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Hablar de racismo resulta 
una conversación incómo-
da para cualquier persona 

negra y/o afrodescendiente del Ca-
ribe colombiano, al no saber cuá-
les serán o dónde pueden terminar 
los límites de los argumentos que 
se generen en la conversación, te-
niendo en cuenta la confusión y los 
quiebres que ha tenido construir un 
relato reivindicativo e integrador 
sobre la historia de las personas 
de descendencia africana en la re-
gión. Sobre todo, si en el momento 
en que surge estamos con personas 
blanco-mestizas que no han experi-
mentado la racialización o, incluso, 
si en ella se encuentran personas 
negras que tengan una mirada mar-
cada por el racismo o la discrimina-
ción “positiva”, que termina en un 
autorreconocimiento esencialista o 
exotizador. En ambos casos, cuan-
do surge esta conversación, el ser 
negro transita a un lugar de expo-
sición que puede rápidamente pasar 
a la vulneración de la tranquilidad 
por medio de la burla, la negación 
o minimización del racismo como 
sistema y su vigencia en las socie-
dades contemporáneas. 

Experimentar en carne propia ese 
tipo de situaciones cotidianas hace 

estructura y reproducción del racis-
mo en el Caribe debe trascender la 
dicotomía de existencia y negación 
en la que se ha concentrado el de-
bate sobre el mismo y, más bien, 
profundizar su caracterización, de-
velando las formas, los canales y 
los mecanismos en los que se sigue 
sosteniendo, a través del tiempo y 
la historia, este sistema opresivo 
hacia las personas e identidades co-
lectivas negras o afrodescendientes. 
Este ejercicio explicativo sobre las 
formas que adquiere el racismo en 
el Caribe y, especialmente, en Santa 
Marta, ciudad en la que nací y he 
desenvuelto mi existencia, implica 
exponer y circular elementos dis-

-
misibles en el tiempo, que puedan 
poco a poco desestructurar los ima-
ginarios que sostienen el racismo, la 
discriminación o subvaloración de 
las identidades racializadas. Ade-

aprovechando así las ventajas y el 
poder que la oralidad tiene en nues-
tra región.  Precisamente, con este 
texto aspiro aportar elementos que 
ayuden a revelar cómo se sostie-
ne el racismo en el Caribe y cómo 
construir una cultura antirracista en 
la región. 

Crecer como mujer negra en Santa 
Marta es un camino de enseñanza 

-
vos cotidianos y comunes en que se 
consolida una existencia dócil para 
la negación de la identidad perso-
nal, y útil para la insatisfacción por 
ser quienes somos. Hoy tengo la 
oportunidad privilegiada de poner 

mi vida, especialmente la historia 
sobre cómo una niña negra crece en 
medio del desconocimiento del uni-
verso histórico que implica nacer 
siéndolo, desconectada del valor so-
cial y cultural de su contexto étnico 
familiar y, sobre todo, cómo crece 
hacia su adolescencia y juventud sin 
herramientas para desarrollar a ple-
nitud su personalidad, sexualidad e 
identidad, sin caer en la negación, 
rechazo u ocultamiento de su estéti-
ca natural afrodescendiente; en tér-
minos generales, sin herramientas 
para auto reconocerse.  

Aunque actualmente ese panorama 
esté cambiando y dirigiéndose des-
de la fuerza del movimiento social 
y los emprendimientos asociados a 
la “afro estima”, al reconocimiento 
de la diversidad estética, cultural e, 
incluso, racial en la sociedad, sigue 

la gente negra, afrodescendiente o 

Por Eliana Toncel 
Antropóloga. 
Investigadora del Grupo Oraloteca
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1

Una de las estrategias que hace del 
racismo caribeño un racismo sólido 
y viviente es que se sigan generan-
do crianzas descontextualizadas del 
pasado, producto de varios disposi-
tivos educativos y sociales que han 
evitado consolidar una narrativa al-
rededor de la diferencia que sea útil 
para valorar las diversidades y no 

