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Resumen: En este trabajo se proponen algunas reflexiones sobre
la representacién del cuerpo negro, africano y transafricano, o
corporalidad negra, como espacio de construccién de identidad,
de agencia y de reivindicacién ciudadana en algunos textos de la
produccidn cultural de Arnoldo Palacios. El estudio se centra en
las novelas Les mamelles du Chocé (1989), Las estrellas son negras
(1971) y La selva y la lluvia (1958). Partiendo de la stratégic «
d'oralisation » de la narration, de Effoh Clement Ehora (2013),
y de la logique de loralité, de Mamoussé Diagne (2005), se
analiza el uso de la oralidad, u oratura (Aguessy, 1972), como
medio de recuperacién y articulacién de la memoria histdrica
y cultural de la transafricania en Colombia y en las Américas.
Se explica cémo el proyecto escritural y cultural de Arnoldo
Palacios reconstruye la experiencia del cuerpo transafricano. El
escritor colombiano lo reconﬁgura y convierte en un espacio
de resistencia que revaloriza y reorienta al colombiano de
ascendencia africana como agente histérico, cultural y ciudadano
con derechos inherentes, y, por ende, como un elemento esencial
de la colombianidad y de la transafricania en las Américas.

Palabras clave: oratura, transafricanfa, corporalidad negra,

invisibilidad, Chocé.

Abstract: This paper proposes some reflections on the
representation of the black body, African and Transafrican, or
Black corporality, as a space for the construction of identity,
agency, and citizen vindication in some texts of Arnoldo
Palacios’ cultural production. The study focuses on the novels
Les mamelles du Chocd (1989), Las estrellas son negras (1971) and
La selva y la luvia (1958). Based on la stratégie ‘doralisation
de la narration, by Ehora Effoh Clement (2013), and on /&
logique de l'oralité, by Mamoussé Diagne (2005), the use of
orality, or orature (Honorat Aguessy, 1972), as a means of
recovery and articulation of the historical and cultural memory
of trans-Africanism in Colombia and the Americas is analyzed.
It explains how Arnoldo Palacios’ writing and cultural project
reconstructs the experience of the trans-African body. The
Colombian writer reconfigures it and turns it into a space
of resistance that revalorizes and reorients the Colombian of
African descent as a historical and cultural agent and citizen
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with inherent rights and, therefore, an essential element of
Colombianness and trans-Africanism in the Americas.

Keywords: orature, trans-Africanism, black corporeality,
invisibility, Chocé.

Résumé: :

Dans ce travail nous proposons certaines réflexions sur la
représentation du corps noir, africain et transafricain, ou de la
corporéité noire, comme un espace de construction d’identité,
d’agentivité et de revendication citoyenne dans certains textes
de la production culturelle d’Arnoldo Palacios. Nous nous
concentrons sur Les mamelles du Chocd (1989), Las estrellas son
negras (1971) et la selva y la lluvia (1958). Partant de la stratégie
doralisation’ de la narration, ’Effoh Clement Ehora (2013),
et de la logigue de ['oralité, de Mamoussé Diagne (2005), nous
analysons 'emploi de loralité, ou orature (Honorat Aguessy,
1972), comme un moyen de récupération et d’articulation
de la mémoire historique et culturelle de la transafricanie en
Colombie et aux Amériques. Nous expliquons comment le
projet d’écriture et de culture d’Arnoldo Palacios reconstruisent
Pexpérience du corps transafricain. L’écrivain colombien le
reconfigure et le convertit en un espace de résistance qui
revalorise et réoriente le Colombien d’origine africaine comme
un agent historique, culturel et citoyen avec des droits inhérents
et, de ce fait, un élément essentiel de la colombianité et de la
transafricanie en Amérique.

Mots clés: orature, transafricanie, corporalité noire, invisibilité,

Chocé.

En este trabajo, se ha propuesto analizar la presencia y representacién del cuerpo negro, africano y
transafricano, o corporalidad negra, como espacio de resistencia y de construccion de la identidad, agenciay
reivindicacién de la ciudadania en algunos textos de la produccién cultural de Arnoldo Palacios (Cértegui,
Choc6, 1924-Bogotd, 2015), escritor colombiano de ascendencia africana. A tal efecto, el estudio se centra
en las novelas Les mamelles du Chocd (1989), Las estrellas son negras (1971) y La selva y la lluvia (1958) como
textos de referencia. Partiendo de lo que Ehora Effoh Clement (2013) llama stratégic « d'oralisation » de la
narration, se analiza el uso de la oralidad u oratura (Aguessy, 1972) como medio para articular y recuperar la
memoria histdrica y cultural de la transafricania en Colombia y en las Américas. En este sentido, se analiza
coémo el proyecto escritural y cultural de Arnoldo Palacios reconstruye la experiencia del cuerpo transafricano
en Colombia a través de procesos simbélicos apoyados en fragmentos de «historias de vida»; para ello, el
escritor parte de lugares y espacios que revalorizan y reorientan al colombiano de ascendencia africana como
agente histérico, cultural y ciudadano con derechos inherentes y, por ende, como un elemento esencial de la
colombianidad y de la transafricanfa en las Américas, segun observa Davis Darién J. (1995):

