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Resumen

Este trabajo se propone indagar en qué medida los modos de represen-
tar lo negro y lo moreno en la Argentina retoman o replican influencias
transnacionales del tridngulo que formaron durante siglos la peninsula
Ibérica, Africa y el Caribe. Se trata de evaluar la posibilidad de que hubiese
en el pais un substrato cultural heredado del Atlantico afrohispano por via
de Espafia del que procediesen, al menos en parte, las visiones sobre los
habitantes de tez oscura, especialmente las que son afectivamente posi-
tivas. ¢Es posible que las ambivalencias en la valoracion de la tez oscura
presentes en la cultura espafola —en especial en el romancero tradicional,
en la musica popular y en las zarzuelas y el teatro de género chico— hayan
tenido una influencia apreciable en la cultura popular en la Argentina, que
pudiera haber facilitado, a su vez, la revalorizaciéon de lo negro/moreno?
Para responder esta pregunta analizaremos la totalidad de la Encuesta
Nacional de Folklore realizada en todo el pais en 1921, en busca de ras-
tros, en el acervo oral de la poblacion, de tradiciones folkloricas y de otras
expresiones culturales procedentes de Espaiia (o de otros sitios el Atlantico
afrohispano por mediacion de Espana). Luego de demostrar que los hay, las
Conclusiones ofrecen algunas reflexiones sobre lo que ello significa para la
comprension del funcionamiento de las jerarquias raciales en la Argentina.
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Visions of blackness and dark skins in the National Folklore
Survey (Argentina, 1921): their connections with Spain and
the Afro-Hispanic Atlantic

Summary

This article investigates the extent to which representations of black
and dark-skinned people that emerged in the transnational space that
linked the Iberian Peninsula, Africa and the Caribbean over centuries
affected Argentinean culture. Does Argentina have a cultural substratum
inherited from the (afro)Hispanic Atlantic via Spain that may have (at
least partially) shaped perceptions of dark-skinned inhabitants, especially
the positive ones? Is it possible that the ambivalences of Spanish culture
with regards to blacks and “morenos” —to be found in Spain’s traditional
romancero, popular music and theatre plays— had a distinct influence
on Argentina’s popular culture that helped challenge dominant, negative
appraisals of dark-skinned people? In order to answer these questions, we
shall analyze the whole of Argentina’s National Folklore Survey of 1921,
looking for hints and traces of Spanish and/or of (afro)Hispanic Atlantic
influences on the oral culture of common Argentineans. Once those influen-
ces become clear, the Conclusion offers some insights into its meaning for
the understanding of racial hierarchies in Argentina.

Keywords: Afro descendants; Argentina; folklore; miscegenation; Spain.

l. Introduccion

La Argentina se distingue por haber sido uno de los pocos paises latinoa-
mericanos que sostuvo una narrativa oficial que imaginaba la nacién como
exclusivamente blanca y europea. Sin desbancarla, voces marginales o
subalternas, intelectuales, activistas y creadores erosionaron sutilmente
o incluso impugnaron esa narrativa, reponiendo la presencia de lo no-
blanco como parte de la nacion. A su vez, esas impugnaciones se apoyaron
en visiones positivas de lo negro o lo moreno, tanto en lo moral como en
lo afectivo y lo estético, que anidaban desde mucho antes en las clases
populares y que convivieron obstinadamente y en tensiéon con las miradas
denigratorias y racistas (Adamovsky, 2012, 2016 y 2017).

El objetivo de este trabajo es indagar en las posibles fuentes de esas mira-
das positivas de lo negro y lo moreno que colaboran con la impugnacion
de la Argentina blanca y europea. Se trata de evaluar la posibilidad de que
hubiese en el pais un substrato cultural heredado del Atlantico afrohispano
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del que procediesen, al menos en parte, esas visiones ¢En qué medida los
modos de representar lo negro y lo moreno en la Argentina retoman o
replican influencias transnacionales del tridngulo que formaron durante
siglos 1a peninsula Ibérica, Africa y el Caribe? Nos interesa aqui verificar si
hubo elementos heredados de la comun pertenencia a una cultura popular
transnacional hispanoamericana que pudiesen haber aportado visiones
sobre las diferencias de color, capaces de condicionar la efectividad de los
discursos blanqueadores. ¢Es posible que las ambivalencias en la valora-
cion de la tez oscura presentes en la cultura espanola —en especial en el
folklore peninsular, en la misica popular y en las zarzuelas y el teatro de
género chico— hayan tenido una influencia apreciable en la cultura popular
en la Argentina que pudiera haber facilitado, a su vez, la revalorizacion de
lo negro/moreno?

Para responder esas preguntas analizaré la Encuesta Nacional de Folklore
(en adelante ENF) realizada en todo el pais en 1921, en busca de rastros, en
el acervo oral de la poblacion, de tradiciones folkloricas y de otras expre-
siones culturales procedentes de Espana o de otros lugares el Atlantico
afrohispano por mediaciéon de Espaiia. En otro sitio tuve la oportunidad de
probar que esa influencia —especialmente por via de las zarzuelas y haba-
neras espafolas que llegaban al Rio de la Plata— fue decisiva en los modos
de representar a los negros durante los carnavales portefios (Adamovsky,
en prensa). Se trata, en esta ocasion, de comprobar si también lo fue més
generalmente en la conformacion del acervo oral de los habitantes de todo
el pais.

La primera seccion presenta una explicacion sintética de las maneras en
las que se tramit6 la diferencia étnico-racial en Espafa y en sus colonias
americanas. La intencion es poder visualizar la circulacion, en tension, de
valoraciones negativas de la tez oscura junto con otras de sentido contrario,
que paulatinamente se fueron abriendo camino. La segunda parte se detie-
ne en un amplio conjunto de referencias a negros y morenos en la ENF. De
cada una se demuestra una procedencia espafiola, por via del senalamiento
de versiones iguales o similares en recopilaciones de cantares tradicionales,
obras de teatro del Siglo de Oro, literatura de cordel, zarzuelas del siglo
XIX o habaneras. Las conclusiones ofrecen algunas ideas acerca de lo que
significa la presencia de ambivalencias similares respecto de lo negro y lo
moreno en la Argentina y en el espacio del Atlantico (afro)hispano.

Es preciso aclarar que este trabajo apunta a reconstruir genealogias de las
visiones positivas de lo no-blanco. Que ese sea el foco no implica de manera
alguna poner en duda el predominio que han tenido las de sentido contrario,
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ni mucho menos relativizar el racismo que existe en la Argentina y en el
mundo hispanoamericano. De hecho, iluminar los signos de resistencias
culturales a ese racismo es otra manera de resaltar su presencia.

Conviene asimismo una aclaracién terminolégica. “Etnico/etnicidad” refie-
re aqui a colectivos que comparten (o a los que se atribuye) un sentido
de distintividad grupal: ser un pueblo con caracteristicas determinadas.
“Raza/racial”, en cambio, remite a la idea —erronea, pero compartida por
muchos— de que hay pueblos que transmiten sus atributos morales o cultu-
rales intergeneracionalmente por via de fluidos corporales como la sangre,
el semen o la leche. El “racismo biol6gico” moderno es su manifestacion
mas conocida, pero se trata de una idea que, expresada con otros voca-
bularios, es muy antigua. No necesariamente se recortan grupos étnicos
distinguiéndolos como “razas”: muchas veces alcanza con imaginarlos aglu-
tinados por su educacion o su crianza. La serbia y la croata son etnicidades
diferentes, pero no se las suele imaginar como razas aparte. En cambio,
es habitual que a los judios de ambos paises se les atribuya una diferencia
racial, algo que la mera crianza no puede borrar. La idea de que existen
“razas” con frecuencia se apoy6 en la observacion de que existen fenotipos
diferentes, pero no es ese un ingrediente indispensable. Serbios y croatas
no se imaginan razas diferentes, pero muchos de ellos se sienten parte de
una “raza blanca”, 1a que comparten con otros pueblos de origen europeo
y que los distingue de quienes portan otro color de piel. En cambio, no
necesitan observar diferencias fisicas en sus vecinos judios (muchas veces
no las tienen) para pensarlos parte de otra raza. Usaré “étnico-racial” para
describir contextos en los que hay etnicidades y colores de tez diversos,
combinados de manera compleja con un pensamiento racial.

