes lingfiisticas vélidas, conforme a sus propios
cédigos culturales. Visto asi, los villancicos promueven un discurso que orienta la percepcion externa acerca
de la minoria étnica, sin considerar las voces internas de esta. Con ello no solo se magnifica la diferencia,37
sino que también se distorsiona la comunicacién con el otro.

ENTRE RISAS Y EXPRESIONES DEVOCIONALES

¢En qué momento las risas y alegrias fueron transformadas en elementos constitutivos de la etnicidad
afrodescendiente? El mensaje que trasciende es que la misién “natural” de los negros es divertir a la
concurrencia. Lo cierto es que en los villancicos suele haber una alegria permanente que se manifiesta en
carcajadas, juegos onomatopéyicos o jitanj foras que generan un resultado sonoro alegre y vivaz. Por ejemplo,
en Negliya que quele los negros cantan: “Zezd, zezt, que aleglia zezt, nos da nuezoz Reyes, zezt, zezt”.
Asimismo, en Siolo helmano Flacico se destacan las interjecciones “Acha 4, acha ¢, ay Jestt Malia y Jusé, Malia
yJusé, ulud, ulué, alalilayle”.
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En algunos casos la risa es provocada por situaciones bochornosas que experimentan los negros —en Afuela
afuelay Turu turu lo Neglito uno de ellos es mordido por una mula— o porque alguno se atreve a situarse en
condicién de superioridad respecto de sus companeros. En El negro Maytinero, el tata Pascual —un anciano
que es descrito como fiscal de algtin lugar— se da infulas de ser docto en gramatica —“Griamatrica”, leyes,
musica y latin.38 Por eso pretende ensayar los Maitines para el Nifno con “Psamo y Antiphinine” —[éase:
salmos y antifonas—, pero el coro de negros no hace més que reirse de él:

“Quien, quien]a ja ja ja ja,No puere tata PascuaPolque pala sel cantolaE menestel la solfeonaJa ja ja ja jaY
que risa nosra’.

El tata Pascual se irrita y los calla con indignacién:

“Que Sofeona ni Sofita,caya tus voca bobita [...]quere uté caya, burego [...]que a mi nengtin bufarénque me
avia de burdquando emu sabiro e ceto,sendo como so tan preto,que toro puero ensefia,yo sabe muy bie bayla”.

Para ser cantor hay que saber solfeo, es decir, estar familiarizado con los principios de la teorfa musical
occidental, algo que —conforme al texto— no esta al alcance de los negros. En este caso, lo que esté en juego
es la imposibilidad de acceso a un campo especifico del saber por el hecho de formar parte de una etnicidad
subalterna. La falta de competencia en musica hace que el grupo de negros no tome en serio al tata Pascual,
quien se rebela y afirma que ser prieto no es impedimento para ensefiar. Finalmente, no le queda més que
reconocer que lo tinico que sabe hacer es bailar y con ello refuerza el estereotipo asociado a los negros. Como
contraparte podria argumentarse que la corrupcion que el tata Pascual hace del rezo en latin —“Gloria Patri
ra Firio e ro Pripritu Sianto, Oygaro uté Vitatorio que e cosa re Pugatorio”— podria indicar una suerte de
irreverencia que subvierte el orden imperante.

En elvillancico Antoniya, Flaciquiya, Gacipd un grupo de negros dialoga con una negra que sufre los efectos
de la borrachera de la noche anterior:

“- Qué yo so- ¢Qué?- una siola- Jiji- malquesa de Sanguangua- Jaji- y muy honrala- Jiji, Jaji(Mucho me
duele la cabeza)”.

Es probable que el contacto con la elite blanca despierte en esta mujer pretensiones aristocrdticas
irrealizables, lo que suscita las burlas de los demds negros. La escena también pone en evidencia frustraciones
derivadas de conflictos de género y clase; dado que la etnicidad es histéricamente construida y se conecta
con otras categorias de la diferencia —precisamente de clase y de género—, estas son ignoradas para crear la
idea de que los negros conforman un grupo homogéneo que se integra a la comunidad cristiana en igualdad
de condiciones. Con esto es posible ver que son diversas las categorias que se entrecruzan para definir una
etnicidad impuesta desde afuera, aunque la categoria racial tiene preponderancia sobre todas las demas:
los protagonistas asumen su identidad de “negros”, que a veces opera como reivindicacién y otras como
negociacion con la elite y sus modelos culturales.

En este punto es necesario detenerse y poner atencion alos modos en que se exhibe la devocién cristiana en
las negrillas. La proclama del cristianismo como verdadera fe significa para los negros alcanzar una posicién
ventajosa que no desperdician, puesto que les permite dignificarse como seres humanos que estan en el lado
correcto de la moral:39 son buenos porque tienen fe y tienen fe porque son buenos. Cuando la fe es fuerte
se difuminan los signos de la alteridad y ademas se permite a los negros definir las formas en que manifiestan
su devocion. Véase por ejemplo la tercera copla de Afuela, afuela:

“Adoramo al Nifio Dioso ¢ también, a la Siola ¢ con toniya de Angola, le ploculamo reposo, duelme el
Nifio donoso, plemiando la devosiona, de lo Neglo y bona f¢”.

El Nifio es adorado con practicas culturales procedentes de Africa; como compensacién por ello,
restablecerd la justicia en el mundo. La narrativa centrada en Cristo es el punto de partida para anclar en la
memoria colectiva la idea de que, en un estado de pobreza y exclusion, la fe es el camino para salvarse. En Lo
neglo que somo gente se denuncia ante el Nifo Jesus las vejaciones de las que son victimas:

“Mi amo estd un coxo,y me haze el también, pulque so su Neglo, andal en un pi¢é, llevole a que Nino, ya
que es Justo Juez, o mi incoge a mi, o le sane a el, que con er pie bueno, es piol que pata”.
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Dado que la Iglesia patrocina la creaciéon de estos villancicos, el conflicto latente entre amos y esclavos
queda neutralizado a través de la risa, ademds de que se consolida la figura de Cristo —“justo Juez”— como pilar
del cristianismo y restablecedor de la paz social. En Ah, siolos molenos uno de los negros le lleva al Nifio su
jornal de todo el ano —“pala que puela rescatal al Neglo”—, mientras que otro se entrega en ofrenda a si mismo
—“Pulque deya se silva le yebo tura mi pelsona, ni meno ni ma”- en una suerte de autosacrificio esperanzador.

El ser negro se yergue como antitesis de la blancura de Jesus, que es constantemente equiparado con laluzy
la pureza. Esta dicotomia entre blancura y claridad en contraposicién a negritud y pecado obliga a los negros
a negociar constantemente las fronteras de su etnicidad: a pesar de que su piel es negra, tratan de demostrar
que tienen el alma blanca. El intento de blanquearse lo hacen al adoptar la cultura blanca para ser admitidos
socialmente. En A sifola plima mia, la pastora pide autorizacién para ir al portal de Belén e intenta esconder
el color de su piel tras la blancura de las ovejas:

“Siola blanca no nos dexa, digimosla a la Sinola que si negla la Pastola, tenemo branca la oveja”.

En el caso de Digo a siola negra el sujeto protesta por los prejuicios negativos atribuidos al color de su
piel: “Mi Bien, el neglo es pulquien, le, le, al mundo has viajaro, mi bien, que nos dice alguien, le, le, que es
neglo el pecaro”. Del mismo modo en que el pecado es negro, la negritud es concebida como una —negra—
enfermedad. En la copla 4 de Cavayeroz, tulo neglo ezté puntual leemos: “Ben puriera e Nifo, fa mi re, nacel
neglo ya, zalambalapd, que ha de sanal nuestla negla enfelmeds, la, sol, fa”.

Si bien el color de la piel impide que el negro se construya a si mismo como un ser humano con plenos
derechos, la fe es presentada como ruta esperanzadora hacia el blanqueamiento, aunque, a la postre, siempre
serd imposible de alcanzar. El resultado es un constante desplazamiento de las fronteras de la etnicidad que
se negocia dia a dia mediante la expresion devocional.

No obstante, es dificil afirmar que los negros internalizan a cabalidad los discursos hegeménicos, mas atin
cuando resienten que se les restringe las opciones identitarias a las que pueden adscribirse.