The African diaspora had a major demographic and cultural impact on all areas of Latin America, from Mexico to the
Bahamas to Chile and Brazil. Although it is unusual today to observe African features among the populations of many Latin
American nations, it should not be assumed that the genetic contribution was slight. In some parts of colonial Latin America,
Africans outnumbered Europeans by a margin of 15 to 1. Almost one half of the populations of colonial Buenos Aires, Lima,
and Mexico City reflected varying degrees of African Ancestry. (p. xi)

En este estudio, Davis propone el concepto corporalidad negra para referirse a la experiencia de la
transafricania en las Américas, homogeneizada por lo que el estudioso congoleno Pius Ngandu Nkashama
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llama douleur commune. La corporalidad negra ha sido representada de forma recurrente como un
«producto» con valor de uso en los espacios de produccién econémica. En las Américas, durante la época
esclavista, pasando por la situacién colonial, hasta la era republicana, la corporalidad negra fue definida
por la marginacién en los espacios publicos ¢ institucionales de interaccién y transaccion, asi como por la
invisibilizacién simbélica.

Enlas Américas de habla hispana, tanto lasleyes de Indias como las cartas magnas de las primeras republicas
prohibian el acceso del negro, es decir, del africano esclavizado y de su descendencia, el transafricano, a
la cultura de la «ciudad letradax. Si bien el mundo del transafricano giraba exclusivamente en torno a la
slave economy (economia esclavista), no fue 6bice para que se iniciara un proceso de resistencia centrado, en
primera instancia, en el rescate de la memoria histérica y cultural de la corporalidad negra, ni para que se
sometiera a esta corporalidad a una «intra-terapia» como primer paso hacia la recuperacion, articulacion
y revalorizacién de su identidad cultural dentro de una realidad marcada por la alteridad. El escritor,
investigador y activista afroperuano Jos¢ Campos Dévila (1996) observa a tal efecto que «su condicién de
mano de obra esclava la distanci6 de todo beneficio social que atentara contra su situacién social, en este caso,
mantener en la ignorancia a la poblacién negra era uno de los objetivos de los esclavistas» (p. 19).

Dentro de los pardmetros del sistema de esclavizacion y esclavista colonial, el cuerpo negro estd marcado
y exclusivamente definido por su «valor de uso» y una «memoria asignada» monolitica y unidimensional.
Durante la situacion colonial, la corporalidad negra adquiere visibilidad y valor intrinseco tnicamente en
los espacios de extraccidn, explotacion y produccién econdémicos. En la era republicana, el cuerpo negro se
convierte en un ente marcado por su invisibilizacion en los espacios publicos e institucionales (politicos,
econémicos y culturales) de interaccién y de transaccién, aunque no fue el caso en los lugares de la cultura
popular.

Para el fil6sofo francés Jean-Paul Sartre, la corporalidad negra es un cuerpo al que se presenta y representa
como un corps-pour-auntrui, es decir, un «objeto sin historia» («Object without history», como dice Said
en Donato y Said, 1979) debido a la présence-histoire (Lavou-Zoungbo, 2003). Desde esa percepcion y
representacion de la realidad, el cuerpo negro no es, siguiendo a Sartre, un corps-pour-soi, sino, més bien, un
sujeto sin agencia, autonomia ni vigencia; es decir, en palabras de Achille Mbembe (2013), los negros son
retransformados «en hommes-objets, hommes-marchandises et hommes-monnaies» (p. 11). Es, en tltima
instancia, dentro de esa visiéon del mundo, un cuerpo victimizado por la historia y, por ende, marcado por
lo que Homi Bhabha (1994) llama zhe sentence history. La agresién a la corporalidad negra y el consiguiente
dolor acumulado fueron transmitidos y legados a las siguientes generaciones.

Amadou Hampaté Ba (1901-1999), el sabio de Bandiagara, ilustre historiador, poeta, tedlogo, etndlogo,
filésofo, novelista y «memorialista»> de Mali, solia decir: «En Afrique, chaque vieillard qui meurt est une
bibliothéque inexploitée qui briile» (citado en Mataillet, 1999). Con ello, Hampaté B4 queria resaltar
la tragedia (cultural) que se cernia no solo sobre las mal llamadas culturas orales de Africa y del Africa
subsahariana, sino también sobre la Transafricania. Algunos de los grupos étnicos africanos transmitian su
caudal cultural utilizando soportes gréficos autdctonos, asi como formas de comunicacién no impresas —
al menos, como el mundo occidental define lo impreso—. El lingiiista senegalés Mamoussé Diagne (2005)
senala la necesidad de cuestionar la definicién limitante y estrecha por la que se han regido los estudios
lingtifsticos al identificar lo gréfico. Segiin Diagne, lo escrito se suele restringir al alfabeto latino (p. 34), por lo
cual se tiende a confinar al campo de lo subalterno periférico aquellos procesos comunicativos de la oralidad
que no se atienen a sus pautas o normas. Partiendo de esas premisas, no estd de més recordar que algunos
grupos étnicos de Africa utilizaban formas y plataformas escriturales: los simbolos #sibidi, entre los igbos de
Nigeria; el sistema aroko, de los Yoruba de Nigeria; el alfabeto v4i, de Sierra Leona; el alfabeto bamun, en
Camertn; los alfabetos mende, toma 'y guerzé, en Guinea y Liberia; y el drabe fuertemente implantado entre
las poblaciones islamizadas del Fuuta Djalon, en Guinea; del Fuuta Toro, en Senegal, y del Macina; en Mali,
asi como en los territorios limitrofes del Sahel durante la penetracién del Islam a partir del siglo vii (Diagne,
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p- 34)[1]’ [2]. Eileen Julien (1992) propone el concepto African verbal arts, que se apoya en ambas formas de
comunicacidn, esto es, la escritura y la palabra dicha, que ocupan un lugar de privilegio en esas sociedades. En
ese orden de reflexién, Jacques Chévrier (1986) resalta:

La parole demeure [...] le support culturel prioritaire et majoritaire par excellence, dans la mesure o elle exprime le
patrimoine traditionnel et ol elle tisse entre les générations passées et présentes ce lien de continuité et de solidarité sans
lequel il n’existe ni histoire ni civilisation. (p. 13)

No se trata de una palabra vana, futil o frivola, sino que es una palabra sagrada v mitica vinculada a la
q g y

historia y a la cultura del grupo y de la comunidad; es portadora de los mitos fundacionales del grupo étnico

y, por ende, de la corporalidad negroafricana y transafricana, en tltima instancia. Por ello, para el «texto

africano», en general, el uso de la palabra o su interpretacién no estd limitado al ser humano, ya que en Africa

—y para el africano— todo el espacio tiene vida y se expresa, como observa el poeta senegalés Birago Diop

en su poema Le Souffle des Ancétres (Soplos) (1949):

Escucha més seguido a las cosas que a los seres. La voz del fuego se oye, oye la voz del agua, las matas que sollozan en el viento
que pasa. Es el soplo de los ancestros...

Nunca se van los que han muerto, son la sombra que se alumbra y la sombra que se espesa, no yacen enterrados: en el 4rbol
que bulle estdn, estdn en el bosque que gime. En el agua que se desliza, estdn en el agua quieta, estédn en la cava, estdn en la
multitud: quienes han muerto no han muerto. (pp. 144-145)

El investigador camerunés Samuel-Martin Eno Belinga (1978) observa que «la réalité est un livre
vivant dont il faut interpréter les signes et décoder le message» (p. 21). La palabra dicha que emana de
la corporalidad negra no solo es un medio de comunicacién cotidiano: es un medio para decodificar e
interpretar lo sagrado y lo mitico, y, también, para manifestar y expresar lo que Louis Vincent Thomas (1978)
llama /’Etre-Force (el Ser-Fuerza), es decir, un ente (oral) que genera vida y accién al tiempo que es vehiculo
de conocimientos y de sabiduria (pp. 121-122). Segtin Diagne (2005):

L’homme de l'oralité préserve ses productions des atteintes de oubli et de la mort, en procédant & une théatralisation de son
savoir. Autrement dit, il se joue de 'oubli en se donnant la possibilité de jouer le savoir, et de le rejouer toutes les fois qu’il
en éprouvera le besoin de s’en réapproprier le sens ou d’en revivre 'aventure. (p. 6)

Asimismo, siempre siguiendo a Diagne, es preciso resaltar que la oralidad no se limita exclusivamente
a la palabra dicha, porque limitarla a eso serfa mutilarla. Ademds, segtin Louis Vincent Thomas, es parole
retenue ou silence (palabra retenida o silencio): un silencio expresivo y cargado de significados, acompafiado
de un sinfin de manifestaciones no-verbales cotidianas y sagradas, tales como el gesto, el baile, los tatuajes,
la alfarerfa, la cesterfa, las trenzas y las decoraciones. Maurice Houis (1971) ahonda en este sentido cuando
observa:

L’oralité n’est pas 'absence ou la privation d’écriture. Elle se définit positivement comme une technique et une psychologie
de la communication 4 partir du moment ot l'on réfléchit sur trois thémes fondamentaux : La problématique de la
mémoire dans une civilisation de loralité, 'importance sociologique, psychologique et éthique de la parole proférée, enfin
la culture donnée, transmise et renouvelée 4 travers des textes de style oral dont les structures rythmées sont des procédés
mnémotechniques et d’attention. (p. 9)

Gran parte de ese rico caudal cultural e histérico oral africano llegd a las Américas, como recalca Denys

Cuche (1985):

D’ Afrique, les esclaves avaient amené leurs contes et leurs mythes. Bon nombre de ces contes, de ces mythes, se sont conservés
dans la mémoire collective noire grice a leur transmission orale de génération en génération, notamment au cours des veillées
profanes ou religieuses, telles les veillées funebres. Ils ont été partiellement transformés sous la pression des événements pour
mieux répondre aux interrogations nouvelles. (pp. 62-63)
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Los conocimientos tecnoldgicos y otras competencias intelectuales que el africano esclavizado trae a las
Américas sirvieron para construir y sostener la slave economy. Roger Bastide (1967) comenta al respecto que
«los buques negreros transportaban a bordo no s6lo hombres, mujeres y nifios, sino también sus dioses, sus
creencias y su folklore. Resistieron contra la opresion de los Blancos que querifan arrancarlos de sus propias
culturas para imponer la suya» (p. 29). En este mismo sentido, Jouve Martin y José¢ Ramdn senalan:

Lainsercion efectiva de las personas de origen africano en las tradiciones y practicas letradas de la ciudad colonial, asi como en
un mundo gobernado por documentos escritos, empezé antes incluso de su llegada a las costas americanas. Desde el momento
de su captura, los individuos que se venderfan como esclavos en los mercados de nuevo continente eran introducidos en
un entorno en el que su condicién social, su identidad y su destino habian sido en gran medida predeterminados por las
diferentes escrituras utilizadas en la trata. (2005, p. 53)

