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RESUMEN

El objetivo de este trabajo es indagar en tornoaa transformaciones que sufre la ideologia del
mestizaje en las diversas etapas de la produccansaydstica del antrop6logo cubano Fernando Ortiz,
antes de la publicacion de su clasi€ontrapunteo cubano del tabaco y el azi@arl940. Para ello,
analizaremos algunos jalones en su obra, atendiegpeecialmente a varios de l0s numerosos ensayos
publicados entre 1900 y fines de la década dehtagiconsiderando en detalle como se articula, &n s
comienzos, la tension entre la condena etnocénttecéa alteridad y la valoracion del componenteoafr
como sustrato clave en la constitucion de la idiadinacional.
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ABSTRACT

The aim of this article is to explore the transfations suffered by the ideology of mestizaje in the
diverse periods of the essay production of Cubahrapologist Fernando Ortiz, before the publication
of his classicCuban Counterpoint: Tobacco and Su@arl940. In order to do that, we will analyze
certain fundamental instances in his work, lookégpecially at some of the numerous essays published
between 1900 and the late 1930s and focusing oratti@ulation, in his beginnings, of the tension
between the ethnocentric condemnation of alterity the valuation of the Afro component as a keysbas
for the constitution of national identity.
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Pero mi repique bronco,

pero mi profunda voz,

convoca al negro y al blanco,

que bailan el mismo son.
Nicolas Guillén, “La cancién del bongé”

En su operacién de comienzo (en el sentido de 3&8@5), el antropdlogo cubano
Fernando Ortiz se sumerge en el andlisis del mageal nacional, influido por el reformismo
positivista espafiol, en el marco del cual acabi@mearse® entre 1902 y 1906 publica articulos

! No abordaremos aqui €ontrapunteo cubano del tabaco y el az(oga considerado en términos
comparativos, con respecto a la obra de otros mesyestas contemporaneos (Gilberto Freyre y Ezkquie
Martinez Estrada) en Mailhe (2007).

2 Descendiente de un comerciante espafiol y de madrena, Fernando Ortiz (1881-1969) estudia
Derecho en Cuba y Espafia, doctorandose en 190#ligaddose inicialmente a la criminologia. Entre
1900 y 1901 participa activamente del Instituto iSldgico de Madrid, dirigido por Manuel Sales y
Ferré, y realiza sus primeras practicas antropeédgen la Carcel Modelo de Madrid. Esta experiencia

la lectura de textos comca mala vida en Madridde Constantino Bernardo de Quirds y José Llanas
Aquilaniedo) refuerzan su proyecto de estudiarriiifieamente” la delincuencia afrocubana siguieatlo
modelo del reformismo liberal espafiol. La producalé este intelectual se desplaza, desde la déehda
diez en adelante, de la criminologia positivistaamdlisis culturalista, al tiempo que sus activatad
académicas y oficiales se multiplican (por ejempiediante la fundaciéon de numerosas sociedades,
organizaciones cientificas y publicaciones antroégichs dedicadas a la cultura popular). Vinculado a
grupo minorista y a la vanguardia nucleada en tarfteRevista de avancae exilia en Estados Unidos
durante la dictadura de Machado, continuando adliisvestigaciones hasta su regreso a Cuba en 1933.
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sobre temas criminoldgicos en la prensa cubanalg evista italiana@rchivio di antropologia
criminale, psichiatria e medicina legal@irigida por Cesare Lombroso). Su obra temprana
pone en evidencia el modo en que la mirada libdempliega un amplio dispositivo para
controlar la cultura popular, apelando a la pro#ircde un nuevo conocimiento antropolégico
afin a la modernizacion del sistema represivo, lp aeversion del atraso por medio de la
educacion y el incentivo de la inmigracién europea.

En esta primera etapa, el ensaps negros brujo§1906§ inaugura una serie inacabada
de textos centrados en el estudio del “hampa dba@l’, junto d.0s negros esclavdd916) y
Los negros curro$.En principio, erLos negros brujo©rtiz concibe la cultura negra como un
foco de contagio negativo que africaniza la razadd en Cuba. Asi, reforzando la asociacion
del brujo con el delincuente, reactualiza un amintiaje de discursos que tienden a patologizar
la cultura afrocubana.

Ahora bien; al enfatizar la convergencia entrenrdbgue de Ortiz y el del positivismo
hegemédnico contemporaneo, podemos perder de Vgiaas diferencias significativas entre
esos discursos, dificultando por ende la comprensi@ modo en que esa primera etapa
“miserabilista® desemboca luego en una reivindicacion de la “afsania™ En este sentido el
trabajo de Diaz Quifiones (2006) resulta fundameataubrayar la gravitacion de un mismo
nucleo ideolbgico progresista entre las obras tangw de las décadas de 1900 y 1910, y los
textos producidos entre 1930 y 1950. Su lecturanjperentonces desarticular las visiones
homogeneizantes que reducen la obra orticiana lal gercicio de un control represivo
practicado “desde arriba” sobre la cultura deldatr

Profundicemos entonces este enfoque critico. Eprameros textos Ortiz es no solo un
discipulo de etndlogos racialistas como Cesare lkosab en Europa o Raimundo Nina
Rodrigues en Brasil, sino también un lector de sotradiciones discursivas, alejadas del
positivismo e incluso enfrentadas a él, como laslédas por los abolicionistas de mediados del
siglo XIX o por José Marti. Realizando una apropiaoriginal de modelos tedricos centrales,
Ortiz integra ecléctica y creativamente diversobagues. El resultado es la produccion de
textos heterodoxos, que oscilan entre el rechazo ndendo del “otro”, y el tenue
reconocimiento de una cohesion social logradal enegior de los sectores populares, gracias a
la extension de las practicas afro. Tal como atlviBiiaz Quifiones, la nocion de “progreso
espiritual”, transpuesta del espiritismo de Allaartkec al campo racial/cultural, introduce una
inflexion novedosa en la definicion lombrosianaalgerarquia de razas, y en la determinacion
biolégica en general: por un lado suscita una tactyptimista acerca de las vias concretas de
redencién (racial/cultural/espiritual) de la nagipor otro, conduce a una compresion moderna,
inspirada en los propios ritos de posesion, sawarletamorfosis dinamicas de las identidades
individuales y colectivas.