-
ción o representación de los vesti-
gios del pasado. Parte de esta reali-
dad se sigue desenvolviendo porque 
no existe una lectura descoloniza-
dora de los imaginarios sociales o 
educativos que se reproducen en el 
departamento y mucho menos se ha 
construido una idea de la historia 
que no dependa de la veneración 
europea y la denigración de nues-
tras raíces. Tal situación parece ser 
un asunto corregible con el tiempo 
si se tiene acceso a mayor conoci-
miento en el futuro. No obstante, en 

1  Álbum familiar 1996. Reinado barrial Urbanización 
El Rio. “Luego de mi autorreconocimiento siempre hago el 
chiste con esta foto…” En esa época no sabía que el racismo 
existía y que nunca iba a quedar de reina” “

entornos sociales donde hay escaza 
garantía para la educación y otros 
derechos fundamentales, no sue-
le suceder así y, simplemente, las 
personas encuentran las maneras de 
soportar, sobrellevar o evitar las si-
tuaciones donde ser negro te expo-
ne o discrimina; es decir, se vive al 

ejerciendo este tipo de comporta-
mientos o, incluso, se naturalizan a 
través del humor sin darle el peso 
conceptual y legal que tienen estas 
acciones, buscando salidas sonrien-
tes, rápidas, que eviten profundizar 
la humillación o incomodidad a la 
persona y que terminan permitiendo 
su reproducción en el tiempo.  

Este punto, de cómo la sociedad 
produce crianzas desconectadas o 
descontextualizadas del pasado no 
es para nada benévolo, ya que con-
tiene de fondo un poder estructu-
rante del racismo, debido a que ge-
nera un contexto de vulnerabilidad 
para las personas negras que nacen 
en una sociedad donde el racismo 
hace presencia y no se le prepa-
ra para reconocerlo o enfrentarlo, 
sino que por el contrario le otorga 
herramientas discursivas a los blan-
cos y mestizos para fortalecer ima-
ginarios de inferioridad del sujeto 
africano y sus descendientes, supe-
rioridad blanca o distancia con las 
identidades negras y racializadas, 
que como resultado tienen escenas 
de burla en medio de juegos, charlas 
o esparcimientos entre amigos, co-
nocidos o desconocidos. Por ejem-
plo, para cualquier persona negra 

racializada experimente situacio-
nes incomodas y denigrantes en ra-
zón de su ser fenotípico o cultural, 
lo que sigue poniendo en riesgo la 
tranquilidad, los derechos y los pro-
yectos de vida de las presentes y 
futuras generaciones negras o afro-
colombianas. 

Para responder a las preguntas y 
premisas planteadas expondré, a 

que desde mi experiencia como mu-
jer negra e investigadora he identi-

de reproducción y continuidad del 
racismo, así como algunos elemen-
tos para construir un ambiente so-
cial de resistencia antirracista en el 
Magdalena y el Caribe colombiano. 
Más que un abordaje académico 
conceptual sobre el racismo y anti-

descarga teórico-experimental para 

aspectos. 
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del Magdalena o el Caribe puede 
ser familiar que, en algún momento 
de sus vidas, al irse la luz le hayan 
hecho el chiste “ríete que no te ves”, 
“ríete para saber dónde estás”, o que 
al ver una película o documental en 
el colegio con simios o micos algún 
compañero haga la semejanza con 
el negro del grupo o incluso con 
una persona blanca con rasgos fe-
notípicos comúnmente asociados a 
los afrodescendientes.

Es decir, crecer como personas ne-
gras o racializadas sin tener con-
ciencia sobre la historia de resis-
tencia de las personas negras en el 
mundo es, sin duda, un área de ven-
taja para la reproducción del racis-
mo como sistema, porque se anula 
desde la infancia o adolescencia la 
capacidad de interpelar la acción 
discriminante cuando sucede, la 
capacidad de reacción o freno a la 
manera que encuentra el racismo 
para reproducirse, como quien dice 
en palabras sencillas “nos cogen 
manos abajo”. Si en el caso contra-
rio pudiéramos tener las claridades 
tempranas de lo que ocurre en nues-
tro entorno, podríamos ser agentes 
antirracistas de manera espontánea 
en nuestra sociedad, poniendo freno 
desde la palabra o la acción reivin-
dicativa al dispositivo de ofensa o 
burla con el que se expresa el racis-
mo histórico y sistemático. Simpli-

podemos seguir formando personas 
negras ingenuas del racismo como 
sistema, vacías de contenido, ausen-
tes de apropiación y valoración de 

la historia negra o la diáspora, dó-
ciles ante el contexto y sin defensa 
intelectual para las futuras posibili-
dades de vulneración de su persona 
o identidad.  