“Negro” y “moreno” son, en principio, términos que aluden a un rasgo
fenotipico: la tez oscura. Pero, como veremos, se vinculan con lo étnico y
con lo racial de maneras complejas. El primero suele usarse para designar
atoda una “raza negra”, opuesta a la “blanca”. Pero no siempre es el casoy
mucho menos vale para “moreno”, que puede utilizarse como sinénimo de
“negro”, pero también para designar el matiz de la tez méas oscuro posible
dentro de la “raza blanca”. Si pasamos al modo en que se vinculan con las
etnicidades, “negro” se usa en general en relacion con los grupos étnicos
del Africa Subsahariana. Pero también se ha utilizado para otros pueblos,
incluyendo amerindios, lo mismo que “moreno”, aplicable a personas de
diversos origenes: afrodescendientes, gitanos, indigenas, magrebies o sim-
plemente europeos meridionales. Estas ambivalencias, como veremos, son
cruciales.
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Il. Lo negro y lo moreno en el Atlantico (afro)hispano

Espacios conectados durante siglos, Espafia y América Latina experimen-
taron procesos comparables en lo que refiere al modo en que tramitaron la
multiplicidad étnico-racial que las caracteriz6. Segin varios especialistas,
fue en la Espafia medieval donde apareci6 por primera vez un pensamiento
propiamente racial. Fue la convivencia estrecha con extensas comunida-
des de judios y musulmanes lo que, por el interés de asegurar privilegios
para los catolicos, dio la ocasion para que se desarrollasen concepciones
de ese tipo. El temprano proceso de centralizaciéon politica a manos de
reyes que tomaron el catolicismo como bandera de unidad implico fuer-
tes presiones para que los no catoélicos se asimilasen. Tras las resisten-
cias que ello trajo, las sospechas de que las conversiones arrancadas bajo
presion escondian la continuidad de lo Otro fueron expresadas en térmi-
nos raciales. Las garantias de “pureza de sangre” que en el siglo XV las
autoridades exigieron a quienes deseaban acceder a ciertos beneficios, de
modo de excluir a los “cristianos nuevos”, fueron su expresion més visible.
Tal racializacion de las diferencias étnicas no hizo inicialmente foco en la
apariencia fisica; de hecho, se patrullaba el linaje precisamente porque
no se podia distinguir a simple vista cristianos nuevos y viejos. Pero esa
l6gica racial sent6 las bases para la organizacion de las jerarquias entre
espafioles, amerindios y afrodescendientes en los dominios americanos,
donde el fenotipo si fue una marca de diferencia importante (Schaub, 2019;
Goode, 2009: 11-26; Stallaert, 1998).

Inicialmente, los espafioles intentaron establecer en América una rigida
separacion étnica. Como un imparable proceso de mestizacién complico
esos planes, a partir del siglo XVII se erigi6 un sistema de castas, que
termind de consolidarse en el siglo XVIII con la exigencia de una certifi-
cacion de “pureza de sangre” para acceder a los privilegios que venian con
ser blanco. Los no-blancos fueron asignados a diversas categorias, cada
una con diferentes prerrogativas y restricciones. En la escala valorativa,
cuanto mas lejos se estaba de la condicién de blanco y més cerca de la de
negro, peor la posicion. Tras las revoluciones de independencia el siste-
ma de castas fue eliminado; con posterioridad, cada pais fue aboliendo
la esclavitud y estableciendo la igualdad de los ciudadanos ante la ley. La
desigualdad y la opresiéon étnico-racial continuaron, pero ahora apoya-
das en mecanismos informales y en un sistema de diferencias mas sutil
y movil. Durante el siglo XIX, la posicidon de cada quien en la jerarquia
racial qued¢ establecida menos por criterios de “pureza de sangre” que por
una compleja relacion entre color de piel/fenotipo, origen étnico, lugar de
residencia, credenciales educativas y clase. Ser “blanco” sigue significando
en la América hispana el acceso a privilegios de todo tipo. Pero, al mismo
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tiempo, la franquicia de entrada a la categoria es mucho mas baja que en el
pasado y que en otros sitios, como por caso los Estados Unidos: no requiere
linajes étnicos europeos “puros”, no excluye a priori ningn origen, y, a
veces, ni siquiera demanda una tonalidad de piel particularmente clara.
En el otro extremo, los de tez muy oscura suelen ocupar el peor lugar en
la jerarquia racial. Entre medio se despliega un continuum de posiciones
designadas por decenas de etiquetas —negro, preto, indio, moreno, caboclo,
mulato, pardo, mestizo, criollo, morocho, triguefio, cholo, café con leche,
etc.— que se superponen y cambian situacionalmente, lo que habilita cana-
les de movilidad entre una y otra. Por caso, alguien puede ser “moreno”
0 “mestizo” y al mismo tiempo ser tenido por “blanco” (lo mismo que un
afrodescendiente si su piel es clara) (Sansone, 2003; Telles, 2014; De la
Cadena, 2008).

Por otra parte, al menos desde el siglo XIX las sociedades latinoamericanas
se han mostrado ambivalentes en las valoraciones morales y estéticas que
asociaron a los colores. Por supuesto, la tez muy oscura ha sido y sigue
siendo objeto de minusvaloracién y de agresiones racistas. Pero, al mismo
tiempo y en convivencia con eso, con frecuencia lo moreno, lo negro, lo
mestizo son celebrados por su valor estético y/o por su aporte a la forma-
cion de las comunidades nacionales. De la musica popular a las visiones
de los intelectuales, en ocasiones lo moreno ha llegado a desplazar a lo
blanco del lugar de ser arquetipo del “nosotros” nacional. En la América
Latina moderna, en fin, conviven en tensién un fuerte racismo centrado
en la exaltacion de lo blanco con miradas positivas respecto de lo negro/
moreno e incluso identidades nacionales que lo colocan en su corazéon
(Wade, 2009; Chasteen, 2004).

Con sus peculiaridades, la sociedad espafiola experiment6 cambios com-
parables. Luego de la expulsion de los judios en 1492, tras fuertes ambiva-
lencias respecto de qué hacer con ellos, la mayoria de los moriscos corri6
la misma suerte a comienzos del siglo XVII. Pero una porcién considerable
consigui6 quedarse en Espafia, donde, por otra parte, el proceso de mesti-
zaje con los cristianos viejos ya habia dejado una marca indeleble. Ademas,
las influencias culturales del pasado moro eran tan grandes que siguieron
alimentando ambivalencias y una oscilacion constante entre la maurofobia
y la maurofilia. Y aunque posiblemente la mayoria de los moros fuesen fisi-
camente indistinguibles de los cristianos viejos y s6lo una minoria portase
una tez mas oscura, la diferencia entre unos y otros a veces se represento
como alteridad cromatica (una linea divisoria que el mestizaje impedia
fijar con claridad (Epalza, 1992; Fuchs, 2008).
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A la presencia morisca debe agregarse la de los africanos subsaharianos,
numerosos a comienzos de la era moderna. En el siglo XVI las principales
ciudades espanolas tenian comunidades visibles de afrodescendientes,
tanto libres como libertos y esclavos. En Sevilla, negros y mulatos llegaron
a representar mas del 10% de la poblacién y posiblemente fuesen méas en
Cadiz (Navarro, 1997: 144; Morgado Garcia, 2010). Por un ingreso menor
de esclavos, pero también porque se fueron mestizando con el resto de
los espanoles, en siglos posteriores su presencia fue menos visible; para
comienzos del siglo XIX la esclavitud estaba en franca desapariciéon en
Espana (no asi en sus colonias como Cuba, donde la sostuvo hasta el final)
(Martin Casares y Barranco, 2010). Hasta fines del XIX, como habia sido
el caso por cuatro siglos, la trata a través del Atlantico continué dando
numerosas ocasiones en las que espafioles alternaron con negros en los
puertos, mercados, fuertes, plantaciones y ciudades coloniales.