En el marco de esta critica a las lecturas homadzgamtes, vale la pena recuperar la
densidad del debate ideoldgico sobre el mundo negrdos discursos “cientificos” de la
incipiente antropologia de la época. Un caminolpesen este sentido consiste en explorar
comparativamentd_os negros brujosen relacidon a otros textos fundadores del analisis
positivista sobre el mundo negro, coe africanos no Brasi{1905) de Nina Rodrigués.a

Produce de manera ininterrumpida gran cantidadndeyes sobre el tema de la cultura afrocubana,
variando entre las lineas del andlisis etnografiinterpretacion nacional. Para ver el vincuoQittiz
con intelectuales del positivismo espafiol: Puig [Samy Naranjo Orovio (1999).

3 varios capitulos deos negros brujosparecen primero en italiano enfethivio...de Lombroso. La
segunda edicién, de 1917, suprime los capitulos 2 (gue realizan un esbozo histérico sobre la
esclavitud), porque éstos pasan a integogrnegros esclavos

* La primera edicién deos negros currogs péstuma.

® En el sentido de Grignon y Passeron (1991).

® Una lectura que tiende a apagar los contrastes iaterior del positivismo de entresiglos es, asio
criterio, la de Gottberg (2003)

" Varias de las reflexiones puntuales sofye africanos no Braside Nina Rodrigues retoman y
profundizan aqui el enfoque previo de Mailhe (2002)
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comparacion se apoya ademdas en el conocimientoroeoi que ambos autores tienen de las
obras del otro y que, como veremos, conduce ablesimiento de una red transdiscursiva de
legitimacion intelectual.

Ahora bien, ¢como leerlos? ¢(Coémo entender las pi@dticontradicciones que los
atraviesan para pensar lo popular, mas all4 dabgana positivista y del racialismo que define
las condiciones de posibilidad del discurso sobréoteo” en esa etapa? En esta duplicidad
complementaria entre etnografia y teoria crimigaljal es la intencién dominante? ¢ Producir
conocimiento etnografico, o perfeccionar el cortrol

En entresiglos, el saber sobre lo popular se cuolasa partir de una pulsion
contradictoria, de conocimiento y represion delrd'tt antrop6logo y policia combaten las
manifestaciones populares y, al mismo tiempo, recadpjetos y practicas que, extraidos de sus
contextos culturales de origen, son neutralizadespyestos en las vitrinas folkloristas del libro
y del mused. En este sentido, tanto Nina Rodrigues como Ordizep de fuentes espurias
surgidas de esa convergencia ambigua entre sapedsr, y ellos mismos profundizan esa
oscilacion inquietante. En el caso de Ortiz pomgje, una fuente fundamental para la escritura
de Los negros brujoses el libroLos criminales en Cubapublicado en 1882 por Truijillo
Monagas, inspector policial encargado de combasiermaticamente los ritos afro en La
Habana. Tal como declara el propio Ortiz en “Brugpsanteros” (1939), ese libro proto-
etnogréfico, resultado de una amplia experiencigpelsecucion, constituira una fuente de
informacién clave para la emergencia de los essudivocubanasincluso el subtitulo del
ensayo de OrtizApuntes para el estudio de etnologia crimjnpbne en evidencia la
complementariedad —activa a principios del sigloXXntre etnografia y criminologia.

Tanto Nina Rodrigues como Ortiz se autolegitimame@aientificos capaces de evaluar
“objetivamente” el peligro del hampa afro en cadatexto nacional, clasificando sujetos y
practicas, y separando el verdadero peligro respkgdtsimple temor inconsciente al “otro”. De
alli que ambos dialoguen y/o polemicen impliciexplicitamente con la prensa, reproduciendo
fragmentos de periodicos en el interior de los yrsaa partir de la extension escandalosa de
los candomblés en Salvador de Bahia, en el cadbndeRodrigues, o de resonantes crimenes
por parte de hechiceros negros, en el caso de @rtipz autorizada de la antropologia criminal
se vuelve imprescindible para clasificar el magmeiad de los bajos fondos, discriminando
delitos graves y meras practicas no-occidentales daberan ser erradicadas a través de la
educacion.

Una lectura superficial de esas dos fuentes desglkps conduce al reconocimiento de
lugares comunes del racialismo hegemonico. Sin egobaesa perspectiva sélo puede
sostenerse reduciendo contradicciones que, en sdyende Ortiz, evidencian conflictos
ideoldgicos y esfuerzos varios por producir un ueenocimiento sobre la alteridad. Nuestra
hipétesis es que en las diferencias sutiles emrbBosa autores, asi como también en las
contradicciones que sesghos negros brujaspuede percibirse el germen del giro conceptual
gue profundizara el ensayismo de Ortiz en las @gé&csaiguientes.

Veamos los textos. Ortiz afirma que los factoredatas definen negativamente la
psicologia popular, y concibe la hechiceria aframizbcomo la manifestacion paradigmatica de
la marginalidad delincuente, al valorar preconcegamente esas practicas populares como
primitivas e irracionales. Sin embargo, al subrdgarelevancia clave de la cultura negra en
Cuba (aunque lo haga desde una perspectiva misstegbiel texto también realiza una
implicita inclusion simbodlica de negros y mulatasla conformacion del “pueblo” nacional.
Ese gesto democratico contrasta con la mayoriaoslediscursos producidos por las elites
cubanas que, prolongando en la Republica la pdrgpdreredada de la colonia, definen la
nacion casi exclusivamente a partir del imaginawaional blanco, hispano y/o latiRAl
mismo tiempo, e.os negros brujofa determinaciéon biolégica acaba siendo apenasuntop
de partida para que el texto exponga, en el ddadel analisis, el predominio de lo socio-

8 Ver de Certeau (1999).
® Ver Estrade (1999).
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histdrico; la condena criminolégica de la religazd popular es apagada por la fascinacion con
gue el ensayista se sumerge en aquel universo éaktaces casi desconocido, y que se le
revela, al lector eurocéntrico, como una densdidathcultural, inferior pero, al mismo tiempo,
legitimaper se Ademas, dislocando las ideas racialistas negros brujosecorre un amplio
repertorio de temas histéricos y etnogréficos, igomando asi los principales ejes que
consolidara el ensayismo posterior. En este serdilnlorda desde la historizacion del trafico de
esclavos y de las rebeliones, hasta las pracetigiosas consideradas “primitivas”, observando
tanto los procesos de sincretismo previos comonsusfestaciones actuales.