De igual manera, el filésofo camerunés Achille Mbembe indica:

Les Africains qui débarquent dans le Nouveau Monde avaient certes été déracinés. Mais leur inconscient n’avait pas été
totalement effacé malgré le traumatisme de la traversée. Quelque chose des identités antérieures, méme éparpillées, était
resté. A partir d’un présent fait de ruines et de souffrances, ils apprirent de nouveau, pas & pas, & faire communauté,  créer
des symboles et & imaginer le futur. C'est ainsi, par exemple, que naquit le jazz. Les sociétés de I'oralité, dites « sans écriture
» n’étaient pas des sociétés anti-mémoire, bien au contraire. Elles savaient accumuler et stocker savoirs et connaissances.

(2013, p. 96)

Dentro de este contexto, se enmarca el proceso de reinscripcion del cuerpo negro en la historia —la cual
contribuye a reescribir— como un primer paso para reclamar el derecho a tomar iniciativas y empezar a
«decir» el mundo desde su percepcién y representacion de la realidad.

La «economia esclavista y de la esclavizacién» no era un ente abstracto, sino la base sobre la cual se
asentaba esa infraestructura que Henri Lefebvre describe como «produccién de espacio». Era un proyecto
multidimensional con dialéctica propia y «précticas espaciales» especificas —sociales, politicas, culturales
y econémicas—, que se apoyaba en la labor de los africanos esclavizados. De ese modo, contribuy¢ al
florecimiento y a la prosperidad de gran parte de las Américas y de Europa mientras instalaba al negro en la
«cultura de la pobreza» y de la precariedad.

El proceso de esclavizacién y de desterritorializacién de la corporalidad negroafricana duré 350 anos, y
afectd directa e indirectamente la vida de millones de individuos; esto cre6 una de las mayores didsporas que el
mundo haya conocido. Oriundos de distintas regiones de Africa, homogeneizadas bajo el nombre de Cosza de
Guinea, los africanos esclavizados procedian de una diversidad de grupos religiosos, culturales y lingtiisticos,
que contribuyeron a la creacién de lo que Sidney W. Mintz (1984) llama Africa en América latinay que Roger
Bastide (1967) describe como Communantés Noires. En este sentido, se puede afirmar que la transafricanfa es
un fenémeno pluridimensional y sincrénico de agresion, mediado por la transculturacién y la deculturacion
que sigue «credndose y recreandose» (Moreno Fraginals, 1984, p. 10). Sin embargo, eso no fue dbice para
que el africano esclavizado, pese a la politica de fragmentacién y dispersion a la que fuera sometido, superara
lo que Moreno Fraginals llama «complejo proceso de transculturacién-deculturacién» (p. 10), que dio lugar
aun fenémeno de diglosia al incorporar al castellano algunos cédigos lingiisticos de origen africano. Por un
lado, ese proceso permitié la emergencia de un instrumento de comunicacién intraétnica, el cual favorecié
el nacimiento de lenguas «localizadas» y acriolladas similares al palenquero que se habla en Palenque San
Basilio, Colombia. Por otro lado, contribuyé a la consolidacién de un vehiculo lingiiistico estrechamente
ligado a lo que se podria describir como una identidad chocoana. Arnoldo Palacios observa que «el camino
seguido por el idioma para expresar el pensamiento, el sentir, es chocoano» (1997, p. 219). El chocoano,
como indica Palacios, da forma a gran parte de la estructura narrativa de sus novelas, las que se estudian en el
presente articulo. Una de las caracteristicas de esa lengua literaria es el uso del tono coloquial, como lo ilustra
este intercambio entre el compa Gaspar y su esposa en La selva y la lnvia:

—Guéno, ¢v6 qué pensés de lo que the veniro diciendo drtimamente?
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—djijo el compa Gaspar.

—Yo no sé... V6 sés er que vés —respondié contundente la mujer. (1958, p. 19)
También se evidencia en Las estrellas son negras, como en la siguiente intervencion de la madre de Irra:

—¢Qué tiene mijo? —le pregunté la madre, asombrada; una interrogacién que se dibujé en sus cejas espesas y juntadas—
¢Tas enjuelmo?... ; Tenes jiebre? —Se le acercd palpandole la mejilla con el dorso de la mano. Lo sintié caliente—. Te yame
pa que vai aonde er compa, pa ve a ve si loj acreita meria di arro y una cualta de platano...Que yo no I’he iro a concelale toro

polque toy enjuelma. (p. 59)
Para Arnoldo Palacios (1989), el chocoano

n’est pas un dialecte, pas un « créole », encore moins un castillan déformé, comme le croient 4 la légere certains critiques.
C’est un espagnol dans la bouche d’un peuple qui s’exprime surtout oralement et qui, a la faveur de la tradition et des si¢cles
d’analphabétisme, a gardé vivantes de cette langue des caractéristiques anciennes [...]. Ce langage a été adapté 4 la maniere
de vivre, de sentir, de voir la vie. (p. 11)