Por via del contexto colonial y por su presencia en la propia Espana, los
negros dejaron una marca cultural. Sus historias diasporicas, el bozal o
“habla de negros”, sus ritmos y danzas, tuvieron una presencia extraordi-
naria en la literatura y en el teatro del Siglo de Oro y anteriores e influyeron
en el desarrollo de los bailes populares. La critica tradicional interpreto
esa literatura escrita por blancos y la mimica coreografica como una expre-
sién de denigracién, una bufoneria racista que infantilizaba a los negros,
resaltaba su caracter servil o su exuberancia sexual (Fra-Molinero, 1995;
Lipski, 2005). Los tltimos afos, sin embargo, han visto el surgimiento de
interpretaciones alternativas. Nicholas Jones mostro que, indirectamente,
a través de su mera presencia en la ciudad o como espectadores de tea-
tro, los afrodescendientes condicionaron los mensajes que transmitia. El
“habla de negros” y los bailes y cantos teatrales ciertamente podian conte-
ner elementos denigratorios, pero fueron al mismo tiempo vehiculo para
visiones positivas sobre los negros, que desafiaban estereotipos, exhibian
su diferencia cultural y destacaban su independencia. Desestabilizaban asi
la supremacia de los blancos, empoderaban a los negros y los mostraban
como parte de la comunidad (mas adn, en sus bailes y cantos, como una
parte capaz de gozo y plenitud envidiables) (Jones, 2019). En el siglo XIX
muchos més personajes negros, junto con danzas y musicas de origen afro,
aparecieron en la zarzuela, que ademas fue uno de los canales por los que se
produjo el furor por el que los ritmos afrocubanos del tango y la habanera,
irbnicamente, terminarian identificados como tipicos de la cultura popular
espafiola. La asociacion entre el bajo pueblo andaluz y ese legado cultural
con influencias africanas y afro-caribenas se reforzaria todavia més con el
surgimiento del flamenco, que terminaria convertido en expresion cultural
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emblematica de espafiolidad (Garcia de Le6n Griego, 2002; Guerrero
Fernandez, 2005; Ortiz Nuevo y Nuiiez, 1999; Corrales, 2000).

En esta historia particip6 centralmente, ademas, el pueblo roma, los 1la-
mados “gitanos”. Llegados a Andalucia a mediados del siglo XV, sufrieron
persecuciones diversas y se los presioné a la asimilacion. Al igual que los
judios, moriscos y afrodescendientes, también sumaron su aporte moreno
al crisol de la Espana meridional. Como mediadores culturales, los roma
contribuyeron a hibridar el folklore espafiol medieval con las tradiciones
moras, africanas y afrocaribenias (ademas de las propias), hasta arribar a lo
que fue la cultura popular andaluza que alumbroé el flamenco y popularizé
los tangos y habaneras. Como los moros y negros, también los gitanos fue-
ron objeto de gran interés literario y teatral, de ambivalencia comparable.
Silas miradas discriminatorias no faltaron, la fascinacion por su vida libre y
despreocupada y la musicalidad que los caracterizaba dio lugar a una verda-
dera “gitanofilia” por la que, irbnicamente, ese grupo étnicamente ajeno al
mundo europeo terminaria convertido, en el siglo XX, en encarnacién de la
nacion espafiola (Starkie, 1935; Charnon-Deutsch, 2004; Goldberg, 2019;
Baltanas, 1995; Cantos Casenave, 1996).

Por esta larga historia de mestizajes biologicos y culturales, de influencias
afrocaribefias y de ambivalencias respecto de los cuerpos no-blancos, las
visiones acerca de la tez oscura eran en la Espafia moderna extraordina-
riamente inestables. Debido al mestizaje, en la peninsula, tanto como en
sus dominios, la piel mas o menos morena —no asi la muy oscura— dejo6 de
ser indice autoevidente y suficiente de alteridad étnico-racial. Los fenoti-
pos claramente “negroides” seguian siendo rechazados como algo ajeno
a lo espanol, pero con el gradiente que seguia desde alli hasta lo eviden-
temente blanco las cosas no estaban tan claras: especialmente en el sur
habia espafioles perfectamente espafnoles de tez amarronada. Si, por un
lado, ese rasgo fue tomado como indice de impureza racial, extranjeria y
deficiencia moral, por el otro asumi6 sentidos alternativos. Con el correr
del tiempo, la cultura espanola fue desarrollando impulsos hacia una valo-
rizacion positiva de la tez morena, que por supuesto convivieron con otros
de sentido opuesto. Las primeras recopilaciones del folklore espafiol, como
veremos, son pletoricas en reivindicaciones del hombre y la mujer more-
na, en ocasiones, en oposicién explicita al valor supuesto de la tez blanca.
Lo mismo vale para el teatro y la musica de consumo popular del siglo
XIX. Lo moreno adquiri6 una valoracion particularmente ambivalente
cuando la figura del gitano —a la que con frecuencia se imaginaba de esa
coloracion— se transformoé en emblema nacional. Y aunque “moreno” fue
el término que habitualmente defini6é su particularidad cromatica, como
en la siguiente copla, su cuerpo podia encarnar indistintamente también
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lo negro: “A mi me llaman el negro,/ el moreno y el gitano;/ yo soy el que
me divierto/ con todo el género humano” (Jiménez de Aragdn, 1925: 58).

Ill. La Encuesta Nacional de Folklore

¢Tuvo todo esto impacto en la Argentina? La ENF es el mejor corpus para
la indagacion que propone este trabajo. En 1921 el Estado argentino con-
voco a los docentes de las escuelas de todo el pais a recopilar informacion
sobre las costumbres, leyendas, cuentos, poesias, canciones, danzas, juegos
y conocimientos populares de la poblacién. 3250 de ellos se entregaron
ala tarea de entrevistar especialmente a pobladores de edad avanzaday a
transcribir lo que les contaban. El resultado compone una impresionante
coleccion de més de 88.000 folios manuscritos agrupados en 3200 carpe-
tas, cada una de un sitio diferente, una ventana incomparable al acervo oral
de esa época. No es sin embargo una fotografia completa: las indicaciones
que se dieron a los docentes contenian preconceptos respecto de qué era la
cultura “folk” que interesaba recopilar, lo que introducia un sesgo contra
las expresiones extranjeras, “modernas” o de origen comercial. De todos
modos, como los docentes no necesariamente compartian las premisas de
los folklordlogos o no tenian herramientas tan claras como para discrimi-
nar, y como fueron tantos, inevitablemente la ENF result6 en una coleccion
mas abierta y permeable que las otras recopilaciones de la época hechas
por estudiosos comprometidos con visiones mas estrechas.

Para este trabajo analicé 3197 carpetas correspondientes a la totalidad del
territorio, cada una con una cantidad de registros variable. Una primera
constatacion llama la atencion: de la gran variedad de teméticas y persona-
jes que podian verse reflejados, las que nos competen tenian un lugar bien
destacado. Algo mas del 6% de las carpetas incluye menciones a “negros/
as” o “morenos/as”, un porcentaje bastante sorprendente para un pais
cuyos discursos oficiales, por entonces, suponian blanco. En otras pala-
bras, hacia 1921 parecia existir un hiato entre esos discursos, que tendian a
minimizar o negar la existencia de negros como parte del pueblo argentino,
y los gustos e intereses de las clases populares, que con insistencia aludian
a ellos en canciones, poesias, refranes, cuentos o creencias.