Tal como advierte Diaz Quifiones (2006), al no apliel concepto de “atavismo” al
ambito de la delincuencia negra, Ortiz se deswatimamente respecto de su modelo tedrico
europeo, introduciendo una modulacion “progresist@nte a las determinaciones mas
conservadoras del enfoque lombrosiano. En efectig, la definicibn que da Lombroso del
delincuente “nato” como producto de una “regregdimitiva” o “salto hacia atras” (resultado
de las determinaciones bioldgicas y/o del medioliz@rgumenta que la primitividad psiquica
del negro no proviene de una involucion regresiva sle un mero retraso en su evolucion
racial/espiritual/cultural, resultado de causasades ligadas a la explotacion esclavocrata, y por
ende reversibles a través de la educacion. Y $a é€arta-prélogo” aLos negros brujgsel
propio Lombroso le sefiala a Ortiz la necesidadndestigar las anomalias fisiologicas del
negro, para Ortiz ya en este primer ensayo —y masea los siguientes— son mucho mas
importantes los fenémenos sociales e histéricodaguantropométricos.

En su defensa ilustrada del concepto de “progré3riz articula el bagaje ideoldgico
del abolicionismo, heredado de las generacioneggsecon el espiritismo de Allan Kardec,
muy extendido en las capas medias de Cuba en la®rps décadas del siglo XX. El
espiritismo kardecista le ofrece a Ortiz una defimi de progreso “espiritual” particularmente
operativa e igualitarista, permitiéndole superar deigndstico negativo respecto de las
determinaciones biolGgicas irreversibles. Asi, pndd en acto su propia concepcion del
“mestizaje”, Ortiz intenta armonizar sincréticaneeparadigmas teoéricos y saberes divergentes
e incluso incompatibles entre si, para integramioleraticamente” a sectores sociales hasta
entonces excluidads.

Si enOs africanos no BrasiNina Rodrigues aborda un abanico tematico préxirae
Ortiz enLos negros brujgsexisten diferencias significativas entre ambasrespecto al tipo de
enfoque y al contenido ideoldgico. En contraste rvisién distanciada y masiva de la
diaspora esclavicrata €s africanos.,.Ortiz aborda con detalle, desde una perspectigeom
la experiencia del trafico y la explotacion runalatiende ademas a los grados diversos de
asimilaciéon de la cultura dominante. Esa articdlacque pone el ensayo en contacto con un
area tradicionalmente explorada por la novela dglo sXIX, anticipa los movimientos
abarcativos e innovadores del ensayismo cultusapiststerior, que conducird al cruce entre
longue durégy microhistoria (y entre historia acontecimentaligtoria de la vida privada) tanto
en elContrapunteo cubano.de Ortiz como en otros ensayos del treinta, cQaga grande &
senzalade Gilberto Freyre.

Entre Nina Rodrigues y el primer Ortiz, los “paleeq” de “cimarrones” cubanos y los
quilombos brasilefios establecen un juego interessimetria y oposicion especular. Cuando

19 En efecto, en 1916 Ortiz asumira una posicién old@samente disruptiva: ehos negros esclavps
aunque recupera en parte el linaje de discursadados del siglo XIX dentro de la propia tradicién
cubana, evita precisamente los mitos de integrapiéra subrayar en cambio la fractura social radalt

de la coercién en el pasado, y que es todavialéegibla presente configuracion social. Asi, enéadl
desgarramiento de la sociedad cubana, heredadoalotacion esclavicrata, aunque también advierte
gue los grupos sociales seran cohesionables entwlof gracias a la existencia de sélidos vasos
comunicantes, especialmente en el campo de laayapular.

1 Ademas, en el seno del espiritismo reencarnadanis nociéon de “transmigracién de las almas” se
convertird en la base para la emergencia posteiaroncepto de “transculturacion”.
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Ortiz menciona las sucesivas frustraciones de &®liones de negros, evidencia una
perspectiva progresista que subraya el peso danténecion como causa de esos fracasos, y no
la ausencia de cualidades éticas en la psicologidosl esclavos. Eimos negros brujos
sorprende el hecho de que esa critica a la esalaaitule no solo toda idealizacién del orden
colonial perdido, sino también cualquier exaltaoi@orroméantica de la condicion esclava, en
una réplica liberal-republicana a las perspectivasstalgicas de la tradicién colonial
contemporaneas (y que se reactivaran en los afiogtrpor ejemplo en el propio ensayismo de
Gilberto Freyre).

En Os africanos no BrasMina Rodrigues critica la represion de las rebelgoesclavas,
mas por su ineficacia que por su crueldad. En ¢angruccion de las resistencias negras,
subraya la delacion sistematica entre los propéggas como sintoma de su degradacién ética,
pues “na devassa procedida foram estes escravamaéanfame e vergonhosa cobardia. De
delacdo em delacdo acabaram por enumerar tododngsrices e indicar as partes em que
haviam ocultado as armas” (Nina Rodrigues 1932: £9)s estallidos rebeldes no responden a
motivaciones sociales o politicas sino a deternim&s biologico-religiosas. Nina Rodrigues
acentlia, con una mirada arqueoldgica, la fragmiémtaaterna de los grupos sublevados,
opacando su solidaridad horizontal y la mencidrwdquier episodio que evidencie heroismo
popular. Clandestinidad, complot y fanatismo imaal son los materiales con los cuales se
articula una lectura conspirativa que criminalaistoria de los negros.

Evidentemente, la conceptualizacion de las rebediatel pasado alude a los episodios
de rebelion en el presente, y mas alla del coetrastre el reformismo liberal de Ortiz y el
conservadurismo implicito en la obra de Nina Ragrfy esa larga historia de rebeliones
populares juega un papel distinto en cada contisx&nunciacion. De hecho, en la obra de Nina
Rodrigues, la mencién de la represién del quilomddalmares es un modo de hablar también
indirectamente acerca de la reciente masacre dadGano de rebeliones populares urbanas
como la “Revolta da Vacina”, para comprobar en sotlis casos la manifestacion de los
mismos trazos socio-raciales que dificultan la moidacion. El texto reprime esos vinculos
temporales, evidenciando asi una suerte de fugeaflacia el pasado (hacia un pasado cerrado
y, por lo tanto, controlable desde la 6ptica dstdriador/arquedlogo). Por el contrario, en Ortiz
ese pasado de resistencia parece cargarse de agiones vinculadas a la larga lucha por la
autonomia politica cubana, e intervenir por lodagn el presente, ayudando a enfrentar la
amenaza inmediata del imperialismo emergente. Bsaepcion progresista, propia de un
reformista liberal atento a combatir cualquier aaata de la dominacion hispanica, es legible
en su conviccidn acerca del progreso espirituaibdes los sectores sociales, inclusive de los
grupos ética y étnicamente “inferiores”, que delrgrarse urgentemente en el proyecto
nacional. Ese evolucionismo espiritual (que, conmog, articula positivismo y espiritismo
kardecista) entra en choque con el determinismalragidente en la obra de Nina Rodrigues.