La lengua espafiola, en este caso, siguiendo al lingiista senegalés Alioune Tine, «se reterritorializa por
medio de un proceso consciente de interferencia lingtiista codificada» (1985, p. 50). Los elementos lexicales
que conforman el estilo y la estructura narrativa de estos textos se pueden rastrear en Les mamelles du Choco,
como se aprecia en el monélogo de la tia Carlota:

Ah merde ! Que c’est couillon nom de Dieu ! Putain de ta me ! Je ne peux pas me vive sans me fumer mon tabac et me prende
mon coup de café de tit matin, moi ! Ah saloperie va ! Sainte Vierge Marie ah ! Va te fai foute ! (Palacios, 1989, p. 119);

o en ese intercambio de la tia Carlota con la madre del narrador:

Ah ma soeu, t'es deja début ? Bonjou, tu as bien dormi ? Me vla en train de me batte pou allumer le feu et me fai mon tit
café, tu vois ? (p. 120);

y en Las estrellas son negras:

Irra seguia como una estatua, plantado, con la espalda al rio, contemplando distraidamente a la mujer embarazada. La vieja
mulata, robusta, que se le sonrié a Irra al entrar, se levanté de su banco, vino hacia la delgaducha del vientre inflado y las
piernas hinchadas. Esta la miré de soslayo por encima del hombro, y le sonrid:

—Hoy un he vendiro nara... Y vo, Crecencia? —le hablé con voz cansada, pero sonriente.

—Dejeme a mi Tona... Toy plantara aqui dende la cinco e la marugaa, y no he vendiro mayo cosa...

—Ete tiempo ta mu malo ya... La gente se va a agota luchando en balde [...]

—Chencha.... eh?

—iJesu!... Me jajtiria... Too er santo ria se la pasa regolddndome en la mejma cara —apreté los dientes—, su mardito

agualdiente. (1971, p. 67)

El lenguaje se apoya en el sociolecto chocoano, que define el registro coloquial usado por los personajes
para «decir» el mundo y la historia desde su realidad. De ese modo, se puede notar una clara distincién
entre la figura del narrador y del narratario en el universo narrativo. El narrador aqui seria heterodiegético
(Genette, 1972), solo testigo y mediador, y se dirige al lector en un espafiol formal. No es protagonista en la
historia que cuenta, sino que ocupa un segundo plano y deja que los personajes la hagan progresar a través de
los intercambios dialégicos en chocoano, los cuales contribuyen a dinamizar la estructura narrativa. En este
orden de reflexién, Arnoldo Palacios adopta una intencionalidad estratégica cuando usa el castellano para
proceder ala «abrogaciény apropiacién» delalengua delas élites —en el caso que aqui ocupa, el castellano—
y a su reposicionamiento. A tal efecto, Bill Ashcroft et al. (1989) resaltan: «The crucial function of language
as a medium of power demands that post-colonial writing define itself by seizing the language of the centre
and re-placing it in a discourse fully adapted to the colonized place» (p. 38).

A través del uso del sociolecto chocoano como medio de comunicacién y de expresion estética, los
personajes adquieren agencia e identidad personal. El lenguaje abre una ventana a sus aspiraciones, descos y
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suefos; asimismo, sirve para validar y legitimar la identidad cultural de la corporalidad negra en el caso que
aqui ocupa. Al mismo tiempo, cuestiona el cardcter monolitico y unidimensional del espanol, la lengua oficial
y nacional, que no parece tener en cuenta las otras expresiones étnicas y culturales de la colombianidad. Henri
Lefebvre (1974) observa al respecto:

El espacio no es un objeto cientifico ajeno a la ideologfa o la politica; ha sido siempre politico y estratégico. Si tiene un aire
neutral y de indiferencia por sus contenidos, lo que lo hace parecer tan solo «formal», epitome de abstraccidn racional, es
precisamente porque lo ha ocupado y usado. (p. 31)

La corporalidad negra fue instalada en un espacio con «codificaciones ideoldgicas, econdmicas y
reguladoras» que lo convirtieron exclusivamente en un corps-pour-autrui. Este fue evolucionando en 'y desde
un lugar donde existia como un citoyen differé (ciudadano diferido), en palabras de Victorien Lavou-Zoungbo
(2003), definido por la invisibilizacién como parte del proceso de subyugacién:

Doublé aussi de représentations fantasmagoriques qui fixent le Noir Afrolatino-américain dans des stéréotypes largement
diffusés et reproduits : lascif, paresseux, tout sexe, débride et sauvage, esprit rebelle, forcé de la nature, démoniaque, violent,
traite, enfant, irresponsable, vil, sale, etc. (p. 292)

La produccién cultural de Arnoldo Palacios nace y se da desde un lugar de elocucién o de enunciacién
anclado en la oralidad en sus distintas formas y expresiones estéticas; un lugar que Arnoldo Palacios identifica
claramente en el prefacio de Les mamelles du Choco(1989): «Tout se passe dans le Choco, région de
Colombie, incrustée entre 'Océan Pacifique, la mer des Caraibes et la branche occidentale de la Cordillere
des Andes — le Darien — au sud du Panamax (p. 9).