El segundo dato que llama la atencion es la heterogeneidad de las valora-
ciones que se ponian en juego al referir a ese tipo de personajes. Realicé
una clasificacion simple de todas las menciones a negros y morenos segiin
fuesen afectivamente positivas o negativas. Tomé como positivas las
que los relacionaban con el amor o los describian destacando su belleza
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o vinculandolos con lo argentino. Por el contrario, consideré negativas
todas aquellas que los despreciaban, los hacian objeto de violencia o los
representaban como una poblacion fea, torpe, de sexualidad desborda-
da, delincuencial o viciosa. Dejé fuera una pequena cantidad de mencio-
nes neutras, en las que no se puede determinar intenciéon valorativa. El
resultado del ejercicio muestra la convivencia de valoraciones de signo
opuesto, ambas muy bien representadas en todo el pais, atin si predominan
las positivas. De tipo negativo las hallé en 62 registros (60 carpetas). Las
positivas casi triplican ese niimero. Cabe destacar que visiones de uno y
otro signo pueden convivir en una misma carpeta, a veces aportadas por
un mismo informante.

La gran mayoria de las valoraciones positivas aluden a negros/as y more-
nas/os afectuosamente como las personas amadas por el enunciante, lo
que es muy frecuente en las canciones y bajo formas posesivas y a veces
diminutivas (“Mi negro...”, “mi morenita...”). Con esa u otras modalidades
predominan las que refieren a mujeres: 89 registros (en 81 carpetas) enco-
mian a “negras”, mientras que otros 39 prefieren “morena” como término.
Hay que aclarar que “morena” y “negra” (y en ocasiones también “china”,
“mulata” y “morocha”) aparecen a veces como vocablos intercambiables.
La importante presencia de valoraciones positivas en las que el objeto de
valoracion es femenino y se expresan en formas posesivas o diminutivas
convoca a una lectura de género. Como han mostrado otros autores, es
habitual que en tales apreciaciones se ponga en juego una erotica del poder
en la que las mujeres no-blancas pasan a ser objeto de posesion de los
varones blancos, no solo con fines de satisfaccién sexual sino también como
parte de proyectos de blanqueamiento en los que es la semilla masculina/
blanca la que impone su ley (Kutzinski, 1993; Wade, 2009). No caben dudas
de que esta interpretacion podria ser aplicable a algunos de los materiales
que aqui analizo. Sin embargo, hay dos razones que me llevan a encontrar-
la no del todo adecuada. En primer lugar, los informantes de la ENF no
necesariamente fueron varones blancos embarcados en proyectos de esa
naturaleza: la mayoria era de clase popular y muy posiblemente mestizos
ellos mismos. Pero, més importante, el mismo tipo de valoraciones de la
mujer morena, también en formas posesivas y diminutivas, aparece con
mucha frecuencia en referencia a varones negros y morenos. Aunque las
exaltaciones en masculino son menos, de todos modos, estin muy bien
representadas: se quiere a “negros” en 33 registros (de 28 carpetas) y a
“morenos” en otros 8. El diferencial entre femeninas y masculinas (89
sobre 33) puede parecer notorio, pero debe tenerse en cuenta que hay un
sesgo en la muestra: ya que la mayoria de las fuentes originales espafiolas
habian sido escritas por varones, no es esperable que las personas amadas
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aludidas fuesen mayoritariamente también varones. Sobre la cuestiéon de
género volveremos en las Conclusiones.

Adicionalmente, en 15 registros se encuentran afirmaciones implicitamente
antirracistas, en las que un negro/a afirma su dignidad por oposicién a los
blancos o se queja de la discriminacion. En la seccion siguiente se ofrecen
ejemplos de todo ello.

IV. La influencia (afro)hispana

La influencia de Espafia (o del Atlantico hispano por su intermedio) es
muy evidente en cada uno de esos tipos de representacion de lo negro.
Aunque no es el objeto de este trabajo, para hacer al menos una menciéon
a las visiones negativas, cabe sefalar que una parte de ellas se hacen pre-
sentes en una cancion/poesia recurrente que describe un “casamiento de
negros” en términos grotescos, en el que todos eran de ese color y que
concluye con el asesinato de uno de ellos; con el cadaver hicieron una
morcilla (negra, claro) que todos devoraron, antes de volverse cada uno a
sus casas a seguir haciendo “cosas de negros”.! Con variaciones, la pieza
se repite en otro registro de Entre Rios, 2 dos de Catamarca, 3 en Santa
Fe 4y en Tucuman.® Otras dos versiones retoman la historia en tono mas
picaresco y sin el episodio del asesinato y canibalismo.® Titulada “Milonga
en negro” y también sin los aspectos mas ligubres, en 1950 registré una
version el cantante de tango Edmundo Rivero (Dalbosco, 2012). En diversas
reformulaciones, la pieza circulé en otros paises de la América hispana.
Su procedencia ibérica es indudable. El romancero espaiiol conoci6 varias
versificaciones con casamientos de negros como tema, todas mas o menos
denigratorias (Martin Casares y Barranco, 2008; Jones, 2016). Pero todas

1 ENF, Entre Rios, Carpeta 141.

2 ENF, Entre Rios, Carpeta 31.

3 ENF, Catamarca, Carpeta 5y 225.

4 ENF, Santa Fe, Carpeta 39.

5 ENF, Tucuman, Carpeta 268.

6 ENF, Entre Rios, Carpeta 104; Santa Fe, Carpeta 118.
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las halladas en la ENF provienen de la misma, el romance “Boda de negros”
que Francisco de Quevedo compuso en 1643 (que era ciertamente satirico,
pero que no incluia el episodio del homicidio ni el canibalismo, aunque si
una mencion a las morcillas). Los profundos cambios que las versiones
locales tienen respecto de ese original sugieren que se transmitian oral-
mente desde tiempos muy anteriores.

En lo que refiere a las visiones positivas, las concordancias méas evidentes
con el legado ibérico aparecen en la reivindicaciéon de la morenez. Varios
de los elogios a las morenas o los versos en los que se llama “morena” a la
mujer amada tienen ese origen. Algunos ejemplos:

“Si me pierdo que me busquen/Bajo el sol de Andalucia/Donde nacen las
morenas/Y donde la sal se cria” y “Ay morena/Ay morena de mi corazén/
Dame un beso y me aparto/Dadmelos por Dios”,” “Todo el hombre que
se muere/ Sin amar a una morena/ Va desde este mundo al otro/ Sin
saber lo que es canela”,® “Los ojos de mi morena/Se parecen a mis males/
Grandes como mis penas/ Negros como mis pesares”,? son todos versos
que pertenecen a una canciéon andaluza muy popular en Espafia, “La flor
de la canela”, hasta donde sé registrada por primera vez en un pliego de
cordel en 1847 (“La flor de la canela”, 1847) y retomada en recopilaciones
folkloricas posteriores. La imagen de la “flor de la canela” como alusion a
la belleza de la mujer de tez oscura —que en la cancién original era gita-
na— daria lugar a una larga tradicion, incluido el famoso vals de ese titulo
que en 1950 la peruana Chabuca Granda compuso en honor de una amiga
afrodescendiente. Notese como una apreciacion del fenotipo moreno for-
mulada en las mismas palabras vale para la etnicidad gitana, para la afro
y en sentido genérico.

Esa misma imagen reaparece en “Morenita y no gustarles/Que se lo cuente

a su abuela/Que es la flor de la canela/Una morena con sal”,'° antes reco-

pilada en un cancionero de Castilla (Vergara y Martin, 1912: 72).

7 ENF, Santiago del Estero, Carpeta 326.

8 ENF, Catamarca, Carpeta 212 y Santiago del Estero, Carpeta 326.

9 ENF, Catamarca, Carpeta 316.

10 ENF, Santiago del Estero, Carpeta 326.
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“De tus ojos morena,/no tengo quejas/ellos quieren mirarme/td no los
dejas”! aparece en un cancionero espafiol de 1865 (Lafuente y Alcantara,

1865: 97).