Lo que quiere decir que estar pre-
parados ante ese ambiente hostil 
y racista del Caribe puede generar 
acciones antirracistas que inter-
pelen en el momento preciso a las 
personas que lo intenten, generando 
vergüenza sobre lo dicho o empatía 
por la persona con la que se está en 
relación, evitando la reproducción 
instantánea del mismo. Es decir, si 
los niños, adolescentes o jóvenes 
encontraran las herramientas con-
ceptuales para construir un vínculo 
de pertenencia y orgullo hacia la 
herencia africana o con lo que sig-

cimarrones o negros esclavizados 
en resistencia, serían más comunes 
las respuestas de pertenencia étnica 
y/o engreimiento para restarle valor 
a la frase o momento discriminante. 
No obstante, al suceder lo contrario, 
esos espacios le siguen dando fuer-
za o estructura al imaginario y siste-
ma racista, prolongando el lugar de 
desventaja social y discursiva. 

Actualmente, la formación escolar 
y familiar maneja —en mute— el 
racismo, dejando cabida al “no creo 
que sucedan o te enfrentes a este 
tipo de situaciones”, y no al reforza-
miento de la identidad y orgullo por 
la ascendencia africana.  

Dar un punto de giro a esta realidad 

podría evitar los lugares de inco-
modidad que, de manera cotidiana 
y forzada, seguimos habitando los 
cuerpos negros y racializados en 
diferentes momentos de nuestras 
vidas, expresados de manera sutil o 
evidente, así como los daños sico-
sociales, las preguntas inquietantes 
o los comentarios inesperados que 
han escuchado madres y padres 
afros desde sus hijos sobre “¿por 
qué ser negro es malo?” o “mami, 
¿cuándo me voy a poner blanco?”, 
rechazándose a sí mismos por ser-
lo o esforzándose por aclarar que 
es “moreno” y no “negro” como un 
adjetivo cualitativo que le exime de 
ese lugar marginal que le otorga el 
ambiente social vigente hacia las 
personas negras. Todas esas situa-
ciones deben desaparecer en absolu-
to, pero no será posible mientras no 

-
nas en que se reproducen y validan, 
así como las estrategias cotidianas 
antirracistas para de-construirlas.  

Desde que se dio, en Colombia, el 
punto de giro multicultural con la 
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Constitución de 1991 se genera un 
primer nivel de reconocimiento de 
la presencia y las herencias que la 
africanía ha dejado sobre el territo-
rio latinoamericano y, por supuesto, 
colombiano; sin embargo, este mo-
vimiento constitucional y político se 
da en el marco de un Estado que se 
encuentra en proceso de consolida-
ción de sus fundamentos democrá-
ticos, por lo que el reconocimiento 
de la diversidad cultural implicaba 
un escenario de negociación de las 
diferencias ante la hegemonía blan-
co mestiza y blanco centrista de la 
nación. Todo ello generó el desplie-
gue de aparatos, mecanismos e ins-
trumentos normativos que promo-
vieron acciones etnoeducativas al 
interior de la enseñanza en Colom-
bia; no obstante, estos mecanismos 

-
zan en el mismo entramado histó-
rico cultural que atraviesa la edu-
cación y la sociedad colombiana,  
como son los factores de cobertura, 
corrupción,  infraestructura física y 
humana, entre otros, que impiden 
el desarrollo de estrategias peda-
gógicas creativas y sostenibles que 
busquen abordar con más precisión 
académica y reivindicativa la histo-
ria negra o africana.  