TROPAS AMENAZANTES

La expresién de la fe en Cristo no fue suficiente para hacer desaparecer las imagenes amenazantes que durante
la era colonial circulaban en torno de los negros. Su arribo a Centroamérica fue de la mano con la llegada
de los conquistadores. La abolicién de la esclavitud indigena en 1542 propicié que se otorgaran licencias
y posteriormente asientos para la importacion de esclavos africanos,40 aunque no debemos olvidar que un
importante contingente ingresé por la via del contrabando. Conforme al censo realizado en Santiago de
Guatemala en el ano 1604, en la ciudad residian unas 7.000 personas; de ellos, 1.390 eran esclavos negros,
225 esclavos mulatos, 380 mulatos libres y 10 negros libres.41 No hay datos claros respecto del niimero total
que habia en Centroamérica, pero se estima que durante todo el periodo de trafico de esclavos pueden haber
llegado a los 21.000.42

Paralos indigenas locales los negros pronto se revelaron como servidores —y cémplices— del poder colonial.
A principios de la década de 1570 las comunidades rurales del valle de Santiago de Guatemala escribieron
al rey para denunciar los abusos y maltratos que sufrian por parte de los oficiales espanoles, los vecinos de la
ciudad y sus sirvientes mestizos y negros43. Asi lo expresan los indigenas del Barrio de la Merced, quienes se
quejan de que los negros esclavos de los oidores de la Real Audiencia los obligaban a vender el forraje para los
caballos —“rastrojo”— a un precio inferior al del mercado:

“He aqui el sufrimiento de cuando nos empobrecieron los oidores, cuando vinieron a encargarnos de
venderles rastrojo. En verdad lo hacemos, y no nos dan su valor. Ademds, nos maltratan sus [esclavos]
negros. Ya no tenemos tierras donde sacar rastrojo que vender. Es muy poco con lo que vivimos. Es nuestra
afliccién”.44

Mis adelante, en la Memoria 4 se denuncia que “[...] en la céreel nos afligen los negros, los espafoles y
los mestizos, alld nos pegan”.45 Esta situacion se prolongé hasta los albores de la Independencia. En la visita
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que el arzobispo Pedro Cortés y Larraz realiz6 a la didcesis de Guatemala —1768-1770- observé que en San
Cristébal de Totonicapan habia en la plaza un negro que agarraba de las manos a los indigenas mientras eran
azotados. La razdn de esto era que el Alcalde Mayor buscaba provocar més abatimiento en los indigenas al
verse asidos por un negro.46 Severo Martinez Peldez sefiala que en 1811 un motin indigena estallé en Patzicia
porque el tributo era cobrado con sumo rigor por un mulato, esbirro del alcalde mayor.47 En resumen, a
pesar de las politicas de segregacion que habia dispuesto la Corona por la mala influencia que atribuia a los
espanoles, negros y mestizos sobre la poblacion indigena,48 la norma nunca se cumplié. Esto generé espacios
de interaccién que dieron origen a castas conocidas como zambos, lo que contribuyé a enriquecer el perfil
multiétnico del istmo centroamericano.

El aumento de la importacién de esclavos africanos tuvo directa relacién con las necesidades agricolas
—sobre todo la produccién de azticar en los ingenios de la orden dominica y la de anil-, el trabajo en las
minas y el servicio doméstico. Muchos esclavos incluso fueron entrenados como artesanos. Cabe sefialar que
en Guatemala el sistema judicial espanol ofrecia a los esclavos espacios legales para defender sus derechos y
comprar su libertad. De hecho, la mayoria lograba ahorrar y, con el apoyo de las redes familiares, lograba
obtener la manumisién.49 Con el curso del tiempo se produjo un aumento constante de negros y mulatos
libres que tenian bastante independencia de movimiento y de alguna u otra forma se integraron en la sociedad
guatemalteca. No obstante, esto no minorizé las politicas de segregacion y exclusion social de las que fueron
victimas. En las ordenanzas de Indias se detallan las infracciones que los hacia merecedores de castigo: huir,
beber, dedicarse al juego, generar altercados, etc. Ya sea que se tratara de negros esclavos o negros libres, la
violacidn de estas normas aumentaba la desconfianza hacia ellos, haciéndolos ver como un grupo proclive al
desorden, el pillaje y la rebelién.50

A mediados del siglo XVII el viajero y fraile dominico inglés Thomas Gage escribié lo siguiente respecto
de los esclavos que residian en las haciendas de ail: “Aunque estos no tienen otras armas que un machete
[...], sin embargo son tan desesperados, que muchas veces han causado alarmas a la ciudad de Guatemala, y
se han hecho temer de sus mismos amos”.51 Cuando el arzobispo Pedro Cortés y Larraz visit6 la hacienda
dominica de San Jerénimo, observé que “[...] hay esclavos que trabajan con perfeccién todo género de oficios
necesarios, como albanileria, carreteria, carpinteria y fundicién de metales para caldera y cuanto ocurra”.52
Por otro lado, cuando se trata de negros o mulatos libres que residian en los pueblos, su postura es diferente.
De la villa de San Vicente destaca que “los negros, mulatos y ladinos llevan una vida perversa y abandonada,
sin temor de Dios ni del rey”.53 El prelado concluye que tantos excesos solo podran ser controlados “sacando
tantos negros, mulatos y ladinos, que ya abruman el reino o poniéndolos en mas sujeciéon”.54

A pesar de estas imagenes contradictorias respecto de los negros, muchos fueron reclutados para integrar
las milicias armadas.55 De hecho, en la cédula Real de 1663 se insta a formar companias de mulatos, por ser
ellos personas de valor que “pelean con brio y reputacién”,56 aunque ese mismo afno se exigié prohibir el
uso de armas a esclavos, mulatos y mestizos porque ocasionaban rinas y se volvian peligrosos para sus amos
espanoles. En el transcurso del siglo XVIII los Borbones reorganizaron las milicias del reino de Guatemala,
en parte para hacer frente al avance de los ingleses en el Caribe, pero también para detener las incursiones
hostiles de los zambos misquitos.57 Es asi como en el Reglamento de 1755 se contempla la formacién de un
batallén de mestizos y mulatos, aunque para entonces ya representaban un nimero importante en las milicias,
lo que les aseguraba cierto prestigio e integracién en la sociedad colonial.

¢Cdémo se relacionan estas milicias de negros y mulatos con las “tropas” que emergen en los villancicos
de negros? La verdad es que no hay relacién alguna. El texto las despoja de cualquier alusién bélica desde el
momento en que se establece que su tinico cometido es rendir pleitesia al Nifio Jests en el Portal de Belén.
Esto ilustra el modo en que las diferencias fenotipicas llegan a ser el principal marcador de la alteridad,
independientemente de lo difusa que se torna la linea de segregacién. Veamos algunos ejemplos. En el
villancico Venga turo Flanciquillo los negros entran en tropa al portal para danzar Matachines.58 En
Pascualillo que me quieles se ordena a los negros que formen un escuadrén armado “de tura la gente negla, y
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vengan malchando turitos a pliesa —a prisa— con las caravuzas —arcabuces—". También hay una tropa militar
en Afuela, afuela, que exige a los transetintes abrir paso al rey de Guinea.

Ya se sefial6 que la tropa de negros que marcha a Belén para adorar al Nifo es un lugar comun en los
villancicos. No obstante, quisiera detenerme en Afuela, afuela porque la tropa de negros intenta imponer a
los blancos la —absurda— prohibicién de estornudar cuando pasa el rey de Guinea:

“Como lo branco estornura, luego embalgamo tambaco, entlamole ben a saco como la Plaza de Bura, no
tenen casa segula, ni vale pedil peldon y apelan a San Joseph le, le, le, ay Kiri¢, ay Kirie, Kirieleyson. Achi,
achi, Caya, caya beyaco, Que te embalgalemo tambaco”.

El texto sefiala dos amenazas dirigidas a los blancos: embargarles el tabaco y “entrar a saco”. El Diccionario
de Autoridades de 1732 define entrar a saco como una incursién violenta para hacer saqueo, “haciendo los
soldados pillage de quanto encuentran en las casas y vecinos”. Al considerar que en la época colonial los negros
fugitivos formaban verdaderas milicias dedicadas al pillaje, la imagen evoca un temor latente que —otra vez—
es matizado en el contexto de la celebracién con el apoyo de la musica. Si bien el blanco “bellaco” se atreve
a estornudar, la intercalacién de estornudos distribuidos en las tres voces cantantes termina por dotar a la
escena de un caracter alegre y ludico:59
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Imagen 1

Fuente: transcripcién de M. M. José Andrés Saborio.

El tépico del estornudo también aparece en la seccién introductoria de Diga plimiya. En este caso el grupo
p g y g
de negros le canta una tonada al Nifio: “y aunque estornuden cantando, Senore, nadie les toca”.

DE MUSICAS Y DANZAS

Lamusica en el émbito de la fiesta baja la tensién del conflicto social. Si bien habia algin grado de familiaridad
con la musica que los esclavos africanos hacfan en las calles de las ciudades, tanto la diversidad de las
précticas musicales de origen africano como las funciones que esa musica cumplia —ceremoniales, sociales,
de iniciacién, etc.— quedaron en la penumbra. La experiencia muestra que ciertas texturas y combinaciones
sonoras fueron codificadas como tipicas de los negros,60 lo que quedé plasmado en los villancicos a través
del uso del didlogo, la alternancia en las voces, las sincopas, hemiolas, suspensiones, contratiempos y diversas
combinaciones de patrones ritmicos.

Aqui es necesario detenerse un momento en las grafias utilizadas. Los villancicos de este trabajo que datan
del siglo XVII ¢ inicios del siglo XVIII estan en notacién mensural blanca, utilizan clave de transporte61 y
la métrica es 3/2. Tal es el caso de Cavayeroz, tulo neglo ezté puntual, Pascualillo que me quieles, Negliya
que quele y Siolo helmano Flacico. En los villancicos de Manuel José de Quirés hay diferentes sistemas de
notacién: Jesuclisa Mangalena y Venga turo Flanciquillo representan resabios de la notacién mensural blanca
—métrica 3/2—, mientras que en Digo a siola negla prevalece el sistema moderno, con métrica 6/8. Enla tltima
etapa del siglo XVIII, Rafael Antonio Castellanos adopté definitivamente la notacién moderna, al desarrollar
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procedimientos compositivos ajustados al sistema tonal. Asi vemos, por ejemplo, que las particellas estan en
clave natural62 y los cambios de seccion suelen ir aparejados de un cambio de métrica —3/8, 6/8, 3/4-.