La composicion titulada “A una morena” contiene los versos “En tu jar-
din morena/ Planté claveles/ Y ortigas se volvieron/ Por tus desdenes”,'?
que estan presentes en un manual madrileno de 1875 (Campillo y Correa,

1875: 263).

Si pasamos al masculino, la ENF provee ejemplos similares. “Morenito
soy sefiora/moreno de Tucumén /negrillo es el trigo/blanco sale el pan™3
retoma una larga tradiciéon de versos espafioles que valorizan lo moreno
por su relaciéon con los cereales o con la tierra fértil que da el pan. Por
ejemplo, en estos versos, “Morena es la cebada, Moreno el trigo, Moreno
es el espejo/ En que me miro” (Rodriguez Marin, 1882: 60) o en “Aunque
soy morena/ no soy de olvidar/ que la tierra negra, / pan blanco suele dar”
(Alin, 1991: 469).

La ENF también contiene ejemplos de valorizacién genérica de la morenez,
como en “Lo moreno lo hizo Dios/Lo blanco lo hizo un platero/Por eso
nina del alma/Me muero por lo moreno”,'# presentes en varios cancione-
ros espanoles del siglo XIX (Lafuente y Alcantara, 1865: 126; Caballero,
1859: 265; Rodriguez Marin, 1882: 61). Lo mismo vale para “Moreno pin-
tan a Dios/ Morena es la Magdalena/ Moreno es el ser que adoro/ iViva la
gente morena!”,' hallables en otros tantos (Caballero, 1859: 255; Lafuente
y Alcantara, 1865: 125; Rodriguez Marin, 1882: 64; Jiménez de Aragon,
1925: 155) y reimpresos en una compilacion de canciones espafiolas edi-
tada en Buenos Aires (Rolleri, 1889). La ovacion “iViva la tez morena y el
zalero!”, por otra parte, también figura en una cancion andaluza difundida
en la Argentina luego de 1857 (La perla de Triana, 1854; Steingress, 2013).

11 ENF, Chaco, Carpeta 10.

12 ENF, Salta, Carpeta 32 II.

13 ENF, Jujuy, Carpeta 40.

14 ENF, Jujuy, Carpeta 23.

15 ENF, La Rioja, Carpeta 95.
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Algunas reivindicaciones de 1o negro en la ENF también provienen de
fuentes hispanas. Uno de los principales versos contra el prejuicio racial,
registrado en ocho carpetas de cuatro provincias, dice “El ser negro no es
afrenta/ ni es color que quita fama/ también el zapato es negro/ y luce
en el pie de la mejor dama”.'® La misma formulacién se encuentra en un
pliego de cordel impreso en Madrid en 1849 (Nuevas rondeiias, 1849) y
tiene réplicas en los folklores chileno, peruano, ecuatoriano, colombiano
y en tradiciones afro del Pacifico. Hay que decir, sin embargo, que cuando
pasamos de lo moreno a lo negro las correspondencias con Espafia son
muchas menos. No hay nada extrafio en esto: como vimos, la cultura espa-
fiola fue desplazando la valorizacién positiva de la tez oscura a la figura
de la “morena”, encarnada especialmente en las gitanas. De hecho, en el
folklore peninsular en ocasiones el encomio de las morenas podia ser a
costa de las negras, como en la jerarquia que organizan estos versos: “Las
morenas hizo Dios, / las blancas un platero, / Las coloradas un sastre,/
Las negras, un zapatero” (Lafuente y Alcantara, 1865: 341), que también
registré Carrizo en Salta (Carrizo, 1933: 579).

Como vimos, lo que mas abunda en la ENF son las visiones positivas de
negras y negros, que mas que duplican las que reciben morenas y more-
nos. De la mayoria no hallé contraparte en Espafa. Sin embargo, es muy
significativo que varias retoman una forma espafiola, introduciéndole una
referencia a lo negro que no estaba alli. Por ejemplo, en Santiago del Estero
aparece “Me dicen que soy negro/Yo no niego mi color/Entre perlas y
corales/Moreno luce mejor”.'” Notese como “negro” y “moreno” son inter-
cambiables. La misma copla se registra en otras provincias, pero usando

8 0, en versién femenina, “morena”. 19 Esta alti-

“moreno” ambas veces !
ma variante se encuentra en las tradiciones espafiolas (Vergara y Martin,
1912: 63) y —en version masculina también— en las de México, Colombia,
Panama4, Puerto Rico y otros paises de la América hispana. También se
registra en Pert “Yo soy negro mi sefior/y no niego mi color/ entre perlas
y diamantes/ el negro es el mejor”, una copla que los especialistas consi-

deran perteneciente al folklore afroperuano (Carazas Salcedo, 2018: 132).

16 ENF, Entre Rios, Carpetas 68, 26, 33 y 200; ENF, San Juan, Carpetas 80y 173; ENF,
Catamarca, Carpetas 85y 353.

17 ENF, Santiago del Estero, Carpeta 34.

18 ENF, Jujuy, Carpeta 40; ENF, La Rioja, Carpeta 95; ENF, Tucuman, Carpeta 34.

19 ENF, Jujuy, Carpetas 23 y 32Bis; ENF, Salta, Carpetas 103 1°.
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Otro ejemplo de forma espafola en la que se inserta la referencia a negros
es “Que es aquello que relumbra/Debajo de aquella pefia/ Son los ojos de
mi negro/ Que me esta haciendo sefnas”,?° la que es mas frecuente en su
version femenina. 2! Los versos se encuentran también en el folklore chi-
leno, peruano, venezolano, cubano y de otros sitios. Y aunque no lo hallé
en Espana, son alli frecuentes este tipo de cantares que comienzan por la
pregunta por aquello que relumbra, para rematar con respuestas variadas
(Devoto, 1999). Lo mismo vale para “Esa mi negra querida/ Dénde estara/
Si me tendr4 en la memoria/ O me habréa olvidado ya”, 2 preguntas que, a
proposito de otras figuras (como “mi amante”) se reencuentran en el folklo-
re espafiol (Doporto, 1900: 91) y de algunos paises hispanoamericanos.

Un caso interesante es el de la habanera “Me gustan todas”, de la zarzue-
la espafola El joven Telémaco, que tuvo un éxito extraordinario luego
de su estreno en Buenos Aires en 1869 (Saraiva, 2020). La letra original
incluia esta estrofa: “Me gustan todas/ me gustan todas/ me gustan todas
en general/ pero esa rubia/ pero esa rubia/ pero esa rubia me gusta mas”
(Eljoven Telémaco, 1867). En su oralizacion, tal como lo registra la ENF,
sufri6 un giro copernicano: “Me gustan todas/ Me gustan todas en gene-
ral/ Pero las negras, / pero las negras/ Me gustan mas”. 23 Noétese que el
giro no involucra solo el proceso de oralizacidn, sino también un despla-
zamiento geografico, de Buenos Aires a una provincia de fuerte presencia
de afrodescendientes.