Como consecuencia tenemos una 
educación social e institucional que 
aún se sostiene en la mono referen-
ciación de la historia negra a tra-
vés de la memoria del dolor (Jelin, 

por la dimensión que tiene la trata y 
el desarraigo forzado intercontinen-

tal más largo y cruel vivido por la 
humanidad, no es el inicio o el úni-

-
ria africana o afrocolombiana. Esto 
quiere decir que seguir abordando 
la historia negra desde la mono re-
ferenciación de la historia esclavista 
esconde un fondo blancocentrista y 
eurocentrista de la historia que debe 
ser corregido, porque concentra su 
atención en narrar el lugar de domi-
nación, denigración y deshumani-
zación que vivió el sujeto africano 
esclavizado, traducido en un sujeto 
constantemente inferior y presen-
tado ante las nuevas generaciones 

como un sujeto pasivo, vacío de 
territorialidad, conocimiento y re-
sistencia ante la situación de escla-
vización.

 Ese tipo de referencia no da cuenta 
de los contextos políticos o históri-
cos que vivía el continente africano 
y europeo que suscitaron la trata tra-
satlántica de esclavos y lo que eso 

de un universo de conocimientos 
hacia el conteniente americano. Lo 

mirando el contexto de la trata es-
clavista como una migración solo 
física de personas y no como una 
migración social, cultural e intelec-
tual de sujetos. 

Otro punto que cimienta esta mi-
rada inferiorizante es la anonimi-
dad de la oposición constante que 
mantuvieron las personas africanas 
ante el sistema esclavista; en otras 
palabras, no contar la historia negra 
desde la diáspora y los valores del 
cimarronaje como estrategia des-
estructurante del racismo y, en esta 
vía, estimular nociones de admira-
ción, orgullo y reivindicación por la 
descendencia de un pueblo que ha 
atravesado tales dinámicas y sobre-
vivido a ellas.  

De modo que la narración históri-
ca alrededor del sujeto africano y 
su relación con la constitución de 
nuestra sociedad colombiana debe 
contemplar un giro narrativo de la 
esclavización al heroísmo de la li-
bertad del sujeto africano o negro 
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en el Caribe colombiano, promo-
viendo así valores y no antivalores 
alrededor del sujeto negro, que en 
consecuencia ayuden a desestruc-
turar las mentalidades y dinámicas 
reproductivas de inferioridad que 
sostienen el racismo. Además, este 
giro permitiría generar más fami-
liaridad, pertenencia y auto reco-
nocimientos por parte de los NNJA 
hacia la herencia africana. Desde mi 
experiencia, mantener la referencia 
en la esclavización produce, de ma-
nera instantánea, una sensación de 
desvinculación y rechazo identita-
ria hacia la africanía: nadie quiere 
asumir como legado, en relación a 
la historia, un lugar de inferioridad 
que nuevamente le expone y ubica 
en lugar de vulnerabilidad social. 

libertad y la resistencia beligeran-
te de los africanos haría que surja 

auto representación con la historia 
negra.   

El debate cultural se 
mueve entre distintas 
interpretaciones y posturas. 
Quienes destacan el 
lugar de la memoria 
como compensación a la 
aceleración de la vida 
contemporánea y como 
fuente de seguridad frente 
al temor u horror del 
olvido (expresado con 
un dejo de nostalgia por 
Nora, al lamentarse por la 
desaparición de los milieux 
de memoire y su reemplazo 

por los lieux) parecerían 
ubicarse en el lado opuesto 
de aquellos que se lamentan 
por esos pasados que no 
pasan, por las aparentes 

presencias permanentes 
de pasados dolorosos, 

reaparecen, sin permitir el 
olvido o la ampliación de 
la mirada (Todorov, 1998, 
Jelin, 1998, p. 10). 

Nuestros pasos en el ejercicio de 
recordar el pasado, construir o re-
producir nuestra memoria histórica 
afrodescendiente sigue jugando a 
favor del sistema colonial racista, 
toda vez que produce emociones de 
vergüenza, desvinculación y apa-
tía hacia las identidades que nos 
constituyen como sujetos negros o 
afrocolombianos, en lugar de pro-
porcionar elementos de auto refe-
renciación, auto reconocimiento y 
reivindicación. El efecto nocivo de 

es que no aliviana aún la experien-
cia de vida de los sujetos que siguen 
siendo enunciados, señalados y, de 
algún modo, marcados por esta mi-
rada reduccionista de las personas 
negras o racializadas. 