La musica proporciond un espacio compartido que favorecié procesos de hibridacién. Cito por ejemplo
la presencia de instrumentos musicales de origen diverso, como la guitarrilla —guitaliya—, bandurria -
bandurriya—, rabel —rabé—, violin —viorin— y violén —viorén—. En el grupo de instrumentos de viento hay
flautas —flauta, flautos, flautiya—, trompas —tompleton— y bajén, aunque los instrumentos mencionados
con mayor frecuencia son los de percusién: tambores —tamboritiyo, tamboril-, sonajas —zonagillas—, pitos,
pandero y adufe63 —arufe-. Si bien predominan los instrumentos de factura europea, algunos de ellos son
de origen drabe y otros constituyen variantes locales de instrumentos africanos. En Turu turu lo nenglito el
grupo de negros le lleva al Nifio “sonaja, chinchi, natambo, adufe y cascabé”. Por su parte, la tropa de Digo a
siola negla le ofrece al Nifio una danza gloriosa con “las zonagillas, pitos panderos y flautos”. En el villancico
Afuela afuela hay un desplieque de cordéfonos:

“Manda Reye Gazipala que Neglo vamo de gala en Plussission al Pultal, a cantal, con sonaja e guitaliya, e
cantemo tonadiya, e que saltemo e baylemo en lo Poltal de Belé, con bandurriya y rabé”.

Cabe sefalar que los instrumentos mencionados en el texto no necesariamente coinciden con la
instrumentacién que el compositor creé para el villancico en cuestién. Castellanos suele agregar una parte
de violin -1 y II- y continuo. Algunas piezas incorporan un Bajén o Trompas, aunque el hecho de que hasta
el momento no se hayan encontrado mas partes instrumentales no constituye una prueba irrefutable de que
en su momento no las haya habido.

Las danzas y géneros musicales de origen africano tienen un lugar importante. En Venga turo Flanciquillo
se anuncia “tocaremo la turumbella, cantaremo la zanguangud”; en Cavayeroz tulo neglo esté puntual el canto
dice “bueno za, bueno za y turo lo Neglo bolvamo a entond, zulumbulupé, pol fa mi re, zalambalap4, pol la
sol fa”; por ultimo, en Lo neglo que somo gente cantan “qui se haga, y mas que palesca, barumba, barumba,
barumbara”. En el caso de Venga turo Flanciquillo, las onomatopeyas ze, ze, ze y chi, chi, chi simulan el ruido
que produce el cruce de espadas que hacen los que danzan.

Se observa que los elementos sefialados marcan la diferencia cultural y muestran cémo la musica reafirma
los criterios para definir la etnicidad. N6tese que en Diga plimiya hay una percepcién negativa de la musica
de los blancos:

“Cuando lo branco intenta, con voze destemplaro, al Infante alegraro, hace a lo pleto aflenta, pues canta
impeltinente, con tlizte muziquiya”.

A pesar de eso, més adelante los negros manifiestan orgullo porque conocen los géneros musicales
occidentales, pero —otra vez— el error al pronunciarlos revela una ignorancia pretenciosa que los pone
nuevamente en condicién de inferioridad: minuetos —minuete—, arias —alie—, tonadas o tonadillas, ensaladas
—ensarara—, canciones —cansioncilla—, villancicos —con su estrivillico— y matachines. Incluso se insinta la
ejecucion de un baile de salén en “Afuela afuela™

“Tocamo la campaniya y oldenamo Plussission, cantando Kirieleyson y responde la Capiya tocando la
bandurria, danzando floreta,64 al son, campanela 65 y quatro pe le le le, ay Kirie, ay Kirie Kirieleyson”.66

Un ultimo aspecto que quisiera mencionar es la presencia de elementos locales en los villancicos de negros
revisados en este trabajo. La estructura interna de las piezas mantiene el formato europeo, de manera que
no es posible sostener que este fue lo suficientemente flexible como para propiciar una “adaptacién” a las
condiciones de cada lugar. Es posible que los procesos de hibridacién se hayan manifestado mas bien en
la ejecucion en vivo, aunque no podemos saberlo con certeza. En algunos ejemplos de villancicos si hay
referencias a la gastronomia de la zona, aunque no necesariamente se trata de una dieta de origen africano.
En la copla 3 de El negro maytinero encontramos:

“A sus sobrinos y nieto combida que oygan pasar, de sus Maytines el guiso, de solomos en Pipiam”.

El solomo en Pipiam —pepidn— es carne en una salsa elaborada a base de semillas de calabaza, ajonjoli y
otras especias tostadas; atin hoy en dia forma parte de la gastronomia de Guatemala. También en el villancico
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Ah, siolos molenos hay una alusién a la comida de la zona, puesto que los negros le llevan como ofrenda al
Nifo arrope de calabaza —“calambaza te aRope”, rosquilla y chocolatiya de Oaxaca. Respecto de esto, habria
que investigar con mayor profundidad los alcances de la transferencia cultural —multidireccional- durante
el periodo de colonizacién espafiola,67 pero eso supera los limites de este trabajo.

CONCLUSIONES

Segun se observo, la etnicidad es construida en los villancicos a partir de una mirada externa que reproduce
narrativas de la diferencia como fendémeno real e inmutable. A pesar de la naturaleza multidireccional de
los procesos de transferencia cultural, el “negro” no es construido en tanto sujeto histérico, capaz de definir
su identidad en términos propios, sino que permanece como una categoria petrificada e inmutable cuyo
distintivo es —ademas del color de la piel- la alegria, devocién e inocencia, en un permanente estado de
minoria de edad.

En cuanto a la musica, pudo observarse que los maestros de capilla en Hispanoamérica continuaron la
tradicién de utilizar procedimientos compositivos especificos para remitir a las practicas musicales de los
esclavos africanos: didlogo entre un solista y el coro —de negros—, uso de multiples instrumentos de percusion,
onomatopeyas, danzas, ritmo vivaz, etc. El efecto de ello fue la proliferacién de piezas musicales donde la
figura del negro aparece esquematizada.

Los villancicos también ponen sobre la palestra las tensiones sociales que subyacian en el orden colonial,
de manera que en ocasiones adquieren un matiz de denuncia. La figura amenazante del negro pendenciero
va acompanada de discursos reivindicativos que contienen expresiones contra los blancos. El lamento por
la condicién social del negro —o su negritud— revela que la etnicidad se yergue como una lucha politica y
simbdlica por el lugar en el campo social, aunque, si bien se plantea una suerte de valvula de escape, lo cierto
es que los conflictos quedan siempre neutralizados con la presencia de el Nifio, la devocién, el humor y las
précticas artisticas -musica, danza, teatro- como facilitadoras de la reconciliacién social. Se trata de artificios
que encuentran espacios paraliberar las voces subalternas, més alla de los diferentes niveles en que se construye
su etnicidad.

Con base en lo expuesto, sostengo que los villancicos de negros cumplian una funcién politica, puesto que
el hecho de incorporar a los afrodescendientes en la fiesta ptiblica y exhibir su diferencia, forma parte de las
estrategias institucionales para construir limites étnicos que prevalecen sobre los conflictos de clase. A pesar
de todo, estas piezas creaban la ilusién de una comunidad unida en torno de los valores universalizantes de
la cultura occidental. El jubilo inocente celebra el tiempo efimero en el que la subalternidad es transformada
en especticulo, mientras las estructuras de poder se fortalecen y eternizan.
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el musicélogo Omar Morales Abril, en el AHAG hay al menos cinco obras que Castellanos envié a Manuel Dévila,
residente de Santiago Nonualco, El Salvador. Cabe senialar que en el AHAG hay otra version de este villancico que tiene
por titulo Ah, sefiola plima mia, atribuida al maestro de capilla Nicolds Mdrquez Tamariz -expediente n. © S 938-.

El texto de este villancico es similar al que aparece en la publicacién de Pérez de Montoro, Obras Posthumas..., 284-287.
Fue cantado en la Catedral de Cadiz en la Navidad de 1689.

Serfa interesante seguirle la huella al texto de este villancico en otras catedrales hispanoamericanas.

El cambio es atribuido a Fray Hernando de Talavera, arzobispo de Granada y ex confesor de la reina Isabel la Catdlica.
Véase Aurelio Tello, “Sor Juana Inés de la Cruz y los maestros de capilla catedralicios o de los ecos concertados y las
acordes musicas con que sus villancicos fueron puestos en métrica armonfa”, Pauta (México) 16, n. 57-58 (enero-junio,
1996), 15.

La inclusién no estuvo exenta de polémica. Hasta fines del siglo XV los villancicos fueron combatidos por muchos
religiosos porque seguin sefialaban, mds movian a la diversidn que al recogimiento. Asi lo expresa un candnigo de aquella
época en la catedral de Granada: “No es posible tolerar que... se canten las alabanzas a Dios de un modo tan irreverente
e indecoroso... En la noche de navidad introducen en los villancicos tantos pensamientos extravagantes e indecentes, y
tratan los asuntos mds altos en el estilo mds bajo y soez, lleno de bufonadas propias de la infame plebe... las malas coplas
profanas introducen y mantienen el mal gusto y la irreverencia”. Véase: German Tejerizo Robles, Villancicos Barrocos
en la Capilla Real de Granada (Sevilla, Espafia: Editoriales Andaluzas Unidas S. A., 1989), 82.