Cabe destacar, en el mismo sentido que, asi como las canciones o romances
espailoles podian derivar de “moreno” a “negro” (o dar lugar a esto tltimo
sin siquiera haber aludido a lo primero), también hay algunos ejemplos
en referencia a “morocho/a”, vocablo sudamericano que, en Argentina,
puede usarse como equivalente. Por ejemplo, “Morenita y no gustarle/
Que se lo cuente a su abuelo/Que es la flor de la canela/Una morocha
con sal”**y “Los ojos de esta morocha/ Se parecen a mis males/ Grandes

20 ENF, Catamarca, Carpeta 297.

21 ENF, Santiago del Estero, Carpeta 23; ENF, Cordoba, Carpeta 132; ENF, San Juan,
Carpeta 85.

22 ENF, San Juan, Carpetas 27 y 80.

23 ENF, San Juan, Carpetas 56 y 75.

24 ENF, Santiago del Estero, Carpeta 91.
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como mis suspiros/ Negros como mis pesares”?® introducen el término
en lugar del “morena” de los versos espafioles ya referidos més arriba. En
masculino hay ejemplos similares, como “Dicen que los morochos/Son
mas dulce que el caramelo/Y yo como soy golosa/Por los morochos me
muero”,2® presente en el folklore espafiol con una “morena” como objeto
(Lafuente y Alcantara, 1865: 125; Rodriguez Marin, 1882: 211), version
femenina que por otra parte también registra la ENF.?” La presencia de
“tangos americanos” o habaneras en la ENF es otro indicio del influjo no
solo del romancero tradicional espanol, sino también de producciones
mas recientes, que podian llegar por via de companias teatrales o de las
partituras y libretos que vendian las casas editoriales especializadas, para
las que, en la segunda mitad del siglo XIX, habia ya un mercado local
(Saraiva, 2020). También son prueba de que lo que llegaba de Espafia no
era necesariamente “espaiol”, sino factoria del Atlantico (afro)hispano. En
efecto, las menciones a negros y mulatos en este tipo de canciones conecta-
ban con composiciones de origen afrocubano que, ademas, solian evocar el
mundo caribefio y las experiencias de los afrodescendientes de esa region.
Por ejemplo, la siguiente estrofa, repetida varias veces en la ENF, reflexio-
naba sobre la posibilidad de movilidad social interracial: “La Habana se
va perder/ La culpa tiene el dinero/ Los negros quieren ser blancos/ Los
mulatos caballeros”. 28 La estrofa no es otra que el comienzo del conocido
tango americano “Maria Dolores”, que Sebastian Iradier dio a conocer
en Madrid en 1860 y que posiblemente haya copiado de una canciéon que
circulaba desde antes en Cuba. El resto de la letra (que no he hallado en la
ENF) referia con picardia a una mulata que deseaba casarse con un blanco
(Marta Dolores, 1860).

La que si termina casada con un blanco es Trinidad, la “morena/mulata”
de La Habana que protagoniza una cancion registrada dos veces en San
Juan.?® Nuevamente en este caso procede de un tango/habanera que formé
parte del sainete El gorro frigio, estrenado en Madrid en 1888 (Paseando
una manana..., 1888). Otra cancién de amor interracial, esta vez dictada en

25 ENF, Jujuy, Carpeta 23.

26 ENF, Misiones, Carpeta 3; ENF, Santa Fe, Carpeta 29.

27 ENF, La Rioja, Carpeta 68.

28 ENF, Santa Fe, Carpeta 131; ENF, Jujuy, Carpeta 40; ENF, San Juan, Carpetas 56 y173.

29 ENF, San Juan, Carpetas 85y 123.
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Catamarca, es “El Mulato”, en la que un criado se despide de su patrona con
un lamento de afecto no correspondido.3° Como la anterior, viene de una
obra de teatro espanola de 1840 (El mulato, 1840, 40), que no sabemos si
fue estrenada en Argentina, pero si que su libreto se vendia en Buenos Aires
y que la cancion fue impresa por entonces en un cancionero uruguayo.3!

Otra habanera de elogio a una “morena”, registrada en San Juan,3? retoma
parcialmente versos de una titulada “Mi nina”, publicada en Valencia en
1868 (Lbpez, 1868). Lo mismo vale para otra habanera que también elogia a
una “morena”, esta vez en Mendoza,33 que procede del cancionero popular
espafiol (Montalban, 1893; Sevilla, 1921: 46-47). Y en la enumeracién cabe
agregar una cancién hallada en tres provincias que refiere a una “cubana”
de la que no se dice explicitamente que sea de tez oscura; comienza con
los versos “Sali de Cuba con rumbo a Espafia/ en un paquete de Nueva
York”34 y procede de una zarzuela espafiola (Peydro, 1902).

Otro ejemplo interesante es la siguiente cancion, titulada “La Negrita”, que
una anciana catamarquena recito:

Alla en los bosques de cocotero
una mafiana del mes de abril

me mecieron en una cuna
hechas (sic) de plumas de colibri.
Mi padre fue mulato

mi madre del Brasil

y yo negrita simarroncita (sic)
simarroncita vine a nacer.

Josefa me llamo, naci en la Habana
por mi desgracia negra naci

con una suerte tan altanera

30 ENF, Catamarca, Carpeta 103.

31 El Nacional Argentino, 3y 4/6/1859, p. 4. La cancién fue publicada en la coleccién
iNo me olvides! 6 sea Coleccion de cantos amorosos, Montevideo, 1841 (Ayestaran,
1953, p. 516).

32 ENF, San Juan, Carpeta 38.

33 ENF, Mendoza, Carpeta 12.

34 ENF, Santa Fe, Carpeta 131; ENF, Entre Rios, Carpeta 33; ENF, Catamarca, Carpeta 50.
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gue ni a mi padre lo conoci.

Mi padre fue mulato,

mi madre del Brasil

y yo negrita simarroncita
simarroncita viene a nacer.

Tengo la cara negra como la tinta

y estoy conforme con mi color,

soy la negrita simarroncita,

que duerme en cueva como el chacal,
alaluz de la luna,

y al resplandor del sol

soy la negrita simarroncita

que a nadie ofendo con mi color. 3°

La cancién apareci6 también en Jujuy, con alguna diferencia (Ila madre
era “carberi” y no de Brasil)3° y otras recopilaciones la ubican en Salta.
Se trata de una habanera muy conocida en Espafa y en otros paises de
la América hispana. La letra mas antigua que pude localizar la reproduce
un relato de viaje a Puerto Rico que un escritor espafiol publicé en 1868.
Las dos primeras estrofas y la tercera coinciden con la de la ENF, con la
precision de que la madre era “carbali”, es decir, de Calabar, actual Nigeria
(del Palacio, 1868: 38). La linea “a nadie ofendo con mi color” no parece
haber estado en la composiciéon original, pero es habitual en otras del
folklore hispanoamericano.

Al menos en una ocasion se puede documentar una influencia del Atlantico
(afro)hispano que llegaba sin mediacion de Espafia. En 1867, luego de
interpretar una obra teatral espaiola, el actor panamefio German Mackay,
de visita en Buenos Aires, estren6 la cancion "El negro Shicova", cuya letra
le pertenecia (la misica, descrita como un tango americano, era del argen-
tino José Maria Palazuelos). Sali6 a escena con la cara tiznada, disfrazado
de negro vendedor de escobas, y haciendo piruetas cant6 su creacién. En
estilo picaresco y con algunas palabras en bozal, la letra ofrecia escobas a
las “ninas” y las “amitas” y se quejaba de que, por su color, ninguna se las
queria comprar. Fue un éxito inmediato: la sigui6 interpretando en otras
funciones y ese mismo afio se imprimi6 la partitura en Buenos Aires, en
varias ediciones (Saraiva, 2020). Poco después otro actor, también tiznado,
la estaba cantando en Cordoba (Ramés, 2018). La pieza se oraliz6 y, con

35 ENF, Catamarca, Carpeta 181.

36 ENF, Jujuy, Carpeta 49 2°.
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variaciones, la ENF la registr6 en dos provincias distantes.3” Carrizo la
hall6 también en La Rioja, pero en version femenina, una “negra chicoba”
(Carrizo, 1942: 42).

La presencia del bozal o “habla de negros” es otro indicio de la influencia
afrohispana. Como vimos, habia aparecido tempranamente en la peninsula
ibérica y algo después en toda la América hispano-lusitana. De todas las
piezas que se conocen, el corpus de bozal del Rio de la Plata en el siglo XIX
es el segundo méas importante de toda América Latina, luego del de Cuba
(Lipski, 2005: 100). Aunque en la Argentina tiene una presencia temprana,
una buena parte de ese nutrido corpus es mas tardia y procede de letras
de comparsas de carnaval; tanto las compuestas por afroargentinos como
las de blancos tiznados utilizaron el bozal para sus canciones. En otro
sitio pude documentar la influencia que tuvieron las zarzuelas espafolas
en las practicas de las comparsas de ambos tipos. Faltan atin estudios
especificos, pero no seria extrano que el uso del bozal, muy habitual en las
zarzuelas, fuese una de sus fuentes de inspiraciéon (Adamovsky, en prensa).
Los registros de “habla de negros” en la ENF confirman que la influencia
peninsular fue tanto o més importante que la de las memorias del habla
de los afrodescendientes en suelo argentino.