De allí que las maneras en que 

construcción social de una socie-
dad en el Magdalena y el Caribe 
sigan siendo tan permisivas y poco 

enunciada, un comportamiento sis-
temático dentro del lenguaje social 
caribeño que es funcional al mante-
nimiento del racismo en la cotidia-
nidad. La racialidad enunciada fue 

de grado en el 20142 como el cú-
mulo de representaciones que han 
sido enunciadas por el otro —no 
negro— hacia un sujeto negro sobre 
el sujeto sociorracial que es. Aque-
llos comentarios raciales que bajo 
contextos cotidianos se reproducen 
sobre el ser negro, amasados por 
los imaginarios coloniales, civiles 
y culturales que el sujeto negro ha 
venido teniendo. 

La racialidad enunciada se explica 
como la necesidad o decisión ar-
bitraria de reproducir expresiones 
hacia una persona negra en razón a 
su característica fenotípica, estéti-
ca o cultural, aun desconociendo la 
carga histórico-racista y los efectos 
que esta pueda generar en la perso-
na. Regularmente, estas oraciones 
se dan de manera espontánea sin ser 
esperadas o motivadas por la per-
sona negra o racializada. Se podría 
entender la racialidad enunciada, 
entonces, como un efecto o resul-

anteriormente, con las que se narra, 
referencia y se reproduce la historia 
africana, negra, afrodescendiente o 
afrocolombiana en el Caribe. 

2  La categoría surgió en el marco de mi 
investigación de grado elaborada en el 2014 sobre 
procesos de auto-reconocimiento étnico racial en la 
Guajira titulada 
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3

3  Archivo Oraloteca. Intervención Laura 
Chaves

El éxito del racismo como sistema 
de exposición y vulneración hacia 
las vidas negras o de ascendencia 
africana consiste en la habilidad 
de desnudar y vaciar al individuo 
de contenido frente a su historia, 
ubicándolo en un lugar desarma-
do, donde la piel se convierte en un 
punto de ataque, un escenario de 
riesgo ante la voracidad del humor 
o la crueldad de la opinión raciali-
zada. La piel no puedes quitarla o 
desvestirla mientras entiendes por 
qué causa tanta atención; debes, de 
allí en adelante, ir con ella a todos 
los lugares, lidiando con la incomo-
didad, habitando la sociedad como 
un espacio de lotería social impresa 
a dos tintas, siendo persona con tu 
negritud o descubriendo dónde tu 
negritud te hace persona.  

Enfrentarse al desprecio cultural 
histórico que ha existido hacia la 

-
neras cotidianas en que reproduci-
mos las lógicas coloniales sobre la 
diferencia racial, representada en 

4  Este apartado fue desarrollado en el 
marco del laboratorio de narrativas negras ejecu-
tado por la revista digital Vive Afro y la fundación 
Manos Visibles sobre el libro del autor brasilero 
Lázaro Ramos, En mi piel. 
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las costumbres de nombrarnos des-
de la sociedad del colorismo o el 
aferrarse a poner el tono de la piel 
presente a la hora relacionarnos o 
interpretar al otro. Por eso, recono-
cer la enfermedad colonial del color 
o lo que aquí le llamo dolor de piel 
permitirá aliviar la confrontación, 
la inercia de señalar y reconocernos 
solo desde una lógica pigmentocrá-
tica. Si algo nos ha mancillado a las 
personas negras es la idea colonial 
de que el ser un sujeto africano se 
limita en estricto sentido y diferen-
cia al negro como color, como re-
presentación estática y esencial de 
todo lo que somos, similar y equipa-
rable al color de un objeto. Si bien 
la categoría “negro(a)” se reivindica 
en la actualidad como estrategia de 
resistencia, autorreconocimiento, 

-
do a la carga de racialización con la 
que se construyó para marcar una 
diferencia física, social y cultual 
del hombre y la mujer africana ante 
la sociedad blanco-mestiza, esta ha 
seguido siendo reinterpretada y re-
producida comúnmente de manera 
reduccionista desde lo físico porque 
ha seguido imperando la mirada ra-
cista-colonial, la cual, como hemos 
mencionado, esconde el valor inma-
terial de la africanía y hace énfasis 
en el entendimiento o la marcación 
física del sujeto africano o negro. 
En este sentido, la piel se convierte 
en un canal de referenciación clave 
que debe pasar narrativamente de 
ser un dispositivo para la segrega-

ción racializada a ser la representa-
ción humana, intelectual, cultural o 
social de la africanía. 