En ese sentido, los dos autores elaboran diagoésfidratamientos divergentes para
superar los mismos “reductos de primitivida@s africanos no Brasisubraya el temor (o el
deseo) de una posible fractura racial de la naeidime el sur blanco y europeo, y el norte negro
y atrasado, e insiste en desenmascarar el “falsry de la integracién del africano a la nacion,
cristalizado por el ufanismo oficil.Por el contrariol.os negros brujogone en primer plano
el deseo de forjar una cohesion nacional que se gaprescindible para consolidar la
autonomia cultural y politica de Cuba. Por ello,sebmundo de la “mala vida”, aunque
mantenga sus connotaciones negativas, se revela ebmspacio privilegiado en el que se
amalgaman los distintos grupos, trascendiendadaseras raciales. Asi, los sectores populares
se presentan coma espacio por antonomasia en el que se gesta elzajestl integrar los
diversos factores raciales y culturales mediante“transfusion fisica y psiquica” privilegiada.
Es precisamente ese babelismo sincrético del hamgae por décadas serd objeto de los
trabajos orticianos— el que conduce al autor haoia rapida —aunque aun no explicita—
intuicion de la complejidad de los procesos destatiuracion, y que se traduce en su apertura

12| egible en textos can6nicos como el endagmue me ufano do meu p&l900) de Afonso Celso.
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a la integracion sincrética de la alteridad, codieen la expresion orticiana de “afrocubania”,
todavia implicita er.os negros brujoy explicita en sus textos posteriores desde laddédel
veinte.

También Nina Rodrigues percibe las multiples madataes del mestizaje, pero insiste
en fijar sustratos culturales puros. En la medidgue esencializa la raza, la lengua y la cultura
—como instancias transparentes que se refractae sfit—, condena el caracter fluido y
naturalmente “espurio” de la dinamica de la domiracultural. Incluso desde el titulo Nina
Rodrigues insiste en separar identidades estabkesigy deben amalgamarse: si “los africanos
en Brasil” continan siendo africanos, el papelidgiectual consiste en identificar las huellas
de una cultura-otra cuya esencia se mantiene liableey por ende debe ser minuciosamente
rechazada. Asi, contra el sefialamiento de unarfusiégradora y ya irreversible en Ortiz, Nina
Rodrigues busca mensurar grados diversos de affachnen América. Su comparaciéon
insistente con Africa (pensada como garantia dezpuy de autenticidad originarias, aunque
con connotaciones claramente negativas) inauguadiccion genealdgica que sera constante
en los estudios afroamericanos posteriores, tamtel €aribe como en Brasil, aunque en las
décadas siguientes se invierta la evaluacion de festhmeno, en favor de una exaltacion
relativista de la autonomia cultural: ensayos céumsi parla I'oncle(1928) del haitiano Jean
Price-Mars yO negro brasileiro(1934) del brasilefio Arthur Ramos —discipulo de aNin
Rodrigues— seran ejemplos paradigmaticos de estaubda obsesiva de Africa en América.

Tanto Ortiz como Nina Rodrigues fundan en entresidgbs estudios afroamericanos,
creando una sélida red de citas reciprocas quelides las semejanzas culturales entre Cuba y
el nordeste de Brasil. Pero mientr@s africanos...cierra sus reflexiones sobre el propio
contexto nacionallLos negros brujog/a apunta a la fundacion de una unidad regional (el
Caribe) y continental, concebida en base a unarldastocial y cultural convergente.

En ese mapa simbdlico, para ambos autores Haitiiemguna dimensién cultural
politica radical, constituyendo las tierras “infales” temidas por las elites dirigentes y por los
propios ensayistas, en base a la experienciaqaotié la Independencia y al papel desempefiado
en esas luchas por la religién vudi (fuertementeotiézada por el catolicismo coloniaf)Nina
Rodrigues identifica los residuos culturales qubedeser extirpados quirdrgicamente como
“esse novo Haiti, refractario ao progresso e insive¢ a civilizacdo” (1932: 121), formado
tanto por los antiguos quilombos como por los siteios sociales aun “aquilombados” en el
Brasil moderno. En la misma tesitura, y citanddra autor no menos demonizador que Nina
Rodrigues, Ortiz advierte que en Haiti (pero no Guba) “mas de un blanco ha sido
desenterrado, roto su craneo y comida su masaé&tineepara adquirir asi el negro vivo la
inteligencia del blanco muerto” (1996: 83).

A lo largo de la década del diez todavia dominapsrtextos de Ortiz, la devaluacion
de la alteridad y la adhesion al ideal de una fusidegradora, homogeneizante y jerarquica,
donde la civilizacibn europea se imponga por encditealas culturas subalternas. Asi, por
ejemplo, erEntre cubanos. Psicologia tropic61913)* el articulo “Labor de titanes” celebra
gue los obreros negros del Caribe, dada su teradah@bandono del trabajo, sean sustituidos
por obreros blancos (en su mayoria, inmigrantespeas)*” otro texto, comentando la creacion
cientifica de un nuevo cactus “sin puas”, traza analogia —clisé en el organicismo de
entresiglos— entre el cruzamiento de especies ioay el de razas humanas, para teorizar al
fin sobre los beneficios hipotéticos de generamauelo nacional ya depurado de “espinas”,
capaz de revertir la nociva “prolificuidad de lapecies inferiores”, pues

...acaso nuestro porvenir nacional no sea en aofands que un complicado
problema de seleccién étnica [...]. Quiz4 no seetsino de conseguir que el
espinoso cactus de nuestra psiquis criolla (delsglamente cruzado con especies

13 Al respecto ver Hurbon (1993).
4 E| texto retine una serie de articulos, cartasifecencias escritos y publicados antes de 1910.
15 Ortiz (1993: 48).



Orbis Tertius - 2011, vol. 16 no. 17. ISSN 1851-7811.

de escaso jugo y de muchas puas) vaya por escogideamientos con cactus
jugosos y sin espinas, perdiendo estos obstaculss atilizacion en la obra
civilizadora de los pueblos (Ortiz 1993: 54).