El Chocé emerge como una «georeferencialidad histdrica» (Villa y Villa, 2020, p. 70) definida por el
aislamiento geogréfico e institucional y por la agresion a la corporalidad negra y la alteridad. En Les mamelles
du Chocd, La selva y la lluvia y Las estrellas son negras, la voz, a través de diferentes instancias narrativas,
presenta un universo situado en una geografia periférica caracterizada por la escasez y la pobreza. El Chocé y
—para el caso que aqui ocupa— el Pacifico sur de Colombia son lugares que parecen evolucionar al margen
tanto del proyecto colonial como del Estado-nacién republicano. Peter Wade (1993) observa: «The region
is unambiguous; peripherality, poverty and blackness are central characteristics of its position» (p. 94). Esla
misma visién que proyecta el conde Theodore Mollien, quien pasé por el Chocé en su recorrido por América
del Sur a principios del siglo xix. Describié la regién de la siguiente forma: «L’humidité continuelle qui réegne
dans le Chocé en rend, [...] le climat trés supportable et en méme temps trés malsain [...] la santé la plus
robuste s’y altére ; tous les Européens y tombent malades» (La humedad perpetua del Chocé hace que el
clima [...] sea aguantable y al mismo tiempo tan malsano [...] que puede con la salud mas robusta. Todos
los europeos caen enfermos allf) (1824, p. 109). El mundo que presenta Mollien a la audiencia y lectorado
europeos es salvaje, hostil e inhéspito; lo corrompe todo. En ¢él, el hierro se oxida, el cuero se pudre y la lana
y el algodén se deshacen.

Sobre los negros del Chocd, Azula Barrera indica que tienen un «espiritu negro rudimentario e informe,
como que permanece en una perpetua infantilidad [...]. La raza de la tierra americana, segundo de los
elementos barbaros de nuestra civilizacién, ha transmitido a sus descendientes el pavor de su vencimiento
(citado en Arocha Rodriguez, p. 52)». Al respecto, Pérez sefiala que «lo que mds contrista [...] es la salvaje
estupidez de la raza negra, su insolencia bozal, su espantosa desidia, su escandaloso cinismo» (Pérez, citado
en Restrepo, 1984, p. 153). Y Mollien concluye que sus cabafias son unas cloacas inhabitables; y cuando se
sube por el tosco tronco que hace las veces de escalera para ir al dormitorio, el techo entreabierto no protege
de la lluvia que entra por todas partes (1824, p. 109). Todo lo anterior forma parte de un proyecto discursivo
cuyo objetivo era la construccién de imdgenes marcadas por la alteridad y el determinismo medioambiental
asociado con espacios geogréficos como el Chocé (Colombia), Esmeraldas (Ecuador), Yapateras, Chincha,
Morropén (Pert), Salvador (Brazil) o la Costa Chica (México). Como recalca Peter Wade (1993):
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Misery and an inhospitable climate and terrain were linked to a third feature, blackness, since the vast majority of the
region’s population was black, and together these three constituted the major impressions made on visitors to the Choco, an
impression characterized by negative evaluations and certain amazement at the way people could live in the region. (p. 97)

Es un discurso sistemdtico de desposesién, de desarticulacién y de reterritorializacion fisica, espiritual y
simbdlica del transafricano colombiano. Seamus Deane (1990) observa, refiriéndose a la situacién colonial,
pero cuyas reflexiones se podrian aplicar a este estudio: «At its most powerful, colonialism is a process
of radical dispossession. A colonized people is without a specific history and even [...] without a specific
language» (p. 10).

El afrocolombiano fue convertido en un ser de-centrado y de-centralizado; desvinculado y
desresponsabilizadom de la historia y de la institucionalidad nacional. Por otro lado, como observa Peter
Wade (1993): «A los chocoanos se les considera como procedentes de una regién desatendida y pobre
socialmente ubicada en lo mds bajo de la escala racial y regional, asi como del poder» (p. 25). Ese discurso
que periferiza de los espacios publicos y oficiales de transaccidn a la corporalidad chocoana forma parte de la
estrategia de desresponsabilizacién histérica del cuerpo negro y su destierro del discurso de la nacionalidad
en Colombia. Asi lo corrobora Oscar Almario (2001) cuando afirma que «el discurso politico republicano
y particularmente el geogréfico identificaron y definieron a los grupos negros como raza africana o como
descendientes de ella, con el fin de excluirlos del proyecto nacional o, como minimo, condicionarlos» (p.
26). La corporalidad negra recrea la memoria de la violencia y revela las multiples formas de agresion fisica,
emocional y sicoldgica sufridas durante la traumdtica experiencia de la esclavizacién en el mundo Atléntico
e Indico, segtin el caso, como resalta Jack Beng-Thi (2011):

Le corps est I'élément primordial, construit, fagonne par le médium terre dans une gestuelle qui répond 4 la vocation de
chercher, de collecter, d’assembler les morceaux, de réorganiser les traces, les signes éparpillés entre continents et iles dans

Iespace dramatique de I'esclavage. (p. 175)

Ello pasé a formar parte de un legado histérico mediado por diferentes formas y niveles de escasez y de
estrecheces que los transafricanos han ido heredando generacién tras generacion. Por eso, la corporalidad
negra es también corps-mémoire, porque lleva las marcas de la agresién histérica; es un cuerpo-historia
que lleva inscritas las marcas fisicas, mentales y simbolicas de la violencia, como observa Victorien Lavou-

Zoungbo (2003):

C’est désormais sur le corps-négre, et non dans les archives coloniales, que se donne a voir et 4 lire I'histoire de 'esclavage.
Traces visibles sur les corps broyés, laminés, torturés ; mais ces corps sont aussi fagonnés par les diverses expériences qui
ponctuent I'esclavage en tant que mode d’exploitation économique. (p. 158)

Es una practica discursiva que, apoyada en la violencia sistémica, subyuga la corporalidad negra a una
estructura que Angelina Pollack-Eltz llama cultura de la pobreza.