Quien ha soñado que está con la piel 
al descubierto en la calle o cualquier 
lugar público entiende lo vulnerable 
que es sentir expuesta la intimidad, 
ya sea del cuerpo, las experiencias o 
la dignidad misma. En estricto sen-
tido, la desnudez es la acción de no 
estar vestido; sin embargo, ha repre-
sentado mucho más que eso en la 
historia, de acuerdo a quién lo esté 
y qué representa para la sociedad.

Para una persona negra llevar la piel 
oscura la desnuda ante la sociedad: 
parece que estar solo cubierta de 
piel no alcanza. Desde los momen-
tos benévolos de los primeros me-
ses de vida se escuchan comentarios 
sobre el tono de piel de la mucha-
chita; no basta nacer humana en la 
humanidad. Se encuentra el mundo 

-
rios que yacen como zombis, podri-
dos en el ambiente. Pensamientos 
que huelen tan mal por lo orgánicos 
que son, refugiados aún aquí, en el 
sentido común de este siglo incluso 
moderno.  

Este vestido natural del cuerpo 
humano sigue siendo un lugar de 
ruptura social, un camino de expo-
sición emocional ante los otros, una 
ventana vulnerable que te segrega o 
diferencia como humano. La piel es 
el eslabón perdido del sistema co-
lonial que impuso el eurocentrismo 
español para marcar la superioridad 

humana y cultural sobre los otros 
pueblos africanos e indígenas, una 

estética, social y política sobre los 
otros (no blancos). 

Que para toda la sociedad el ser ne-
gro no se limite en estricto sentido 

-
da que el origen de la racialización 
sobre lo negro se dio de manera eu-
rocéntrica y ajena, por lo cual todo 
hacía ello ha sido reducido y cosi-

como identidad, historia, intelecto o 
cultura a la colorización de las per-
sonas negras. Por tanto, desactivar 
la atención social que existe sobre 
la piel como referente o principio 
de comportamiento social es, en 
sí mismo, un golpe de oxidación o 
desinstalación del racismo y sus for-
mas clásicas, cotidianas, comunes, 
normalizadas de discriminación ra-

sobre las artimañas que tiene el sis-
tema blanco-centrista para hacernos 
vulnerables desde lo más íntimo, 
instrumentalizando nuestro cuerpo 
a su favor y haciendo que la herida 
sea tocable, pero la historia irreco-
nocible. 

Quien entienda este lugar de resis-
tencia y, de manera solidaria, pueda 
imaginar el dolor de piel, sentir el lu-
gar de desnudez como lo experimen-
ta la gente negra del mundo, puede 
sumarse a la labor antirracista de 
contar y decir que el racismo sí due-
le, sí existe y se resiste desde la piel.  
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A nivel mundial, el movimiento 
social afrodescendiente ha posicio-
nado una sabia y profunda idea que 
sugiere que no basta reconocer que 
el racismo existe, sino que se debe 
construir una política de vida anti-
rracista. Acogiendo ese lugar polí-
tico quisiera sugerir algunas estra-
tegias conceptuales que puedan ser 
entendidas como lineamientos para 
hacerle frente y deconstruir los ca-
nales de consolidación y reproduc-
ción del racismo en la actualidad. 

-
tas a las ideas planteadas durante el 
texto. 