En didlogo solapado conos negros brujas“El timo del polo norte” parte de la teoria de
Lombroso para elogiar las formas sofisticadas @dntuales de ejercicio de la delincuencia en
los paises centrales, como sintomas del mayorrdésanivilizatorio, en contraste flagrante con
las manifestaciones atrasadas del delito en Cubatré articulo, define el Iéxico africano en
Cuba como el vestigio de una lengua “reducida prégorcion cada dia mas infima que le
corresponde por su primitividad” (Ortiz 1993: 88)en “Supervivencias africanas” compara las
creencias del fafiguismo con “hongos pestilenteg, gesde la colonia, aprovechan la crisis
cultural de la isla para desarrollarse. Sefalaadwetesidad de elevar el nivel cultural y moral
de la poblacién para combatir esta “plaga”, adeigrte, de lo contrario, “habra que pensar en la
necesidad de beber la sangreamié y en seguir a cualquigliablito mas o menos patriético,
canturreando con monotonia africana” (Ortiz 1923: 7

Esta dltima cita condensa ademas otra paradojaprpsona dramaticamente en la
escritura de Ortiz: el conflicto entre la condere ld barbarie y el reconocimiento de su
tipicidad nacional. En efecto, la concentracioriadeirada orticiana en el mundo negro se halla
alimentada, desde el comienzo de su producciénagmiisqueda de una especificidad nacional
gue permita defender la autonomia cubana respectosdexpansionismos primero espafiol y
luego norteamericano. Asi, en sintonia con textoeod.a reconquista de Américale 1910
(donde Ortiz cuestiona el imperialismo espafiol,epitando con el catedratico Rafael
Altamira), lo afro no solo constituye un factor ago de atraso, sino también un sustrato
identitario estratégicamente diferencial respeettadnetropoli.

En esta direccion, preso en el estrabismo perfildesde subeginning—esto es,
atenaceado entre el universalismo ilustrado y $&ifi@acion romantica con el exotismo del
“otro”—, Entre cubanoya proyecta la urgente ejecucion de un progranidofidta capaz de
engendrar un modelo cultural propio e integradar. € marco de este proyecto se hace
imprescindible detectar “la levadura africana ercinos de los aspectos de nuestras costumbres
y modo de ser” (Ortiz 1993: 88), emprendiendo uajevigenealdgico que parta de las
“supervivencias africanas [...] hasta precisargus manifestaciones en el ambiente originario”
(Ortiz 1993: 88). En “Folk-lore cubano” Ortiz supaala importancia de organizar colecciones
de la cultura material popular, siguiendo el modéd los museos folkléricos de Europa.
Consciente de la transgresion que implica recorelgesipel del componente afro en el folklore
nacional, advierte tranquilizadoramente que exisia clara diferencia entre conservar las
practicas vivas, y resguardarlas apenas para leivarque taxonomiza lo que “al fin” ha sido
condenado a la extincidn, recogido precisamentesadé que se extinga, ya que “tenemos
numerosas costumbres que conservar, no ya en ayédd, pues por primitivas y anacroénicas
han ido, van y deben ir cayendo a los embates a#vilzacibn moderna, sino en nuestros
museos y colecciones” (Ortiz 1993: 85).

El intelectual folklorista asume asi un papel adnén el proyecto de consolidar la
nacion, al fomentar la integracion cultural (puéss “pueblos que no se unen nunca para las
fiestas no saben reunirse tampoco para fines ragadels y de mas dificil comprensién” [Ortiz
1993: 70]), y al establecer “objetivamente” “la @pacion que la raza negra ha tomado en la
evolucion de nuestra sociedad”. En este sentidiolldbrista debe hurgar, como el arquedlogo,
“entre los seres fosiles que se descubren en [&s daferiores de la estratificacion geologica
del suelo cubano”... Después de todo, advierte Qyéirantizando la segura extincion previa de
esas huellas culturales, “si tiene curiosoglgbmorphus cubensigno debe tenerlos también el
negro curro?” (Ortiz 1993: 91).

16 También advierte que “el trabajo de reunir todassposibles observaciones positivas en torno trfac
negro, en su originalidad africana, debe hacersmt@r Pasaran una o dos generaciones y las
supervivencias que hoy todavia encontramos [.alexggeran atenuadas” (Ortiz 1993: 89).
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Esa definicién elitizante del folklorismo se refzeel través de una serie de figuraciones
etnocéntricas de la tarea intelectual, en las querbera el legado reciente deiel de Rodo:
asi por ejemplo ekntre cubanosel letrado se asume a si mismo como un forjadanetales
gue desciende para volcarse sobre la materia papfdame, 0 como un agricultor que trabaja
la tierra para que germine la cultura, sustituyeeldatraso y la precariedad, y abriéndose a la
rigueza foranea para superar la decadencia.

Los textos tempranos de Ortiz adquieren la dimend&una respuesta paraddjica que
busca suturar las principales tensiones socialdtsirales y politicas que amenazan la precaria
unidad nacional, proponiendo una homogeneizaciteygiadora, y al mismo tiempo, apunta a
acelerar la extincion de la cultura afro. En est#tido, su obra también implica, solapadamente,
un dialogo tenso con el creciente movimiento maitfrocubano, especialmente a partir de la
fundacion del Partido Independiente de Color ycoefflicto que conduce a la “Guerra de razas”
de 1912 Esa experiencia renueva, en la imaginacion détéaldanca, el temor a una rebelion
negra y a una re-africanizacién de Cuba, impulsamt nueva persecuciéon racial que se
prolongara en las siguientes décaddEn este contexto, el timido reconocimiento orticiae
la cultura negra se presenta como un gesto idealdginte ambivalente: supone la
visibilizacién legitimante de un sector social origado en base a una identidad racial/cultural
(y en proceso de consolidarse como movimientoipojitpero también implica la apropiacion
de esa identidad, definida “desde afuera’/“desdéairen clave meramente culturalista, para
ser subsumida en un modelo de mestizaje integrage, en definitiva, obtura el
reconocimiento de las diferencias. En este senfidiiz no resuelve las aporias de sus textos y
acaba traicionando su voluntad inicial de inclusitnbdlica.

Sin embargo, tal como sefialamos al comienzo, ekc&spmas progresista del
pensamiento de Ortiz en esta etapa descansa ercsliap modulacion del determinismo
positivista, fundado en la apelacion al espiritistoono analogo espiritual/cultural respecto de
la democracia politica. En este sentido,Lenfilosofia penal de los espiritist44914-1915)
Ortiz analiza la ley de evolucidn de las almas leaspiritismo, atendiendo tanto a la tensién
entre determinismo y libre albedrio, como a latexisia de una escala jerarquica de espiritus,
en cuya cuspide se encuentran los mas aptos pasrdadda intelectual. Subrayando la
convergencia teorica entre espiritismo kardecistemgterialismo lombrosiano”, el ensayo
integra a “todos” bajo un mismo vector evolutivbtiempo que refuerza el papel directriz de la
elite letrada para cumplir una mision espiritual‘élevacion” y de “progreso” (evitando asi el
riesgo de “regresar” tanto al sustrato africano@airhispanico).