Mabel Morana, “Poder, razay lengua: la construccion étnica del Otro en los villancicos de sor Juana”, en: Viaje al silencio.
Exploraciones del discurso barroco (México, D.F.: UNAM, 1998), en: http://www.cervantesvirtual.com/obra-visor/
viaje-al-silencio-exploraciones-del-discurso-barroco--0/html/e5b96feb-bf21-4bd2-be1c-9389af0cbOba_55.html
Véase: Carter Bentley, “Ethnicity and Practice”, Comparative Studies in Society and History, 29, n. 1 (enero, 1987),
24-55, DOI: https://doi.org/10.1017/5001041750001433X; Joane Nagel, “Constructing Ethnicity: Creating and
Recreating Ethnic Identity and Culture”, Social Problems (Reino Unido) 41, n. 1 (febrero, 1994), 152-176, DOI:
https://doi.org/10.2307/3096847; Eduardo Bonilla Silva, “Rethinking Racism: Toward a Structural Interpretation”,
American Sociological Review (EE. UU.) 62, n. 3 (enero, 1997), 465-480, DOL: https://doi.org/10.2307/2657316; Hal
B. Levine, “Reconstructing Ethnicity”, Journal of the Anthropological Institute (Reino Unido) 5, n. 2 (enero, 1999),
165-180, DOL: https://doi.org/10.2307/2660691; Simon Dein, “Race, Culture and Ethnicity in Minority Research: A
Critical Discussion”, Journal of Cultural Diversity (EE. UU.) 13, n. 2 (2006), 68-75; Andreas Wimmer, “The Making
and Unmaking of Ethnic Boundaries: A Multilevel Process Theory”, American Journal of Sociology (EE. UU.) 113, n.4
(enero,2008),970-1022, DOLI: hteps://doi.org/10.1086/522803; Rogers Brubaker, “Ethnicity, Race and Nationalism”,
Annual Review of Sociology (EE. UU.) 35 (2009), 21-42, DOLI: https://doi.org/10.1146/annurev-soc-070308-115916;
Tomis R. Jiménez, “Affiliative Ethnic Identity: A More Elastic Link Between Ethnic Ancestry and Culture”, Ethnic
and Racial Studies, 33, n. 10 (abril, 2010), 1756-1775, DOI: https://doi.org/10.1080/01419871003678551; Emily
M. Stovel, “Concepts of Ethnicity and Culture in Andean Archaelology”, Latin American Antiquity (Reino Unido)
24, n. 1 (marzo, 2013), 3-20, DOI: hteps://doi.org/10.7183/1045-6635.24.1.3; Federico Navarrete Linares, Hacia

otra historia de América. Nuevas miradas sobre el cambio cultural y las relaciones interétnicas (México, D.F.:
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Instituto de Investigaciones Histéricas, UNAM, 2015), disponible en: http://www.historicas.unam.mx/publicaciones/
publicadigital/libros/otrahistoria/hoha003_cambio.pdf
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POLITICAS DE INCLUSION/PRACTICAS DE SUBALTERNIZACION: LA CONSTRUCCION DE
ETNICIDAD EN LOS VILLANCICOS DENEGROS DE LA CATEDRAL DE SANTIAGO DE GUATEMALA
(SIGLOS XVI-XVIII)

INCLUSION POLITICS/SUBALTERNIZATION PRACTICES: THE CONSTRUCTION OF ETHNICITY
IN VILLANCICOS DE NEGROS OF THE CATHEDRAL OF SANTIAGO DE GUATEMALA (16TH-18TH
CENTURY)

Deborah Singer *

Resumen: Este articulo problematiza la nocién de etnicidad subyacente en los villancicos de negros del Archivo Histdrico
Arquidiocesano de Guatemala (AHAG). A pesar de que se trata de piezas musicales que proyectan la idea de armonfa
social en un contexto festivo, lo cierto es que emergen identidades en conflicto con el poder colonial, sobre la base de un
discurso ambivalente que consolida y naturaliza estereotipos raciales.

Palabras claves: musica colonial; etnicidad; subalternidad; afrodescendientes; identidad cultural; discurso; historia;
Guatemala.

Abstract: This paper problematizes the notion of ethnicity underlying in villancicos de negros that are sheltered in
Guatemala’s Archidiocesan Historical Archive. Despite being musical pieces that project the idea of social harmony, they
enable the emergence of identities in conflict with the colonial power, based on an ambivalent discourse that consolidates
and naturalizes racial stereotypes.

Keywords: Colonial Music; Ethnicity; Subalternity; Afro descendants; Ethnic Identity; Speeches; History; Guatemala.
“[...] eso que se llama el alma negra es una construccién del blanco”. Frantz Fanonl

Introduccién

En los siglos XVII y XVIII la Catedral de Santiago de Guatemala ocupé un lugar relevante en la produccién de piezas
de musica.2 A partir de la huella que dejé el musico espaniol Hernando Franco —1570—-, numerosos maestros de capilla
se dieron a la tarea de crear obras polifénicas para otorgar realce a las fiestas, atraer a los fieles a los servicios religiosos
y —a la vez— reafirmar la hegemonia de la Iglesia y la Corona.3 Dentro de la variada produccién musical de la época se
destacan los villancicos de negros, conocidos también como guineos, o negrillas. Las caracteristicas de este subgénero del
villancico han sido detalladas en trabajos previos,4 cuyos autores destacan sobre todo la construccién del negro como
sujeto cdndido, inocente y desbordante de alegria. En el caso de las negrillas de navidad, la temdtica gira en torno de un
grupo de negros que parte rumbo al portal de Belén para alegrar al Nifio con sus regalos, musicas y danzas, en medio de
un emotivo despliegue de devocidn cristiana.
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Las negrillas suelen tener un formato responsorial para recrear el didlogo entre el solista y el coro de negros; ademads,
abundan las sincopas, onomatopeyas y diferentes combinaciones ritmicas que, por una parte, buscan generar un resultado
sonoro vivaz y, por otro lado, proyectan la idea de que los negros tienen una “inclinacién natural” hacia la musica y las
danzas. El lenguaje que utilizan los negros de estos villancicos es un espanol deformado en el que se sustituyen u omiten
letras y abundan los errores de conjugacion, concordancia, tiempo verbal, etc. Dado que se trata de rasgos distintivos que
eran atribuidos a todos los afrodescendientes, intentaré explorar qué categorias entran en juego al configurar una nocién
de etnicidad en la que el color de la piel es el punto de partida para definir estereotipos de la diferencia.

Fuentes

Como fundamento de andlisis examinaré diecisiete negrillas que se encuentran en el AHAG. Se trata de obras a cuatro
o cinco voces, algunas de ellas con las partes del acompanamiento instrumental: violines 1y 2, bajo —bajén—, trompas,
clarines y continuo. Las piezas son las siguientes:

eCavayeroz, tulo neglo ezté puntual5 —sin fecha, n.° 188 del catdlogo, 5 voces—, pieza andnima.

e Antoniya, Flaciquiya, Gacip4 —sin fecha, n.° 383 del catdlogo, 5 voces—, del portugués Fray Felipe de la Madre de Dios
(1626-1675).

ePascualillo que me quieles —sin fecha, signatura 233, villancico a dio-, del maestro de capilla de la catedral de Puebla,
Mateo Dallo y Lana (1650-1705).

eNegliya que quele —1698, n.° 260 del catdlogo, 4 voces— y Siolo helmano Flacico —sin fecha,6 n.° 264 del catdlogo, 4
voces—, del compositor y maestro de capilla espafiol Sebastidn Durén (1660-1716).7

eDigo asiola negla —1736, n.° 636 del catdlogo, coplas solas y a 4 voces—, Jesuclisa Mangalena —1745, n.° 619 del catélogo,
5 voces—y Venga turo Flanciquillo —1746, n.° 618 del catdlogo, 5 voces—, villancicos del compositor y maestro de capilla
nacido en Santiago de Guatemala, Manuel Joseph de Quirds (¢? - 1765).

eTuru turu lo nenglito —sin fecha, n.> S900 del catdlogo—, pieza anénima.8

e Ah, siolos molenos —sin fecha, n. © 419 del catdlogo, 4 voces—, de Gabriel Garcta de Mendoza (ca. 1705-1738).

ePuc tambén somo gente —sin fecha, n.> 796 del catdlogo, 4 voces—, del compositor oaxaqueno Tomds Salgado
(1698-1751).

eDiga plimiya —1761, n.° 57A del catdlogo, 4 voces—, A sifiola plima mia9 (1773, n. ° 100 del catilogo, 5 voces), Lo neglo
que somo gentel0 -1787, n.° 169 del catdlogo, 5 voces—, Afuela afuelall —1788, n.° 174 del catdlogo, 4 voces—, El negro
Maytinero —sin fecha, n.° 90 del catdlogo, 5 voces— y Negros de Guarangand —1788, n.° 179 del catalogo, 4 voces—, todos
villancicos del compositor y maestro de capilla nacido en Santiago de Guatemala, Rafael Antonio Castellanos (1725-
1791).

A excepci6én de Negliya que quele —Sebastidan Durén—, impresa en Madrid en 1722, todas las piezas son copias en
manuscrito. He optado por conservar la ortografia original, aunque en numerosas ocasiones los compositores no son
consistentes al intentar reproducir el espaniol hablado por los negros, de modo que un mismo vocablo puede aparecer
escrito de diferentes formas en un mismo villancico.