En la ENF ubiqué 18 registros que utilizan palabras en bozal o estan ente-
ramente escritos en ese estilo. De ese total, de cinco (incluyendo las dos de
"El negro Shicova") se puede demostrar una procedencia (afro)atlantica.
Un informante de Santa Fe aporté la copla, “Naci en la Habana / Domingo
e yamo [domingo de Ramos]/ Como azabache nego naci / Con una suelte
tan pendenciela/ Que ni a mis pades yo conoci”,38 registrada anteriormente
en un cancionero espafiol (Guerrero, 1895: 96). En Cérdoba se transcribio
lo que se describe como una “Cancién criolla” con esta letra picaresca:

El neguito que quiso escucharlo
Dijo la nega tienes razon

¢Qué hace el negd?, dijo la nega
Dandole cuerda a tu relo;.

Jujuy que tiene la nega

Jujuy que esta tan hincha

Jujuy que dice la gente

Que pica el aji guagua 3°

37 ENF, Buenos Aires, Carpeta 199; San Juan, Carpeta 192.

38 ENF, Santa Fe, Carpeta 131.

39 ENF, Cérdoba, Carpeta 6.
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Sin embargo, los versos pertenecen a un cuplé popularizado antes en
Espana, titulado “Aji gua gua”, con la diferencia de que es la exclama-
cion “Ju-jui” la que va en lugar del nombre de la provincia argentina
(Tonadilleras y tonadillas..., 1919: 20).

En la Provincia de Buenos Aires un informante reprodujo un extenso “tango
americano” que le habia ensefiado una anciana de su familia que contaba
la historia de un “nenguito malo”, un “guachirandingo” que se armaba en
Cuba contra “los blancos”, para lograr “de los negritos, la libertad”; sus
riesgos eran causa de tierna preocupacién para su amada Panchita.4° De
nuevo en este caso, la cancion habia circulado en el siglo XIX en Barcelona,
impresa en un pliego de cordel, antes de ser retomada en un cancionero
porteno y aparecer, oralizada, en la ENF (“Nenguito malo”, s/f; Rolleri,
1889: 55-58).

Finalmente, la ENF incluye varias piezas de las que no he podido hallar
contraparte en Espafia, pero si en otros paises hispanoamericanos distan-
tes (en los limitrofes son bastante mas numerosas y no las listo aqui). Eso
puede querer decir que hubo algiin vector directo desde, digamos, el Caribe,
o simplemente que llegaron por mediacién de la peninsula ibérica pero no
pude localizar la fuente. El ejemplo mas claro es el de una cancion infantil

La negra Simona y el negro Simén
Andan por la calle en conversacion

La negra le pide por un peinetén

El negro enojado le da un arafién

La negra se aflige de verse arafiada

Y el negro le dice: “Céllate, no es nada” 4!

Con variantes, se registro en otras provincias 4* y es bastante conocida
en México y Centroamérica. Lo mismo vale para la copla “La mujer que
quiere a un negro/ negro tiene el corazén/ hace de cuenta que quiere/ a
un perro negro rabén”,43 hallable en los folklores de Ecuador, Colombia o

40 ENF, Buenos Aires, Carpeta 156

41 ENF, Buenos Aires, Carpeta 92.

42 ENF, Buenos Aires, Carpeta 37; ENF, Cérdoba, Carpeta, 89; ENF, Jujuy, Carpeta 76;
ENF, Santa Fe, Carpetas 32 y 131; ENF, Tucuman, Carpeta 281.

43 ENF, Entre Rios, Carpeta 59.
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Nicaragua. Algo similar sucede con una composicion titulada “El negrito”,
que un anciano de Entre Rios dicté y que incluye la estrofa “El negro se
puso flaco/ Como un mejugo de manati/ No quiere mascar tabaco/ Y el mas
melugo sale a lucir”.44 Con alguna diferencia la registra el folklore cubano
(Alzola, 1961: 94). Para concluir, una cueca de letra picaresca registrada en
Tandil, en la que una mujer le canta a “mi negro/negrito” reprochandole
con carifo sus infidelidades,*> contiene estrofas muy conocidas en Chile
y halladas antes en Guatemala (Batres Jauregui, 1892: 400).

Para finalizar, conviene afiadir que los hallazgos que describi para la ENF
pueden hacerse extensivos a los cancioneros tradicionales de cada pro-
vincia recopilados por folklor6logos como Juan Alfonso Carrizo, Juan
Draghi Lucero, Jorge Furt, Rubén Pérez Bugallo, Agustin Zapata Gollan,
etc. También ellos permiten ver la extensa presencia de valoraciones positi-
vas de negros/as y morenas/os (en convivencia con otras negativas), varias
de las cuales se reencuentran en el romancero tradicional espaifiol. Lo que
esas recopilaciones no permiten observar tan claramente es la circulacion
del “habla de negros” y de expresiones (afro)hispanas mas recientes, como
las habaneras, cuplés y canciones de zarzuelas y sainetes.

V. Conclusiones

No es novedad constatar que el folklore argentino retoma elementos del
romancero tradicional espanol, algo que ya habian notado pioneros como
Juan Alfonso Carrizo o Ismael Moya y que confirmaron otros académicos
luego (Chicote, 1996; Atero Burgos, 1996; Mancha, 2003). Entre las per-
vivencias que registro, Vilma Arovich mencion6 incluso la de los elogios a
la “morenita” procedentes de la literatura hispanica y sefardi de los siglos
XV-XVII (Arovich de Bogado, 1995). Este trabajo confirma y documenta
con mayor detalle la importancia de esas tradiciones en lo que respecta
a las percepciones respecto de lo negro/moreno y nos da una vision mas
cabal sobre su peso en la Argentina, que, como vimos, es muy notable.

A su vez, la tesis sobre la influencia espaiola se expande y modifica aqui
en dos sentidos. Por una parte, temporalmente, con la comprobacion de
que elementos llegados mas tardiamente desde Espaiia —incluso hacia

44 ENF, Entre Rios, Carpeta 118.

45 ENF, Buenos Aires, Carpeta 40.
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fines del siglo XIX- siguieron incidiendo en el acervo oral argentino. Por
la otra, geograficamente, con la puntualizacion de que no era en verdad
Espana la entidad cultural que aportaba esas influencias, sino mas bien
el Atlantico (afro)hispano. Como en los cantes “de ida y vuelta” que el
flamenco conoce bien, es dificil deslindar una procedencia tinica en un
espacio cultural (afro)atlantico en verdad compartido. Al Rio de la Plata,
zona marginal como era, todas estas influencias llegaban sobre todo por la
mediacion de Espana (aunque, como vimos, algunas llegaban sin ella y/o
haciendo un ingreso no por Buenos Aires, sino desde paises limitrofes).
Pero es importante recalcar que la usina cultural era transnacional: la del
Atlantico (afro)hispano.

Por supuesto, eso no quiere decir que el territorio que hoy ocupa la
Argentina no hiciese aportes propios. Por caso, como hemos visto, mien-
tras que en las fuentes espafiolas las figuras mas mentadas eran la morena
y el moreno, en Argentina predominaron las alusiones a negras/os (y se
agregaba el término “morocha/o0”, que no se utilizaba en la peninsula).
Posiblemente esa preferencia tuviese que ver con la mayor concentracion
local de afrodescendientes, los que, como vimos, habian ido decayendo
demograficamente en Espafia. Seria un error, sin embargo, considerar que
las alusiones a negros/morenos en el folklore analizado refieren exclusi-
vamente a ese origen étnico. Asi como en Espaina el término “moreno” fue
utilizado para describir a personas de etnicidades diversas —moros, africa-
nos, gitanos—, también en Argentina “moreno”, “morocho” y hasta cierto
punto incluso “negro” adquirieron un uso genérico similar; se aplicaron
sobre gentes de tez oscura, del origen que fuesen (Adamovsky, 2016 y 2017).