El hambre y la pobreza extrema recorren el universo de La selva y la lluvia y de Las estrellas son negras,
hasta el punto de estructurar el espacio y determinar el comportamiento de los protagonistas. En La selva y la
lluvia, Pedro José, su familia y los otros protagonistas viven en un universo cerrado y marcado por el hambre
y las privaciones, lo que se vuelve un motivo literario y se manifiesta como uno de los rasgos méds salientes
de la narracién. Gaspar, uno de los personajes mas destacados de la novela, observa a tal efecto: «FEl habia
vivido aqui cuarenta afios, y, de esos cuarenta anos, se contaban en los dedos de las manos las semanas en
que se logré comer, sin la pesadilla del dia siguiente» (Palacios, 1958, p. 19). El dia a dia de Gaspar y de su
esposa gira entorno a la lucha constante por desterrar el hambre: «¢Cémo haria hoy? ¢Qué les vamos a dar
de comer a los pelados?» (p. 18).

La novela Las estrellas son negras esté dividida en cuatro libros, cada uno con propio titulo. El primero se
titula «Hambre», y esta condiciéon media la vida de casi todos los protagonistas de la obra. Irra, uno de los
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personajes principales, se enfrenta a la lucha diaria contra el hambre, la violencia estructural y la adversidad
multidimensional:

Le dolia fuerte el estémago... El hambre... Cierto... No habia comido... Ni su mam4 ni sus hermanos tampoco habfan pasado
bocado, como no fuera esa saliva amarga, pastosa, que ¢l se estaba tragando ahora trabajosamente... [...] ¢Y ayer? ;Qué habia
comido? Nada. Exactamente, habia almorzado cada cual con un pedazo de platano asado, sin tomarse una gota de agua de
panela. ¢Dénde estaba Dios? ¢Por qué Dios no se compadecia de ellos, y les dejaba algo a la entrada de la puerta? (Palacios,
1971, pp. 32-33)

Y, especificamente, sobre la violencia estructural que socializa y banaliza la pobreza: «La vida entera de
Irra pasé velozmente por su cerebro, representada en una especie de pelicula... No vio nada extraordinario
en su existencia... El habia nacido para arrastrarse y enredarse en su propia baba como las lombrices» (p. 81).

Desde el punto de vista textual, la cultura de la pobreza estructura el universo narrativo al tiempo que se
erige y opera como un subtexto tematico de la violencia estructural a la que estd sometida la corporalidad
negra. En La selva y la lluvia,

Caimacan suspird, un suspiro envuelto, de repente, en la evocacién de una copla oida en Cértegui:

Qué desgraciala del pobre: Con hambre y sin qué comé, Tiene la madre muelta, Y de palto la mujé; Loj muchachito llorando:
«Papd yo quiero comé», Er comisario en la puelta: «Sefid: vengo por ujtés... (1958, p. 217)

Ahondando en ese sentido, Arachu Castro y Paul Farmer (2002) observan «la violence structurelle crée de
la souffrance en défiant presque toute explication (p. 102). La agresion a la corporalidad negra —chocoana,
en este caso— no tiene otro fin mas que subyugar, infligir dolor fisico, emocional y desestabilizacién mental
porque se trata de «une violence d’intensité constante qui peut prendre différentes formes : racisme,
sexisme, violence politique, pauvreté et d’autres inégalités sociales» (p. 102). La violencia estructural instala
y mantiene a la corporalidad negra en una condicién perpetua de corps-pour-autrui con su horizonte cerrado,
como se puede apreciar en las reflexiones de Irra:

Pero por mas que Irra caminaba durante todo el santo dia no lograba conseguir trabajo en ninguna parte. Ya habia perdido
la esperanza de que le dieran un empleo de portero porque él era negro y casi todos los puestos se los daban a los blancos, o a
los negros que le lamian los zapatos al intendente. A Irra le dolfan los pies de tanto ir y venir en busca de trabajo. (Palacios,

1971,p.51)

En este sentido de reflexion, es preciso resaltar que el proyecto hegemonico republicano, heredero del
criollo colonial, procedid a la «instauracién de un orden de la violencia» (Hurbon, 2002) que someti6 a la
corporalidad negra a diversas formas de violencias legitimizadas, entre las cuales destacaban la violacién de sus
derechos fundamentales como ciudadano. En Las estrellas son negras, por ejemplo, Gaspar no puede entrar
en la ciudad de Istmina para hacer las compras que le ha encargado su mujer porque lleva pampanilla, una
vestimenta que las autoridades prohiben por ser «indecente»: «Te rigo qu yo no voy sino a la obrilla... No
tis viendo que no se puere { en pampanilla hajta er centro del pueblo, a laj tienda?» (Palacios, 1971, p. 28).