Generalidades de los villancicos

El villancico es un género literario y musical que floreci6 en Espana a partir del siglo XV. Se trata de cantos que los
aldeanos —villanos— cantaban en lengua vernédcula, se alternaba el estribillo con un niimero variado de coplas. En sus
origenes los temas de los villancicos eran seculares y hacfan referencia a la vida diaria de las personas, pero poco a poco
fueron incorporando motivos religiosos y, debido a su gran popularidad, lograron introducirse en los oficios de maitines
de la Iglesia, en reemplazo de los responsorios en latin.12

El género era adaptable a las necesidades especificas de cada ocasién littirgica por su gran flexibilidad estructural, lo que
permitia realizar contrafactas, al combinar poesia, musica y danza con los elementos teatrales de la mojigangal3. Esto es
particularmente visible en los villancicos de remedo, que buscan imitar de manera jocosa a distintos grupos sociales, como
los letrados, sacristanes, franceses, portugueses, indigenas, negros, etc. Este tipo de villancico integra a todos los actores
de la sociedad en el marco efimero y ladico de las fiestas. No obstante, como género literario siempre permanecid en
una posicion subalterna que —segtin indica Mabel Moranal4- a la larga resultaba similar a la posicién que ocupaban los
sujetos cuya voz el villancico proyectaba. Puesto que este trabajo se centra especificamente en la configuracién que en los
villancicos de negros se da a los afrodescendientes, el enfoque lo haré desde la perspectiva de la etnicidad, concretamente,
en las categorias que intervienen para definir la diferencia del otro.

Estereotipos de la diferencia

Proporcionar una definicidn de etnicidad es en extremo complejo porque el concepto suele ser utilizado de manera
confusa y admite multiples aproximaciones.15 A partir del 4ngulo de andlisis, cada investigador se centra en aspectos
especificos, como la apariencia fisica, el ancestro, la historia comuin y las narrativas que dan sentido a los eventos del
pasado, el lugar de origen, la cultura —es decir, los simbolos y practicas en torno de los cuales el grupo se cohesiona-,
afiliaciones, estereotipos, exclusién social, en fin; la lista es larga. Un factor que ha sido frecuentemente senalado es
el situacional: las personas asumen determinadas etnicidades desde las situaciones a las que se ven confrontadas en la
vida diaria.16 Dicho en otras palabras, la etnicidad es mds un asunto relativo a los procesos mediante los cuales las
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fronteras étnicas son creadas, que al contenido de sus categorias.17 No obstante, las diferencias fenotipicas suelen ser el
principal marcador de la alteridad, lo que ha derivado en el reconocimiento de “razas” como un subtipo de la etnicidad,
independientemente de lo difusa que se torna la linea que las define y delimita.18 Es por eso que algunos marcos de
andlisis proponen el concepto de sistemas sociales racializados, refiriéndose a los niveles politicos, econdmicos, sociales e
ideoldgicos que se estructuran parcialmente a partir de la localizacién de los actores en categorias raciales. Esto involucra
formas de jerarquias que determinan el modo en que se posicionan y relacionan las razas.19

Los modos de clasificar han estado siempre ligados a pricticas de colonizacidn, esclavitud y servilismo, puesto que
establecen patrones de accién que se activan en circunstancias determinadas, conforme se trate de “nosotros” —el poder—
o de “ellos” —los grupos subalternos—. La cultura del otro opera como un componente adicional fundamental en la
diferenciacidn, puesto que permea e institucionaliza las relaciones sociales, al consolidar ciertas hegemonias y al establecer
fronteras de exclusion. Asi se explica que la diferencia cultural suela ser magnificada: “Después de que una sociedad se
vuelve racializada, un set de relaciones sociales y pricticas basadas en distinciones raciales se desarrolla en todos los niveles
sociales”.20

Galen Bodenhausen y Jennifer Richeson21 sostienen que la diferenciacién racial trae consigo representaciones colectivas
del otro que se traducen en estereotipos; estos circulan a través de los discursos, lo que da origen a memorias narrativas
que crean efectos de lo real con resultados de estereotipacion:

“A stereotype can be defined as a generalized belief about the characteristics of a group, and stereotyping represents
the process of attributing these characteristics to particular individuals only because of their membership in the group.
Whereas prejudice involves a global evaluative response to a group and its members, stereotyping consists of a much
more specific, descriptive analysis”.22

La complejidad de la etnicidad y la estereotipacidn se debe a que en cualquier definicién priman supuestos ambiguos
y contradictorios que inciden en la respuesta frente a las minorias, de manera que con frecuencia no se reconoce en el
otro comportamientos que son inconsistentes con las expectativas previas.23 La otredad se yergue como una realidad
social visible y predecible que siempre da pie a una nueva versién de algo conocido de antemano. Esa repetibilidad —re-
presentacién— en coyunturas histdricas cambiantes crea efectos de verdad que derivan en estrategias de individuacion
y marginalizacién.24 Rogers Brubaker25 da un paso adelante al poner en tela de juicio la nocién misma de “grupos
étnicos” como realidad inobjetable, vale decir, aquellas colectividades delimitadas cuyos miembros se reconocen entre
si, comparten una identidad corporativa y tienen capacidad para la accidn concertada.26 Pensar en términos de grupo
implica que al invocarlos se los “invitaal ser” y con eso se contribuye a producir lo que aparentemente se estd describiendo;
se trata entonces de otra forma de esencializar —y estereotipar— al otro. Este fenémeno se observa en el reconocimiento
de las razas; en realidad las razas no “estdn” en el mundo, sino que son perspectivas sobre el mundo, de manera que la
tarea de cualquier analista deberia consistir en descubrir qué lleva a codificar en clave de etnicidad, qué intereses estdn
en juego, cudles son los principios de diferenciacién del espacio social que estd siendo observado y qué estructuras de
poder son las que priman.27 El hecho concreto es que las poblaciones afrodescendientes han sido y atn siguen siendo
clasificadas conforme a categorias sociales con un fuerte componente racial: negro, moreno, mulato, morisco, pardo y
zambo, entre otras.

De Guinea, de Angola y de Congo

A simple vista pareciera ser que el lugar de origen es un criterio natural para definir la etnicidad. Adscribir al otro a
coordenadas geograficas especificas —¢lejanas?— establece que “ellos no pertenecen aqui”, nocién que circula a través de
discursos y se reafirma institucionalmente, al margen de los niveles de insercién social que la minorfa en cuestién tenga
en el lugar de residencia.

Es sabido que la mayor parte de los negros embarcados como esclavos con destino a América procedian de la region
centro-occidental de Africa.28 Independientemente de las diferencias lingiiistico-culturales de los esclavos —bantu,
mandinga, yoruba, etc.—, ciertos topo’nimos —QGuinea, Angola, Congo— operaron en Occidente como genéricos para
representar el “lugar” de los negros. Esta caracteristica puede observarse en los villancicos analizados en este trabajo. Por
ejemplo, la tropa militar que emerge en Afuela afuela estd al servicio del Rey de Guinea.29 De Angola procede el grupo
de negros de los villancicos Digo a siola negla, Siolo helmano Flacico, Diga plimiya y Pue tamben somo gente, mientras
que los negros de Turu turu lo neglito provienen del Congo. Hay algunos de estos cantos en los que se menciona lugares
ignotos: Guarangand —en el villancico Negros de Guarangand— y Zambanbt o Carambu —villancico Diga plimiya-,
que en el contexto de los villancicos funcionan como sinécdoque de Africa en su totalidad.30 Agrupar comunidades
multiples en una tnica entidad étnica, grande y homogénea —Africa— tiene como resultado la negacién de los rasgos
identitarios locales y el reconocimiento de un supuesto nexo entre el lugar de origen y la diferencia racial. Lo cierto es
que en la sociedad colonial imperaban modos de clasificacién que los obligaban a identificarse dentro de la categoria de
negros, por mas que trataran de contrarrestar el estigma de la negritud. Esa homogeneidad impuesta no les dejaba otras
opciones de identificacidn y sus efectos eran subalternizadores.31

Otro elemento marcador de etnicidad es el nombre que los amos de Occidente impusieron a sus esclavos africanos.
Ademiés de la violencia simbélica que significé arrebatarles el nombre de raigambre africana, este proceso de
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cristianizacion fue naturalizado en los villancicos mediante una avalancha de nombres “tipicos” de los negros, que ademas
deaparecer unay otra vez, son deformados mediante la sustitucién u omisién de letras. Se trata de una estrategia adicional
para reforzar laidea de adscripcion de los negros al grupo en cuestion. Tal es el caso de las variantes de Francisco —Flacico,
Flancico, Flaciquilla, Flaciquillo o Flanciquillo—, Antonio —Antén, Antoniyo, Antona y Antonilla—, asi como Gaspar —
Gaspala, Gazipal, Gazipala, Gaspariya, Gaspd—. Otros nombres que se repiten son Manuel, Pascual —Pascud, Pascualillo-
y Tomé ~Tumé-. En el caso de Jileta, Cazilda, Pantuflo, Maltin y Jesuclisa Mangalena, aparecen una tnica vez en los
villancicos revisados en este trabajo. Cabe sefialar que los diminutivos —como Jorgiyo, Pascualillo, Antoniyo, plimiyo o
negliyo— marcan una condescendencia paternalista que —a mi modo de ver— constituye otra forma de subalternizar, en
la medida en que se dispensa al negro el trato que reciben los menores de edad.