En la misma direccion, y apelando a una definiddlturalista de la espiritualidad, en
Las fases de la evolucion religioa919)° Ortiz diferencia tres religiones en Cuba que
equivalen a tres fases sucesivas del progresoiteapirEl nivel inferior corresponde a la
religibn amoral encarnada por el fetichismo afracalunque Ortiz sigue ubicando las creencias
afro en un peldafio evolutivo “inferior”, comienzagaebrar su etnocentrismo previo pues, Si
atribuye el atraso al primitivismo africano y adivastacion esclavécrata (comolers negros
esclavo} ahora se esfuerza ademas por comprender —augimgf@éécamente— la logica que
guia el razonamiento fetichista, e incluso le asigatiimente a éste el estatuto amplio y
legitimador de ser una “religion” (Ortiz 1919: 11).

Entre el primer nivel espiritual y el Ultimo (cospondiente a la moral a-religiosa del
espiritismo, el credo mas proximo a la cienciaubiea el catolicismo, como una instancia de
mediacion privilegiada entre la espiritualidad gakado y la del futuro. En efecto, “el largo
puente del catolicismo” logra unir el fetichisma“i barbarie de los tiempos primitivos” y el
espiritismo “en la luminosidad de los tiempos comeraneos” (Ortiz 1919: 15). Si bien Ortiz

" En 1911 el gobierno liberal de José Miguel Gémeamplga la “Ley Morda”, que prohibe la
organizacién de partidos politicos segun razasl®r2, una protesta del Partido Independiente derCol
en el oriente de Cuba es brutalmente reprimidandig un saldo de mas de 3.000 muertos.

18 Ver Fernandez Robaina (1994) y Gottberg (2003).

9 Se trata de una conferencia dada en 1919 pamciadad espiritista de Cuba.
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no es estrictamente original en este punto (puesmad proyecta una concepcién dialéctica de
la evolucién histérica, dominante en gran partdéadegadicion occidental, proyectandola tanto
en el campo de las religiones como en el de lareuén general), llama la atencion su esfuerzo
por aproximar el catolicismo y el politeismo pagamaes recuerda cémo el catolicismo debié
transigir con el paganismo para sobrevivir, e isglafirma que entre los catélicos perduran
restos del antiguo fetichismo, que histéricameatdlifaron la catequizacién de los esclavos.
Asi, en un gesto provocativo con respecto a la thexgmodnica de la elite, Ortiz construye una
teleologia que desmiente la posicion de priviledgd catolicismo, al tiempo que refuerza los
vasos comunicantes —histéricos y conceptuales—eeestta religion y el primitivismo
espiritual.

Recién a partir de los afios veinte Ortiz abandofs enfaticamente el tono punitivo de
la criminologia, incluso abordando temas que set@pae la mirada positivista sobre el mundo
negro, para aproximarse en cambio al folklorisméa yantropologia culturalistas. Con una
enunciacion menos solemne, que anticipa la modeaiaad informal y el humor presentes en
el Contrapunteo.,.en los textos de esta etapa Ortiz aborda espenitd el habla popular de
origen africano y su masica, danza, fiestas y jagdesde una perspectiva que densifica la
cultura del “otro”, y que a la vez colabora en sadgal despatologizacion.

Asi por ejemplo, sGlosario de afronegrismad 924) se centra en el legado activo del
Iéxico afro en el espafiol de Cuba. Aqui el andlikiBgico supone una constante remision a la
historia social no solo de Cuba, sino también de &l Caribe y del resto de América Latina,
atendiendo a una “transmigracion” de sentidos qoegl orden del lenguaje, recrea el transito
—o0 trance— que para Ortiz sesga la dindmica cultera su conjunto, en sugestiva
convergencia con la transmigracion de las almdssediversos espiritismos cubanos.

Este giro de Ortiz hacia el culturalismo se enfatin torno a los afios treinta. Por un
lado, cuando en 1936 funda con Emilio Roig de Leanhing laSociedad de estudios
afrocubanosy su revistaEstudios afrocubang® se consolida una orientaciéon méas especifica
del folklorismo nacional en favor de los estudié®.& En el marco de ese proceso, en ese
mismo afio Ortiz da una conferencia ilustrada canpuresta en escena de la masica sagrada de
los lucumis, exhibida por primera vez en publicoue hecho comparable al primer congreso
de estudios afrobrasilefios organizado por Fregelgbrado en Recife en 1934.

Por otro lado, junto con esta concentracion enotal® la definicion “afrocubana” del
folklore, en los treinta Ortiz también produce adente valorizacion del mestizaje, convertido
en el fundamento privilegiado de la identidad naa&io Esa representacion, que inaugura la
apelacion a las materias primas como metafora desistemas culturales (central en el
Contrapunteo.), se convertird rapidamente en una definicidn titheta canonica en Cuba.
Ahora, aunque Ortiz modifica su valoracién de lduca negra, continla sometiéndola a una
amalgama sincretizadora, que responde a la precidupaacionalista de base, y en esa
homogeneizacién no deja de reponer su condiciéalteuba.

En efecto, en “La cubanidad y los negfé<rtiz piensa el crisol cultural cubano a
partir de la alegoria del “ajiaco”, segun la cuad Hiversos sustratos culturales se cuecen al
calor del tropico, en una olla democraticamenterédi formando una suspension dinamica
siempre inconclusa. Alli, sustancias alimenticias rduy diversas procedencias (indigenas,
europeas, africanas y orientales) se someten aansiante “ebullicion social” que da lugar a
sabores diversos segun las distintas “alturas’cdklo. Se trata entonces de un espacio de
metamorfosis transculturadoras, en el marco deracepo dialéctico pero irresuelto y que, por
su propia condicién dinamica, resiste toda esamnai@6n.

2 De esta revista se editan 5 volimenes entre 1934%.
2L para los estudios folkléricos en esta etapa vene841998) y Ortiz Garcia (2003).
# pyblicado erEstudios afrocubanocsn 1939.
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Alejandose de la idealizacion pastoral de la megola historia nacional, Ortiz insiste
una vez mas (como luego enGantrapunteo.).en denunciar que ese mestizaje se produjo bajo
la coercion violenta del sistema esclavOcrata,

...en una tal condicion de desgarre y amputaciérialsodesde continentes
ultraoceanicos, afio tras afio y siglo tras sigldesny miles de seres humanos
fueron traidos a Cuba [....]. Los negros como lasdos; todos convivientes, arriba
0 abajo, en un mismo ambiente de terror y de fueezeor del oprimido por el
castigo, terror del opresor por la revancha; tddesa de justicia, fuera de ajuste,
fuera de si (Ortiz 1939a: 12).