Pese a ello, personajes como Irra o Nive, en Las estrellas son negras, y Luis Anibal, Aminta, Pedro José o
incluso Gaspar, el padre de este ltimo, en La selva y la lluvia, proponen diferentes estrategias de resistencia.
No se conforman con esa visién monolitica de la realidad, porque saben que existen alternativas a su mundo
cerrado. Al respecto, Michel Foucault (2007) recalca que a todo ejercicio de poder le corresponde uno
de resistencia. Como una de las précticas del poder de las élites republicanas, la violencia estructural dio
nacimiento a practicasy estrategias de resistencia. Tanto Irra, Pedro José e incluso Nive se resisten a aceptar la
légica del discurso de las élites encaminada a abrogar su identidad, y a acentuar las asimetrias socioeconémicas
y su presencia y representacion institucional. Nive, la joven adolescente de Las estrellas son negras, se ha
quedado al margen del proyecto de nacién, como reconoce:

He aqui la primera sensacion de soledad dentro de Nive. Ahora empez6 a comprender cdmo jamds ella habia pensado en la
realidad de su existencia, diferente de la de muchos otros, hijos de padres como o los padres de Nive. jAh..., la muerte! La
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muerte habia privado a Nive de una vida mejor. Nive vivia pero en el fondo se sentia muerta, porque: ¢para qué un ser preso
en el propio corazén de todas las miserias?... Su madre le habfa anunciado ya que no la podria matricular en el instituto. Y

ahora acababa de entregar lo tltimo. (Palacios, 1971, pp. 138-139)

A pesar de todas esas adversidades, estdn empefiados en salir de la situacién de vulnerabilidad y precariedad
multiple en que la historia nacional los habia confinado. Aspiran a configurar y a moldear una corporalidad
que los integre al pais oficial y, de paso, les permita recuperar su plena ciudadania. Las reflexiones de Gaspar
parecen augurar un futuro mejor para su hijo, Pedro José:

Ya té grande er muchacho... Hombre, yo no jé qué hacé, peo quisieda que mi muchacho no je quedara bruto como su papa...
Me ran gana de mandélo ar pueblo. Peo quién ayuraaquien casa... Pue, lo que Pedro José gana e una ayura pa subiloj platano a
la casa... Peo, cémo lo mando ar pueblo?... M hijo té enteramente dejnuro... El compa Gaspar dabale que le daba vueltas a ese
pensamiento; sin embargo jamas lo manifestaba. En la jamilia e nojotro, narie, lo que se fiama narie, sabe jilma su nombre...
Lo que pueren manda a uno con la sentencia en la mano, y no se pelcata e lo que que rice en pape. (Palacios, 1958, p. 8)

Pedro José, pese a su juventud, estd determinado a romper el ciclo de la pobreza y, por ende, el circulo de
la violencia estructural:

Su mente se habia alborotado como un hormiguero, Felipito se le aparecia cual la revelacidn casi definida de ese algo que lo
llamaba, encendia en ¢l esa llama que lo empujaba a ser otra cosa. [...] Ayo me iré al pueblo, pero...Yo no quiero irme a pasar
las peripecias de Felipito, no... Sin embalgo, yo sé que me puerro {; yo ya soy merio hombre, dice toé mundo. (p. 27)

La misma determinacion, resiliencia y confianza en —y para— un futuro lleno de promesas se puede
encontrar en el personaje de Irra, en Las estrellas son negras:

¢Por qué habfa temido a la imagen de Nive? [...] Nive surgié otra vez allanando una via, como la Estrella del boga aparta
las nubes pardas en la noche, y brilla reflejindose en las ondas de los rios, enderezando el camino de la canoa. {Nive! Irra
derrumbd los muros del presidio, aplasté pensamientos tiznados. Ely Nive no habfan hecho nada malo. Habian sido capaces
de amar, permaneciendo puros en el alma, cumpliendo el milagro de la creacién del hombre por la naturaleza. Irra entrevié
claro. La buscarfa y juntarfa con Nive para empezar a fundar ¢] también. El hijjo. Si. Ligado a ella. [...] Si otros habfan vivido
bien allf, ¢por qué Irra no podria vivir alli? Se quedarfa alli. Lucharia. Y el dia de hoy serfa otro dia [...]. Irra sintié el alma
invadido de confianza [...]. Y ensanchando el pecho, respiré libre. jLibre! (1971, pp. 177-181)

En la mayoria de los casos, el recurso de la oralidad se apoya en el estilo directo libre, que ofrece
una perspectiva interna sobre la psicologia de los personajes retratados; asimismo, con este estilo reduce
la distancia entre el narrador y el lector, lo que da la impresién de obviar —por no decir abrogar— la
«presencia» del narratario. Apoyarse en recursos orales para recrear parte de la experiencia transafricana
por medio del uso estratégico del lenguaje no es una estrategia nueva de Palacios, porque ya la habian usado
creadores culturales como Nicolds Guillen (Cuba), Candelario Obeso (Colombia), Langston Hughes y
Sterling Brown (EE. UU.).

En conclusién, es preciso resaltar que el recurso de la oralidad sirve como instrumento de desarticulacién
y de deconstruccién del discurso esencialista que contribuyé a la deshumanizacién y mercantilizacién de
la corporalidad negra y a su destierro de la historiografia nacional. En este contexto, Arnoldo Palacios,
apoyandose en las distintas variantes de los «c6digos de la oralidad», reterritorializa la corporalidad negra
por medio de «la reestructuracién informada de la memoria histérica de la didspora africana» (Duncan,
2005), v, en tltima instancia, reconstruye su identidad fragmentada, su ciudadania y su agencia institucional.
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