El habla de los negros

Del mismo modo en que los nombres se transforman en estereotipaciones, la omisién o sustitucién de letras en el
habla cotidiana de los negros es otro rasgo de etnicidad: ellos se expresan en un espanol deformado que ya los autores
del Siglo de Oro reconocian como habla de los negros. Quevedo senala con cierta dosis de humor que para mostrar
conocimiento de la lengua de Guinea solo hay que cambiar la “r” por la “I”, y viceversa.32 A esto habria que agregar
los errores de concordancia de género y nimero, de conjugacion verbal, la omision de articulos, de preposiciones, de la
tltima consonante de la palabra, etc.33

John Lipski34 senala que en el siglo XVI muchas de estas caracteristicas eran comunes en el habla de Andalucia,
Extremadura e Islas Canarias,35 lo que abre interrogantes respecto de las variantes sociolingiiisticas y etnolingiiisticas
que fueron producto de la interaccién socio-cultural y que podrian demostrar que la dicha homogeneidad del habla de
los negros es mas bien una construccién literaria.36 De hecho, estos villancicos se cifien a todas las caracteristicas ya
sefialadas. Por ejemplo, véase el Tiple I de la primera copla de A sifiola plima mia:

“Vamo al Poltalillo plesta

Llegalemo como etamo

Que si neglo ay4 no vamo

No vale nara la festa”.

Se observa la omisién sistemdtica de la “s” —vamo, etamo-—, se sustituye la “t” por la “I” —neglo, plesta— y se distorsionan
palabras —festa en vez de fiesta—. Notese ademds la asociacién que existe entre los negros y la alegria. En Venga turo
Flaciquillo hay sustituciones de la “d” por la “I”: “Vamo aya, vamo aya/ oil, oil, oil, mil4, mil4” —en vez de “oid, mirad”-
y en Pue tambén somo gente los negros no saben contar correctamente en espanol: “Una, dosa, cuatlo cinco”. Puesto
que los villancicos de negros no fueron creados por los mismos negros —quienes tampoco eran el piblico meta—, negarles
la posibilidad de hablar correctamente la lengua hegemonica es ponerlos en condicién de carencia e inferioridad. Esto
da origen a una etnicidad lingjiistica que es mediada por un letrado. Incluso en la introduccién del villancico Negros de
Guarangani se habla de un grupo de negros que comienza “con su media lengua a refunfuniar”.

En las negrillas cada individuo es transformado en ejemplar de un colectivo con patrones uniformes de comunicacion
y eso impide a los negros introducir variantes linglifsticas vélidas, conforme a sus propios cédigos culturales. Visto asi,
los villancicos promueven un discurso que orienta la percepcién externa acerca de la minoria étnica, sin considerar las
voces internas de esta. Con ello no solo se magnifica la diferencia,37 sino que también se distorsiona la comunicacién
con el otro.

Entre risas y expresiones devocionales

¢En qué momento las risas y alegrias fueron transformadas en elementos constitutivos de la etnicidad afrodescendiente?
El mensaje que trasciende es que la misién “natural” de los negros es divertir a la concurrencia. Lo cierto es que en los
villancicos suele haber una alegria permanente que se manifiesta en carcajadas, juegos onomatopéyicos o jitanjiforas que
generan un resultado sonoro alegre y vivaz. Por ejemplo, en Negliya que quele los negros cantan: “Zezu, zezt, que aleglia
zez(l, nos da nuezoz Reyes, zez(, zez!”. Asimismo, en Siolo helmano Flacico se destacan las interjecciones “Acha 4, acha
¢, ay Jest Malia y Jusé, Malia y Jusé, ulud, ulué, alalilayle”.

En algunos casos la risa es provocada por situaciones bochornosas que experimentan los negros —en Afuela afuelay Turu
turu lo Neglito uno de ellos es mordido por una mula— o porque alguno se atreve a situarse en condicién de superioridad
respecto de sus compafieros. En El negro Maytinero, el tata Pascual —un anciano que es descrito como fiscal de algun
lugar— se da infulas de ser docto en gramdtica —“Griamatrica”—, leyes, musica y latin.38 Por eso pretende ensayar los
Maitines para el Nifo con “Psamo y Antiphinine” —Iéase: salmos y antifonas—, pero el coro de negros no hace mas que
reirse de él:

“Quien, quien

Jajajajaja,

No puere tata Pascua

Polque pala sel cantola

E menestel la solfeona

Jajajajaja
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Y que risa nosra”.

El tata Pascual se irrita y los calla con indignacién:

“Que Sofeona ni Sofita,

caya tus voca bobita [...]

quere uté cay4, burego [...]

que a mi nengun bufarén

que me avia de burd

quando emu sabiro e ceto,

sendo como so tan preto,

que toro puero ensefia,

yo sabe muy bie bayl4”.

Paraser cantor hay que saber solfeo, es decir, estar familiarizado con los principios de la teoria musical occidental, algo que
—conforme al texto— no estd al alcance de los negros. En este caso, lo que estd en juego es la imposibilidad de acceso a un
campo especifico del saber por el hecho de formar parte de una etnicidad subalterna. La falta de competencia en musica
hace que el grupo de negros no tome en serio al tata Pascual, quien se rebela y afirma que ser prieto no es impedimento
para ensefiar. Finalmente, no le queda més que reconocer que lo tnico que sabe hacer es bailar y con ello refuerza el
estereotipo asociado a los negros. Como contraparte podria argumentarse que la corrupcidn que el tata Pascual hace del
rezo en latin —“Gloria Patri ra Firio e ro Pripritu Sianto, Oygaro uté Vitatorio que e cosa re Pugatorio”- podn’a indicar
una suerte de irreverencia que subvierte el orden imperante.

En el villancico Antoniya, Flaciquiya, Gacipd un grupo de negros dialoga con una negra que sufre los efectos de la
borrachera de la noche anterior:

“- Qué yo so

-:Qué?

- una siola

- Jiji

- malquesa de Sanguangud

-Jaja

-y muy honrala

- Tijh, Jaja

(Mucho me duele la cabeza)”.

Es probable que el contacto con la elite blanca despierte en esta mujer pretensiones aristocréticas irrealizables, lo que
suscita las burlas de los demds negros. La escena también pone en evidencia frustraciones derivadas de conflictos de
género y clase; dado que la etnicidad es histéricamente construida y se conecta con otras categorias de la diferencia
—precisamente de clase y de género—, estas son ignoradas para crear la idea de que los negros conforman un grupo
homogéneo que se integra a la comunidad cristiana en igualdad de condiciones. Con esto es posible ver que son diversas
las categorias que se entrecruzan para definir una etnicidad impuesta desde afuera, aunque la categoria racial tiene
preponderancia sobre todas las demds: los protagonistas asumen su identidad de “negros”, que a veces opera como
reivindicacién y otras como negociacion con la elite y sus modelos culturales.

En este punto es necesario detenerse y poner atencién a los modos en que se exhibe la devocidn cristiana en las
negrillas. La proclama del cristianismo como verdadera fe significa para los negros alcanzar una posicién ventajosa que
no desperdician, puesto que les permite dignificarse como seres humanos que estdn en el lado correcto de la moral:39
son buenos porque tienen fe y tienen fe porque son buenos. Cuando la fe es fuerte se difuminan los signos de la alteridad
y ademds se permite a los negros definir las formas en que manifiestan su devocién. Véase por ejemplo la tercera copla
de Afuela, afuela:

“Adoramo al Nifio Dioso

¢é también, a la Siola

¢ con toniya de Angola,

le ploculamo reposo,

duelme el Nino donoso,

plemiando la devosiona,

de lo Neglo y bona f¢”.

El Nifio es adorado con précticas culturales procedentes de Africa; como compensacion por ello, restablecerd la justicia
en el mundo. La narrativa centrada en Cristo es el punto de partida para anclar en la memoria colectiva la idea de que,
en un estado de pobreza y exclusion, la fe es el camino para salvarse. En Lo neglo que somo gente se denuncia ante el
Nifo Jesus las vejaciones de las que son victimas:

“Mi amo esta un coxo,

y me haze el también,
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pulque so su Neglo,

andal en un pi¢,

llevole a que Nino,

ya que es Justo Juez,

o mi incoge a mi,

olesaneael,

que con er pie bueno,

es piol que pata”.

Dado que la Iglesia patrocinala creacién de estos villancicos, el conflicto latente entre amos y esclavos queda neutralizado
atravésdelarisa,ademds de que se consolida la figura de Cristo —“justo Juez”— como pilar del cristianismo y restablecedor
dela paz social. En Ah, siolos molenos uno de los negros le lleva al Nifio su jornal de todo el afio —“pala que puela rescatal
al Neglo”—, mientras que otro se entrega en ofrenda a si mismo —“Pulque deya se silva le yebo tura mi pelsona, ni meno
ni ma”— en una suerte de autosacrificio esperanzador.

Elser negro se yergue como antitesis de la blancura de Jesus, que es constantemente equiparado con la luz y la pureza. Esta
dicotomia entre blancura y claridad en contraposicién a negritud y pecado obliga a los negros a negociar constantemente
las fronteras de su etnicidad: a pesar de que su piel es negra, tratan de demostrar que tienen el alma blanca. El intento de
blanquearse lo hacen al adoptar la cultura blanca para ser admitidos socialmente. En A sinola plima mifa, la pastora pide
autorizacion para ir al portal de Belén e intenta esconder el color de su piel tras la blancura de las ovejas:

“Siola blanca no nos dexa,

digdmosla a la Sinola

que si negla la Pastola,

tenemo branca la oveja”.

En el caso de Digo a siola negra el sujeto protesta por los prejuicios negativos atribuidos al color de su piel: “Mi Bien, el
neglo es pulquien, le, le, al mundo has viajaro, mi bien, que nos dice alguien, le, le, que es neglo el pecaro”. Del mismo
modo en que el pecado es negro, la negritud es concebida como una —negra— enfermedad. En la copla 4 de Cavayeroz,
tulo neglo ezté puntual leemos: “Ben puriera e Nifo, fa mi re, nacel neglo ya, zalambalapd, que ha de sanal nuestla negla
enfelmed4, la, sol, fa”.