Respondiendo ahora al antirracismo dominante edt® intelectuales progresistas
—especialmente algido en el contexto de la SeguBdarra Mundial—, Ortiz rechaza
abiertamente el concepto de “raza” en favor delaldbanidad”, e incluso advierte que esa
transmigracion de culturas exdgenas, ocurrida éistaria cubana, suscita una desracializacion
ejemplar para la humanidad.

Ademas, “La cubanidad y los negros” profundizadajerarquizacion espiritual iniciada
por Ortiz en la década del diez: ahora la religiégra no solo es pensada como una respuesta
creativa de adecuacion y resistencia bajo el sametto esclavocrata, sino también como un
modelo de sincretismo que integra toda “la granamies nuestro bajo pueblo”, “tan licido y
elocuente que vale a veces lo que una filosofticatj y que abre paso “hacia formas mas
superiores y libres de concebir y tratar lo sobga#l (superiores, entre otras razones, porque
evitan la reproduccién del autoritarismo jerarquim la iglesiacatolica) (Ortiz 1939a: 11).
Aunque el razonamiento de Ortiz no cancele el emmsmo —tan fuerte en su matriz
ideoldgica juvenil, y tan arraigado aun entre lutelectuales progresistas de la isl&-ahora
advierte ademas que el negro es capaz de dar o ésalutivo” directamente del animismo
fetichista hacia el protestantismo, e incluso hati@spiritismo, sin pasar por la mediacion
catdlica. Como si recrease, en clave espiritudhipatesis de José Carlos MariateguiSiete
ensayos de interpretaciéon de la realidad perugsabre el posible paso del campesinado
peruano al comunismo, salteando la etapa capifplisse juicio completa el descentramiento
del catolicismo iniciado veinte afios anted_an fases de la evolucion religiosa.

*

Esta reconceptualizacién del mundo negro, graduaper momentos contradictoria—,
cobra especial importancia si se la inserta eremb sle una red de discursos que, tanto en el
ambito cubano como a nivel transnacional, relegitiral mundo negro y el papel central de los
propios intelectuales en el campo de los “estudiosamericanos” (que resurgen en torno a los
afios treinta, combinando elementos del antiguoldiddmo amateury de la incipiente
antropologia profesional).

Los propios textos aqui analizados exhiben huelagsas redes transnacionales. En
este sentido, resultan particularmente ilustrati@sasitas a las que recurren constantemente los

2 Asi por ejemplo, en “La cubanidad y los negroshien la conquista es pensada como una experiencia
traumatica que acalla la raza y la cultura indigetes “carnes indias” son histéricamente sustitsid
porque “ya no se estiman para el paladar”, al t@oppe el guiso “se refina” gracias a los comporgente
europeos y anglo-americanos. La misma jerarquinas@ encuentra en otros textos orticianos de esta
etapa. Por ejemplo, en “La clave xilofénica en lasiva cubana” (1935) advierte que Africa y Espadia s
integran en una sintesis de la que emerge Cuba,ghiérel refinamiento técnico de la cultura blanca
completa la ruda sustancia espiritual del negradiftndose con su “turgente carne amestizada”. La
misma ideologia del mestizaje atraviesa las raflees de otros intelectuales vinculados a la vaigar
minorista. Aun figuras progresistas como Juan Mdidoninsisten en que el elemento negro debe ser
regulado para controlar su peso en la definiciétodecional. Ver por ejemplo “Negrismo y mulatiSmo

en Marinello (1933).
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ensayos, buscando instaurar un sistema de legibmecreciprocas. Veamos solo dos ejemplos
de una prolifica serie. Inaugurando el ciclo “furidaal” descripto al comienzo de este articulo,
en Los negros brujoOrtiz busca consolidar su nuevo objeto apoyandwsesl prestigio
simbodlico emanado de la obra de Nina Rodriguespypaagrado como antropélogo en el Brasil
de principios de siglo, gracias a la edicion deessayoO animismo fetichista dos negros
baianos entre otros texto$ En este sentido, es posible conjeturar que laxiéfh comparativa

a nivel continental surge no solo por la convergehistorica entre areas culturales semejantes
como el Caribe y el nordeste de Brasil, sino tamkpér la necesidad, de parte de los
intelectuales, de cruzar sus legitimidades parardiefr la importancia clave de sus objetos de
estudio en el seno de los discursos de afirmadiémtitaria.

En la década del treinta, ya consolidado ese prifie&lo” transnacional de
“fundaciones”, el antropélogo brasilefio Arthur Ramberedero critico del legado de Nina
Rodrigues, escribAs culturas negras no Novo Mun¢itf37) en base al trazado de una densa
red de citas intelectuales a nivel continentalef$ayo puede verse entonces operando una
doble validacién simbdlica, tanto del objeto cuwdtuafroamericano como de los propios
afroamericanistas, y creando el efecto de una dminieinidad, cohesionada “desde las bases” y
desde las elites letradas. El esfuerzo de consalitaampo de estudios afroamericanos se hace
visible a través de los listados de autSrgsiel contenido mismo del ensayo (que tambiéa list
obsesivamente creencias religiosas, mitos, leyenfiastas, instrumentos musicales vy
vocabularios, entre otros bienes y practicas).

La propia historia editorial de este texto refuetaaconsolidacion de una red
afroamericanista: en 1942 Ortiz encarga a la editorexicana Fondo de Cultura Econdmica, la
traduccion y edicion de este libro, reconociendaefacto de doble consolidacion, tanto del
objeto como del campo de estudibs.

En este espejamiento de legitimaciones del mungmlpoy de las elites intelectuales (que
incluye la legitimacion de las elites mismas aédgade la legitimacion del mundo popular), el
propio Ortiz se ocupa de fundar su propio papéfutedador”. De hecho, el mismo afio en que
consolida su teoria del mestizaje a través de dgoala del “ajiaco”, hace un balance
retrospectivo de su itinerario intelectual prevaimo estudioso del mundo negro. En “Por la

%4 Se trata de 5 capitulos editados primero en poési@n laRevista Brazileira(Rio de Janeiro, entre
1896 y 1897; luego editados como libro en franoéset tituloL'animisme fétichiste des negres de Bahia
(Salvador, Reis e comp., 1900), y finalmente erntygues comoO animismo fetichista dos negros
baianos con prefacio y notas de Arthur Ramos (Rio deidan€ivilizacéo Brasileira, 1935).