La primera de ellas sería la creación 
de estrategias comunicativas o pe-
dagógicas que frenen el impulso in-
necesario e impositivo que sienten 
las personas por generar opinión o 
expresiones en razón de o sobre las 
personas negras o racializadas, es-
tando en diálogo con ellas o frente a 

ellas, situación que hemos denomi-
nado racialidad enunciada. Esto se 
traduce en la creación de procesos 
de sensibilidad y cuidado frente a la 
manera que se tiene de generar opi-
niones sobre el otro, forjando autoe-
valuación crítica sobre la permisivi-
dad que le otorga cada persona a los 
imaginarios blancocentristas, euro-
centristas y racistas en su lenguaje 
cotidiano. Es decir, se trata de ge-
nerar mayor conciencia individual y 
social sobre el lugar de incomodi-
dad que generan sus palabras sobre 
el otro, y los lugares de privilegio 
desde los que las enuncia.  

Esta primera estrategia sería enton-
ces un paso personal y colectivo por 
frenar la racialidad enunciada y su 
carácter arbitrario sobre lo que ex-
preso en razón o sobre una persona 
negra o racializada, lo que quiere 
decir que cada persona se tome el 
tiempo o cuidado de pensar antes 

de valor, los prejuicios o estereoti-
pos racistas que pueda estar a punto 
de enunciar. Esto también impli-
ca divulgar la responsabilidad que 
tienen principalmente las personas 
blanco-mestizas en la eliminación u 
oxidación de los sentidos estructu-
rantes del racismo, que consiste en 
principio en condenar la reproduc-
ción de opiniones que se expresan 

autorregulación ética o moral sobre 
lo que se está diciendo o haciendo. 
Con esto podríamos apostarle a una 
estrategia pedagógica que incentive 

el uso de un lenguaje ético antirra-
cista que disminuya o evite la arbi-
trariedad discriminante en el len-
guaje o ambiente social cotidiano. 

hace tiempo que persisten los ima-
ginarios racistas en el lenguaje con-
temporáneo y cotidiano del Caribe, 
ha sido difícil encontrar estrategias 
para impedir que eso continúe sien-
do así o se prolongue en el tiempo, 
tal vez por lo intangible que resulta 
pensar en contener una expresión. 
Esta estrategia antirracista propone 
dar un paso adelante del lenguaje, 
interviniendo desde el lugar o la ca-
pacidad dinámica y transformadora 
sociocultural que tiene el hablante 
en este contexto sobre el racismo.  

Para lograr explicar cómo se tradu-
ce en situaciones incomodas esta 
racialidad enunciada dejo aquí al-
gunas frases que puedes empezar 
evitando si aún no eres consciente 
de tu propia racialidad enunciada: 

• Nunca le digas a una persona 
afrodescendiente que esté ves-
tida de negro si debe usar o no 
ropa de otro tono (“ese tono te 
abre color”); esa persona tiene la 
capacidad y autonomía de deter-
minar sus gustos, estilos o nocio-
nes de belleza. 

• No intentes alagar a una persona 
afro diciéndole que ella sí es una 
negra bonita; en el fondo reposa 
el imaginario de que la mayoría 
de las personas negras no cum-
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plen los cánones de belleza y que 
-

mación racista. 

• No es importante que destaques 
que una persona afrodescendien-
te es afortunada de no tener los 
rasgos que se asumen típicos 
o exclusivos de la gente negra, 
como no tener la nariz ancha, 
ojos grandes, boca gruesa, entre 
otros. La diversidad fenotípica 
es una característica de la diver-
sidad cultural y poblacional del 
continente americano. 

• Utiliza y apropia las categorías 
de reconocimiento o autorreco-
nocimiento afro como “afrodes-

cendiente”, “afrocolombiano”, 
“negro” o “descendiente de afri-
canos”, para evitar demostrar in-
comodidad o duda a la hora de 
nombrar que una persona es afro 
o se asemeja a la persona negra 
que está conversando contigo; 
por ejemplo, a través de frases 
como: ella es así como tú, tiene 
el pelo así como el tuyo, es oscu-
rita como tú, etc.  

• Evita asemejar o utilizar en mo-
mentos de confrontación o rabia 
con una persona afrodescendien-
te insultos relacionados con su 
identidad física; esto es propio 
de un acto racista y discriminato-
rio. Frases como: “quita tu simio 

de aquí”, “negro tenías que ser”, 
“el negro o la negra esa”.