Sibien el color de la piel impide que el negro se construya a si mismo como un ser humano con plenos derechos, la fe es
presentada como ruta esperanzadora hacia el blanqueamiento, aunque, a la postre, siempre serd imposible de alcanzar. El
resultado es un constante desplazamiento de las fronteras de la etnicidad que se negocia dia a dia mediante la expresién
devocional.

No obstante, es dificil afirmar que los negros internalizan a cabalidad los discursos hegemdnicos, mds atin cuando
resienten que se les restringe las opciones identitarias a las que pueden adscribirse.

Tropas amenazantes

La expresion de la fe en Cristo no fue suficiente para hacer desaparecer las imdgenes amenazantes que durante la era
colonial circulaban en torno delos negros. Su arribo a Centroamérica fue de la mano con la llegada de los conquistadores.
La abolicién de la esclavitud indigena en 1542 propicié que se otorgaran licencias y posteriormente asientos para la
importacién de esclavos africanos,40 aunque no debemos olvidar que un importante contingente ingresé por la via del
contrabando. Conforme al censo realizado en Santiago de Guatemala en el afio 1604, en la ciudad residian unas 7.000
personas; de ellos, 1.390 eran esclavos negros, 225 esclavos mulatos, 380 mulatos libres y 10 negros libres.41 No hay
datos claros respecto del niimero total que habia en Centroamérica, pero se estima que durante todo el periodo de trafico
de esclavos pueden haber llegado a los 21.000.42

Para los indigenas locales los negros pronto se revelaron como servidores —y cémplices— del poder colonial. A principios
de la década de 1570 las comunidades rurales del valle de Santiago de Guatemala escribieron al rey para denunciar los
abusos y maltratos que sufrfan por parte de los oficiales espafioles, los vecinos de la ciudad y sus sirvientes mestizos y
negros43. Asilo expresan los indigenas del Barrio de la Merced, quienes se quejan de que los negros esclavos de los oidores
de la Real Audiencia los obligaban a vender el forraje para los caballos —“rastrojo”— a un precio inferior al del mercado:
“He aqui el sufrimiento de cuando nos empobrecieron los oidores, cuando vinieron a encargarnos de venderles rastrojo.
En verdad lo hacemos, y no nos dan su valor. Ademds, nos maltratan sus [esclavos] negros. Ya no tenemos tierras donde
sacar rastrojo que vender. Es muy poco con lo que vivimos. Es nuestra afliccion”.44

Mis adelante, en la Memoria 4 se denuncia que “[...] en la cdrcel nos afligen los negros, los espanoles y los mestizos,
alld nos pegan”.45 Esta situacidn se prolongd hasta los albores de la Independencia. En la visita que el arzobispo Pedro
Cortésy Larraz realiz6 a la didcesis de Guatemala —1768-1770- observé que en San Crist6bal de Totonicapan habia en
la plaza un negro que agarraba de las manos a los indigenas mientras eran azotados. La razén de esto era que el Alcalde
Mayor buscaba provocar mas abatimiento en los indigenas al verse asidos por un negro.46 Severo Martinez Peldez sefiala
que en 1811 un motin indigena estallé en Patzicia porque el tributo era cobrado con sumo rigor por un mulato, esbirro
del alcalde mayor.47 En resumen, a pesar de las politicas de segregacion que habia dispuesto la Corona por la mala
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influencia que atribuia a los espafioles, negros y mestizos sobre la poblacién indigena,48 la norma nunca se cumplié.
Esto generd espacios de interaccién que dieron origen a castas conocidas como zambos, lo que contribuyd a enriquecer
el perfil multiétnico del istmo centroamericano.

El aumento de la importacion de esclavos africanos tuvo directa relacién con las necesidades agricolas —sobre todo la
produccién de aztcar en los ingenios de la orden dominica y la de afil-, el trabajo en las minas y el servicio doméstico.
Muchos esclavos incluso fueron entrenados como artesanos. Cabe senalar que en Guatemala el sistema judicial espafiol
ofrecia a los esclavos espacios legales para defender sus derechos y comprar su libertad. De hecho, la mayoria lograba
ahorrar y, con el apoyo de las redes familiares, lograba obtener la manumisién.49 Con el curso del tiempo se produjo
un aumento constante de negros y mulatos libres que tenfan bastante independencia de movimiento y de alguna u otra
forma se integraron en la sociedad guatemalteca. No obstante, esto no minorizd las politicas de segregacion y exclusion
social de las que fueron victimas. En las ordenanzas de Indias se detallan las infracciones que los hacfa merecedores de
castigo: huir, beber, dedicarse al juego, generar altercados, etc. Ya sea que se tratara de negros esclavos o negros libres, la
violacién de estas normas aumentaba la desconfianza hacia ellos, haciéndolos ver como un grupo proclive al desorden,
el pillaje y la rebelion.50

A mediados del siglo XVII el viajero y fraile dominico inglés Thomas Gage escribié lo siguiente respecto de los esclavos
que residfan en las haciendas de anil: “Aunque estos no tienen otras armas que un machete [...], sin embargo son tan
desesperados, que muchas veces han causado alarmas a la ciudad de Guatemala, y se han hecho temer de sus mismos
amos”.51 Cuando el arzobispo Pedro Cortés y Larraz visit la hacienda dominica de San Jerénimo, observé que “[...]
hay esclavos que trabajan con perfeccion todo género de oficios necesarios, como albanileria, carreteria, carpinteria y
fundicién de metales para caldera y cuanto ocurra”.52 Por otro lado, cuando se trata de negros o mulatos libres que
residian en los pueblos, su postura es diferente. De la villa de San Vicente destaca que “los negros, mulatos y ladinos llevan
una vida perversa y abandonada, sin temor de Dios ni del rey”.53 El prelado concluye que tantos excesos solo podrén ser
controlados “sacando tantos negros, mulatos y ladinos, que ya abruman el reino o poniéndolos en més sujecién”.54

A pesar de estas imdgenes contradictorias respecto de los negros, muchos fueron reclutados para integrar las milicias
armadas.55 De hecho, en la cédula Real de 1663 se insta a formar compaifas de mulatos, por ser ellos personas de valor
que “pelean con brio y reputacién”,56 aunque ese mismo ano se exigié prohibir el uso de armas a esclavos, mulatos y
mestizos porque ocasionaban rifias y se volvian peligrosos para sus amos espanoles. En el transcurso del siglo XVIII los
Borbones reorganizaron las milicias del reino de Guatemala, en parte para hacer frente al avance de los ingleses en el
Caribe, pero también para detener las incursiones hostiles de los zambos misquitos.57 Es asi como en el Reglamento
de 1755 se contempla la formacién de un batallén de mestizos y mulatos, aunque para entonces ya representaban un
numero importante en las milicias, lo que les aseguraba cierto prestigio e integracion en la sociedad colonial.

¢Cdmo se relacionan estas milicias de negros y mulatos con las “tropas” que emergen en los villancicos de negros? La
verdad es que no hay relacién alguna. El texto las despoja de cualquier alusién bélica desde el momento en que se establece
que su tnico cometido es rendir pleitesfa al Nifio Jests en el Portal de Belén. Esto ilustra el modo en que las diferencias
fenotipicas llegan a ser el principal marcador de la alteridad, independientemente de lo difusa que se torna la linea de
segregacion. Veamos algunos ejemplos. En el villancico Venga turo Flanciquillo los negros entran en tropa al portal para
danzar Matachines.58 En Pascualillo que me quieles se ordena a los negros que formen un escuadrén armado “de tura
la gente negla, y vengan malchando turitos a pliesa —a prisa— con las caravuzas —arcabuces—". También hay una tropa
militar en Afuela, afuela, que exige a los transetntes abrir paso al rey de Guinea.

Ya se sefialé que la tropa de negros que marcha a Belén para adorar al Nifio es un lugar comun en los villancicos. No
obstante, quisiera detenerme en Afuela, afuela porque la tropa de negros intenta imponer a los blancos la —absurda—
prohibicién de estornudar cuando pasa el rey de Guinea:

“Como lo branco estornura,

luego embalgamo tambaco,

entlamole ben a saco

como la Plaza de Bura,

no tenen casa segula,

ni vale pedil peldon

y apelan a San Joseph

le, le, le, ay Kirié,

ay Kirie, Kirieleyson.

Achi, achi,

Caya, caya beyaco,

Que te embalgalemo tambaco”.

Eltexto sefiala dos amenazas dirigidas alos blancos: embargarles el tabaco y “entrara saco”. El Diccionario de Autoridades
de 1732 define entrar a saco como una incursidn violenta para hacer saqueo, “haciendo los soldados pillage de quanto
encuentran en las casas y vecinos”. Al considerar que en la época colonial los negros fugitivos formaban verdaderas
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milicias dedicadas al pillaje, la imagen evoca un temor latente que —otra vez— es matizado en el contexto de la celebracion
con el apoyo de la musica. Si bien el blanco “bellaco” se atreve a estornudar, la intercalacién de estornudos distribuidos
en las tres voces cantantes termina por dotar a la escena de un caracter alegre y ladico:59

Imagen 1

Fuente: transcripciéon de M. M. José Andrés Saborio.

El tépico del estornudo también aparece en la seccidn introductoria de Diga plimiya. En este caso el grupo de negros le
canta una tonada al Nifio: “y aunque estornuden cantando, Sefiore, nadie les toca”.