El sentido genérico de las alusiones al color y las fuentes (afro)hispanas
que aqui hemos relevado nos advierten sobre la necesidad de analizar el
corpus del folklore argentino con precaucion. Sin las contextualizaciones
y filiaciones que aqui propuse se corre el riesgo de no comprender correc-
tamente los modos en los que la cultura popular lidi6 con las diferencias
étnico-raciales. Por caso, un trabajo sobre el cancionero tradicional san-
tafecino publicado hace algunos anos afirma haber hallado 31 registros
“vinculados a la poblacion afrosantafecina”, que darian cuenta tanto de
su presencia como de la manera en que los blancos la percibieron. Toda
mencion a “negros/as” y “morenas/os” se toma en ese trabajo como alusion
directa a los afrodescendientes de la provincia, incluso algunas de las que
quedd probado aqui su origen (afro)atlantico. Y aunque las citas textuales
provistas evidencian el caracter laudatorio de algunas de esas alusiones,
el estudio concluye que el folkore no fue sino un canal mas para la discri-
minacién de los afrodescendientes (Cirio, 2010).
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En este trabajo sugerimos una interpretacion diferente, mas atenta a las
ambivalencias y a la matriz transnacional referida. Aunque tenga rasgos
particulares, la Argentina participa de la experiencia hispanoamericana en
lo que a la tramitacion de las heterogeneidades étnico-raciales respecta.
Ciertamente, se distingue por ser uno de los pocos paises de la region que
sostuvo una narrativa oficial que imaginaba la nacién como exclusivamente
blanca y europea. La expulsion imaginaria de lo no-blanco, sin embargo,
no consiguio erradicar los patrones centrales de aquella experiencia, que
venian de mucho antes. También en la Argentina la categoria “blanco”
se expande hasta integrar personas de cualquier origen —salvo los de tez
muy oscura— que puedan demostrar las credenciales culturales y de clase
adecuadas, incluso si son de piel amarronada. Pero éstos pueden perder
derecho a una membrecia plena si se apartan de los comportamientos acep-

» o« » o«

tables, en cuyo caso son clasificados como “negros”, “morochos”, “chinos”,
“morenos”, “indios” o “criollos” (etiquetas hasta cierto punto intercam-
biables que no necesariamente implican que se los perciba como racial-
mente otros, aunque a veces si es el caso) (Frigerio, 2006; Geler, 2016).
Como en el resto de América Latina, el lugar de la piel oscura tiene una
enorme ambivalencia. Con frecuencia la alusion al color funciona como
insulto y forma parte del arsenal de las agresiones racistas. Pero, al mismo
tiempo, tal como sucede en otros paises de la region, “negro” puede ser
usado en sentido inverso, como expresion de afecto y —lo que es menos
comin- en referencia a personas de cualquier origen étnico y coloracion,
incluyendo algunas percibidas como blancas (Adamovsky, 2017). En fin,
“negro” es en la Argentina un término étnicamente indeterminado y afec-
tivamente ambivalente. El analisis del folklore local y de sus fuentes nos
da algunas pistas adicionales para entenderlo.

Por otra parte, incluso siendo un pais tan identificado con lo blanco, en
la Argentina lo moreno/morocho y lo mestizo también han conseguido
disputar un lugar como encarnacion privilegiada de lo popular y también
de la nacién. La narrativa oficial de la nacién blanca y europea coexiste
en tension con visiones alternativas, menos articuladas, que la imaginan
morena y latinoamericana (Adamovsky, 2012 y 2019). La musica popular
argentina incluso genero su version de la “Eva morena”, para decirlo en los
términos que propuso John Chasteen. En su iluminador estudio sobre las
musicas y danzas de la region que terminaron convertidas en emblemas de
sus respectivas naciones, Chasteen llamo6 la atencion sobre el hecho de que
se trataba, justamente, de ritmos “transgresivos” en términos de color y de
clase. De raiz afro, originados en las clases bajas y considerados “indecen-
tes”, fueron eventualmente abrazados por las élites blancas, que veian en
ellos un posible simbolo de unidad nacional. Y aunque las élites tenian sus
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propias agendas, la entronizacion de ritmos de ese tipo también significaba
dotar de una nueva legitimidad a los grupos subalternos que los habian
generado y que tenian el lugar protagonico en sus sitios de baile y en las
letras de sus canciones (Chasteen, 2004: 199-200).

En el argumento de Chasteen, la figura de la morena, la “mujer oscura”,
ocupa un lugar central. En efecto, la glorificacién de la morena es tema de
innumerables canciones de diversos ritmos a lo largo de América Latina,
que la celebran por su belleza, su sensualidad, su alegria y vitalidad, su
gracia para el baile. Como figura mitica, su atractivo reside precisamente
en que habilita “el placer erotico de la union interracial”. Como los ritmos
que las exaltan, funcionan como promesa de unidad en sociedades marca-
das por profundas divisiones étnicas y de clase. En el atractivo que ejercen
sobre los varones de todo color que las observan, evocan la posibilidad y la
oportunidad del mestizaje; simbolizan la fertilidad en una comunidad que
se imagina unida en la mezcla (de alli que Chasteen la considere una “Eva
morena”). Por supuesto, ese tropo tiene una dimension opresiva, toda vez
que convierte a las mujeres reales de tez oscura en objetos sexuales bajo la
mirada masculina. Sin embargo, posee al mismo tiempo un costado ambi-
valente: a las morenas de carne y hueso las pone en riesgo, pero también
las empodera (Chasteen, 2004: 202-203).

En otro sitio demostré que el argumento de Chasteen se sostiene también
para el caso de la Argentina, incluso si sus élites nunca abrazaron visio-
nes de la naciéon mestiza. También alli la musica comercial y de consumo
popular durante todo el siglo XX produjo innumerables canciones, de los
ritmos mas diversos, que glorificaban a “morochas”, “chinas”, “morenas” o
“negras”, bellas, danzantes, sensuales, plenas, vitales. De hecho, a través de
la musica la “morocha argentina” se convirtié en arquetipo, un verdadero
emblema no oficial de la nacién que, como pude verificar, era racialmente
ambiguo: en sintonia con las propias ambivalencias de la cultura local,
a veces se la representaba como mujer de tez oscura, otras como blanca
(Adamovsky, 2016). El analisis de la ENF que pudimos realizar en este
trabajo refuerza esa hipétesis, a la vez que permite visualizar las raices
mas antiguas que le dieron a la “morocha argentina” el lugar de arquetipo
que hoy ocupa.

Para finalizar, conviene decir que ni esas ambivalencias y ambigiiedades,
ni el hecho de que en la ENF hayamos encontrado menciones afectuosas
sobre negros/as y morenas/os tanto como otras derogatorias (a veces apor-
tadas por un mismo informante) debe llamar la atenciéon. Como sostuvo
Antonio Cornejo Polar, las cruzas e hibridaciones étnicas y cultural que
caracterizan el espacio latinoamericano no dan lugar (al menos por ahora)
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aresoluciones armonicas ni a sintesis inclusivas. Antes bien, han generado
identidades y visiones contradictorias, incompatibles, esquizofrénicas,
mutuamente excluyentes que, sin embargo, conviven como parte de una
misma cultura, incluso en una misma persona. América Latina persiste
como un territorio abigarrado y fragmentado, un territorio incongruente,
ala vez unificado y recorrido por lineas de fractura profundas. Un todo sin
embargo dislocado (Cornejo Polar, 1996).
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