% En esta direccion, incluye explicitamente refei@neruditas a la obra de los cubanos José A. Saco,
Israel Castellanos y Fernando Ortiz; al haitian@nJerice-Mars; a los norteamericanos Herkovits y D.
Pierson; a los rioplatenses Idelfonso Pereda VaBésnardo Kordon y Vicente Rossi, y a los brasitefi
Nina Rodrigues, Manuel Querino y Edison Carneirtreemtros (aqui, la exclusion del nombre de
Gilberto Freyre no es sino un silencio sintomatieola polémica que Ramos mantiene con uno de los
principales “padres fundadores” de las cienciagatexen Brasil, y de los estudios afrobrasilefios).

“ Entre otros datos que refuerzan esta hipétesisesoina red transnacional de legitimacion
afroamericanista, vale la pena recordar que Oréa,cen México, el “Instituto Internacional de esbg
afroamericanos”, editando dos voliumenes de lateiisoaméricaentre 1945 y 1946. Por otra parte, en
el “Prefacio” a la segunda edicién de culturas negras no Novo Munde 1946, Ramos mismo se
encarga de subrayar el prestigio que su obra hairadtyjen publicaciones significativas como la st®i
Estudios afrocubano@irigida por Fernando Ortiz), y explicita susdazpersonales con antropélogos de
Argentina, Perq, el Caribe y EE.UU. En el “ApéndiakensayoA aculturacdo negra no Bras{lL942),
Ramos incluso reproduce las elogiosas resefias shachias obras previas, por parte de varios estglios
americanos (como los argentinos Atilio Garcia Meili Raul Navarro, el limefio Fernando Romero, el
norteamericano Richard Patee y el franco-brasiRdger Bastide).
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integracion cubana de blancos y negros” (1936glinea la auto-imagen de ysionner
transgresor que, en sus inicios, debié romper osrribidos preconceptos que convertian el
mundo negro en un objeto tafllustificando retrospectivamente los limites idginids de sus
textos iniciales, recuerda que, cuando comenzdualias las sociedades secretas afrocubanas,
venciendo las resistencias de la elite y de lopipsonegros,

...comprendi que [...] no era tan solo el curiosésfenémeno de una masoneria
negra lo que yo encontraba, sino una complejisimaaiia de supervivencias
religiosas [...] y con ellas variadisimos linajésnpguas, musicas, instrumentos,
bailes, cantos, tradiciones, leyendas, artes, giggéilosofias folkloricas (Ortiz
1946: 218).

Advirtiendo que sus trabajos provocaron malestdslancos y negros, e insistiendo en plantear
gue consiguié mantener hasta el presente un diataiento “objetivo” respecto de la cultura
negra, Ortiz apela al contexto para explicar sugds ideoldgicos previos, e integra su obra en
una teleologia analoga a la evolucion espirituatizada en su pasado. Asi, forja una imagen
organica y sin fisuras de su itinerario intelectilgesto apaga las contradicciones sincrénicas
y diacrénicas, como si reprodujera la suspensidn“@&aco” de la cultura cubana en la
construccién de la propia identidad.

Tal como reza el epigrafe inicial de este trabajopz del letrado afroamericanista “convoca al
negro y al blanco, que bailan el mismo son”. ¢RBertrata del mismo son? El desafio aun hoy
parece ser deconstruir toda exotizacion del “osii’ recaer en las versiones liberales —y
autoritarias— del universalismo. Algunos afroamamismos e indigenismos actuales sefialan la
necesidad de reabrir el concepto de “identidadishama diversidad multicultural que, al
mismo tiempo, sea social y politicamente inclusfeanulando para ello categorias abiertas y
ambivalentes (acaso, ya no dialécticas), a finu@arela subsuncion de las diferencias en la
Unidad?® Por esto tal vez sea particularmente Gtil repehsgrlas aporias del pensamiento
orticiano: sus limites y contradicciones permitariver a preguntarnos como reconocer la
otredad del otro sin reducirla a un mero vehical@pa diferenciacién del yo, y como articular
la demanda de igualdad sin caer en una homogei@izeeduccionista. Como prueban los

2" publicado en el Vol. V dEstudios afrocubangd 940-1946.

8 E| beginningde Alejo Carpentier, y de gran parte de la vangaaregrista en Cuba, est4 estrechamente
ligado a la obra precursora de Ortiz. Asi por ejemgproximandose kas fases de la evolucion religiosa

0 a “La cubanidad y los negros” de Ortiz, Boué-Yamba-G—su ficcion de comienzo—, Carpentier
sigue a Ortiz al registrar elontinuumaque integra cultos afrocubanos y espiritistasa paigir estas
practicas en un modelo privilegiado para pensamolapleja dinamica cultural del mestizaje. Y bajo el
ejemplo de Ortiz, Carpentier reconoce haberse fomnado en un moderno folklorista que viaja
obsesivamente del centro de la “ciudad letradarabal suburbano o a las fronteras de la nacina, p
obtener un registro documental de la “materia Brimausical, literaria, escénica y religiosa) quienainta
estructural y teméticamente sus ficciones de vadguaConfirmando el papel fundacional de Ortiz, la
cronica en que Carpentier recuerda a Amadeo Roldégo de su muerte, permite historizar la
emergencia de una conciencia primitivista tempeanau generacion intelectual, y expone las esamas
su formacién folklorista bajo la guia simbélica@giz: “Roldan y yo [...] conocimos por aquel entes

un periodo de ‘enfermedad infantil’ del afrocubamis Devorabamos los libros de Fernando Ortiz.
Cazabamos ritmos a punta de lapiz [...]. Yo softalmala creacion de un museo del folklore en que se
exhibieran objetos tan humildes como #&sgrias de cocq...]. jAbajo la lira, viva el bongd! Apenas
sabiamos que un juramento fafigo iba a tener legdas cercanias de La Habana, abandonabamos
cualquier compromiso [...] para asistir a él” (Garfier 1975, vol. I: 133-134).

29 Ver por ejemplo la perspectiva de Garcia Linef0& especialmente el capitulo “Autonomia indigena
y estado multinacional”).



Orbis Tertius - 2011, vol. 16 no. 17. ISSN 1851-7811.

dltimos retornos a Ortiz desde el paradigma posmad® la obra de Ortiz, aun los textos
tempranos de sbeginningpositivista, jugaron a lo largo del siglo XX lataroericano, un
papel central en la elaboracion de estas pregyntas el ensayo de sus respuestas, siempre
precarias.

30 Ver por ejemplo Benitez Rojo (1989) y Arroyo (203
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