De missicas y danzas

La musica en el 4mbito de la fiesta baja la tension del conflicto social. Si bien habia algin grado de familiaridad con la
musica que los esclavos africanos hacfan en las calles de las ciudades, tanto la diversidad de las pricticas musicales de
origen africano como las funciones que esa musica cumplia —ceremoniales, sociales, de iniciacion, etc.— quedaron en la
penumbra. La experiencia muestra que ciertas texturas y combinaciones sonoras fueron codificadas como tipicas de los
negros,60 lo que qued plasmado en los villancicos a través del uso del didlogo, la alternancia en las voces, las sincopas,
hemiolas, suspensiones, contratiempos y diversas combinaciones de patrones ritmicos.

Aqui es necesario detenerse un momento en las grafias utilizadas. Los villancicos de este trabajo que datan del siglo XVII
e inicios del siglo XVIII estdn en notacién mensural blanca, utilizan clave de transporte61 y la métrica es 3/2. Tal es
el caso de Cavayeroz, tulo neglo ezté puntual, Pascualillo que me quieles, Negliya que quele y Siolo helmano Flacico.
En los villancicos de Manuel José de Quirds hay diferentes sistemas de notacién: Jesuclisa Mangalena y Venga turo
Flanciquillo representan resabios de la notacién mensural blanca —métrica 3/2—, mientras que en Digo a siola negla
prevalece el sistema moderno, con métrica 6/8. En la tltima etapa del siglo XVIII, Rafael Antonio Castellanos adopté
definitivamente la notacién moderna, al desarrollar procedimientos compositivos ajustados al sistema tonal. Asi vemos,
por ejemplo, que las particellas estin en clave natural62 y los cambios de seccion suelen ir aparejados de un cambio de
métrica —-3/8, 6/8, 3/4—.

La misica proporciond un espacio compartido que favoreci6 procesos de hibridacion. Cito por ejemplo la presencia de
instrumentos musicales de origen diverso, como la guitarrilla —guitaliya—, bandurria —bandurriya—, rabel —rabé-, violin
—viorin- y viol6n —viorén—. En el grupo de instrumentos de viento hay flautas —flauta, flautos, flautiya—, trompas —
tompleton— y bajon, aunque los instrumentos mencionados con mayor frecuencia son los de percusion: tambores —
tamboritiyo, tamboril-, sonajas —zonagillas—, pitos, pandero y adufe63 —arufe—. Si bien predominan los instrumentos
de factura europea, algunos de ellos son de origen drabe y otros constituyen variantes locales de instrumentos africanos.
En Turu turu lo nenglito el grupo de negros le lleva al Nino “sonaja, chinchi, natambo, adufe y cascabé”. Por su parte,
la tropa de Digo a siola negla le ofrece al Nifio una danza gloriosa con “las zonagillas, pitos panderos y flautos”. En el
villancico Afuela afuela hay un desplieque de cordéfonos:

“Manda Reye Gazipala

que Neglo vamo de gala

en Plussission al Pultal,

a cantal, con sonaja e guitaliya,

e cantemo tonadiya,

e que saltemo e baylemo

en lo Poltal de Belé,

con bandurriya y rabé”.

Cabe senalar que los instrumentos mencionados en el texto no necesariamente coinciden con la instrumentacién que el
compositor cred para el villancico en cuestion. Castellanos suele agregar una parte de violin -1y II- y continuo. Algunas
piezas incorporan un Bajon o Trompas, aunque el hecho de que hasta el momento no se hayan encontrado mas partes
instrumentales no constituye una prueba irrefutable de que en su momento no las haya habido.

Las danzas y géneros musicales de origen africano tienen un lugar importante. En Venga turo Flanciquillo se anuncia
“tocaremo la turumbella, cantaremo la zanguangua”; en Cavayeroz tulo neglo esté puntual el canto dice “bueno za, bueno
zay turo lo Neglo bolvamo a entond, zulumbulupé, pol fa mi re, zalambalap4, pol la sol fa”; por tltimo, en Lo neglo que
somo gente cantan “qui se haga, y mas que palesca, barumbd, barumb4, barumbdra”. En el caso de Venga turo Flanciquillo,
las onomatopeyas ze, ze, ze y chi, chi, chi simulan el ruido que produce el cruce de espadas que hacen los que danzan.
Se observa que los elementos sefialados marcan la diferencia cultural y muestran c6mo la musica reafirma los criterios
para definir la etnicidad. Nétese que en Diga plimiya hay una percepcion negativa de la musica de los blancos:
“Cuando lo branco intenta,

con voze destemplaro,

al Infante alegraro,

hace alo pleto aflenta,

pues canta impeltinente,

con tlizte muziquiya”.
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A pesar de eso, més adelante los negros manifiestan orgullo porque conocen los géneros musicales occidentales, pero
—otra vez— el error al pronunciarlos revela una ignorancia pretenciosa que los pone nuevamente en condicién de
inferioridad: minuetos —minuete—, arias —alie—, tonadas o tonadillas, ensaladas —ensarara—, canciones —cansioncilla—,
villancicos —con su estrivillico— y matachines. Incluso se insinta la ejecucion de un baile de salén en “Afuela afuela™
“Tocamo la campaniya

y oldenamo Plussission,

cantando Kirieleyson

y responde la Capiya

tocando la bandurria,

danzando floreta,64

al son, campanela65 y quatro pe

le le le, ay Kirie,

ay Kirie Kirieleyson”.66

Un tltimo aspecto que quisiera mencionar es la presencia de elementos locales en los villancicos de negros revisados
en este trabajo. La estructura interna de las piezas mantiene el formato europeo, de manera que no es posible sostener
que este fue lo suficientemente flexible como para propiciar una “adaptacién” a las condiciones de cada lugar. Es posible
que los procesos de hibridacién se hayan manifestado mas bien en la ejecucién en vivo, aunque no podemos saberlo con
certeza. En algunos ejemplos de villancicos s hay referencias a la gastronomia de la zona, aunque no necesariamente se
trata de una dieta de origen africano. En la copla 3 de El negro maytinero encontramos:

“A sus sobrinos y nieto

combida que oygan pasar,

de sus Maytines el guiso,

de solomos en Pipiam”.

El solomo en Pipiam —pepidn— es carne en una salsa elaborada a base de semillas de calabaza, ajonjoli y otras especias
tostadas; atin hoy en dia forma parte de la gastronomia de Guatemala. También en el villancico Ah, siolos molenos hay
unaalusién ala comidadelazona, puesto que los negros le llevan como ofrenda al Nifio arrope de calabaza —“calambaza te
aRope”-, rosquilla y chocolatiya de Oaxaca. Respecto de esto, habria que investigar con mayor profundidad los alcances
dela transferencia cultural ~-multidireccional— durante el periodo de colonizacién espaniola,67 pero eso superalos limites
de este trabajo.

Conclusiones

Segtin se observd, la etnicidad es construida en los villancicos a partir de una mirada externa que reproduce narrativas de
la diferencia como fenémeno real e inmutable. A pesar de la naturaleza multidireccional de los procesos de transferencia
cultural, el “negro” no es construido en tanto sujeto histérico, capaz de definir su identidad en términos propios, sino
que permanece como una categoria petrificada e inmutable cuyo distintivo es —ademas del color de la piel- la alegria,
devocion e inocencia, en un permanente estado de minoria de edad.

En cuanto a la musica, pudo observarse que los maestros de capilla en Hispanoamérica continuaron la tradicién de
utilizar procedimientos compositivos especificos para remitir a las practicas musicales de los esclavos africanos: didlogo
entre un solista y el coro —de negros—, uso de multiples instrumentos de percusion, onomatopeyas, danzas, ritmo vivaz,
etc. El efecto de ello fue la proliferacién de piezas musicales donde la figura del negro aparece esquematizada.

Los villancicos también ponen sobre la palestra las tensiones sociales que subyacfan en el orden colonial, de manera
que en ocasiones adquieren un matiz de denuncia. La figura amenazante del negro pendenciero va acompanada de
discursos reivindicativos que contienen expresiones contra los blancos. El lamento por la condicién social del negro —
o su negritud— revela que la etnicidad se yergue como una lucha politica y simbdlica por el lugar en el campo social,
aunque, si bien se plantea una suerte de vélvula de escape, lo cierto es que los conflictos quedan siempre neutralizados
con la presencia de el Nifio, la devocion, el humor y las pricticas artisticas -musica, danza, teatro- como facilitadoras de
la reconciliacién social. Se trata de artificios que encuentran espacios para liberar las voces subalternas, mas all4 de los
diferentes niveles en que se construye su etnicidad.

Con base en lo expuesto, sostengo que los villancicos de negros cumplian una funcién politica, puesto que el hecho de
incorporar alos afrodescendientes en la fiesta publica y exhibir su diferencia, forma parte de las estrategias institucionales
para construir limites étnicos que prevalecen sobre los conflictos de clase. A pesar de todo, estas piezas creaban la ilusion
de una comunidad unida en torno de los valores universalizantes de la cultura occidental. El jubilo inocente celebra el
tiempo efimero en el que la subalternidad es transformada en especticulo, mientras las estructuras de poder se fortalecen
y eternizan.

* Chilena. Posgrado en interpretacién pianistica en la Staatliche Hochschule fiir Musik Freiburg, Alemania; magister
en Literatura Latinoamericana y doctora en Estudios de la Sociedad y la Cultura, Universidad de Costa Rica (UCR),
Costa Rica. Profesora e investigadora de la Escuela de Msica de la Universidad Nacional (UNA), Costa Rica. Correo:
deborah.singer.gonzalez@una.ac.cr
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