• Evita decirle a una persona afro-
descendiente “pero tú eres más 

positiva que le destaca o salva. 
Creer que es importante enun-

interpretación racista o blanco-
centrista de la sociedad, donde 
las personas o sociedades deno-
minadas “blancas” se encuentran 
en la cima jerárquica; desde allí 
reproduces una interpretación 
de la sociedad basada en la des-
igualdad y/o en privilegios racia-
lizados y, además, asumes que 
las personas afrodescendientes 
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estamos incómodas o en nega-
ción con nuestra identidad física. 

-
lizadas en torno al dolor de piel
se hace necesario que se cons-
truya una estrategia antirracista 
que tenga como objetivo acabar 
con la relación o sinonimia que 
existe y se reproduce de manera 
constante entre la palabra “ne-
gro” como expresión de referen-
cia a las personas o colectivos de 
descendencia africana y el negro 
como color o pigmento. Partien-
do de la explicación antepuesta 
sobre cómo la piel y el pigmento 
se convierten desde el coloris-
mo, que es inherente al racismo, 
en un elemento de exposición o 
vulneración hacia las personas 
negras —debido a la mirada re-
duccionista, física y no históri-
co-sociocultural de la categoría 
“negro”—, se propone que las 
estrategias deben enfocarse en 
que todas las personas condenen 
este tipo de enunciaciones com-
parativas entre la humanidad ne-
gra y los objetos o recursos natu-
rales que son asociados al negro 

de “negro” que se da a situacio-
nes negativas: “la tiene negra”, 

“el humor negro”, “la casa en 
obra negra”). 

Es muy común que una acción ra-
cista o discriminante incluya una 
comparación con el carbón, el be-
tún, la suciedad, la oscuridad, en-
tre otros elementos de tonalidad 
negra, que terminan incomodando 
e incluso lastimando a las personas 
negras y racializadas por la carga y 
marcación de diferencia racial que 
se genera en el momento, lo que 
atenta contra su identidad, dignidad, 
seguridad o persona en general. En 
paralelo al ejercicio de rechazar o 
condenar desde los espacios edu-
cativos, pedagógicos y cotidianos 
este tipo de comparaciones, se re-
quiere elevar la comprensión sobre 
la profundidad histórica, narrativa y 
reivindicativa de la categoría “ne-
gro(a)”. 

¿Será posible reemplazar la narra-
tiva del sufrimiento y la domina-
ción de las personas africanas y sus 
descendencias por la narrativa de la 
pertenencia, la resistencia, la salva-
guarda del conocimiento, la identi-
dad y el orgullo?  Por supuesto, la 
generación del presente que se asu-
me antirracista debe esforzarse por 
lograr que tantas personas negras, 
racializadas o blancos mestizos del 
Abya-Yala y el Caribe colombiano 

reconozcan y enuncien el universo 
africano, negro, palenquero o afro-
descendiente desde la admiración y 
el orgullo. El relato sobre ser un su-
jeto esclavo (pasivo, sin resistencia, 
sin historia, sin identidad, sin alma, 
sin derechos o inteligencia) como 
principal o más común narración 
sobre la historia de las personas con 
descendencia africana sigue crean-
do un vínculo de vergüenza con el 
pasado o lo que somos, que debe ser 
trascendido por las nociones de so-
brevivencia física, cultural, intelec-
tual, políticas y humanas, superadas 
por la mujer y el hombre africano en 
el continente.  

estos valores hacia la africanía se 
concentra en desplegar estrategias 
pedagógicas, de memoria e inter-
vención del espacio público, que di-

poblamiento, existencia y modos de 
vida de la gente negra rural y urba-
na de cada departamento del Cari-
be, en especial en aquellos como el 
nuestro, en el que esto resulta una 
búsqueda reciente y casi inhóspi-
ta: reforzar la tarea de conocernos, 
explicarnos y encontrar sentido a 
nuestras múltiples y silenciadas ma-
neras de existencia y sobrevivencia. 

En mi caso personal, el panorama 
planteado durante todo el artículo 
sobre los modos en que se sostiene 
o reproduce el racismo en el Caribe, 
desde la desconexión entre historia 
e identidad,  fue cambiando, como 
suelo expresar en diferentes espa-
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cios, por la antropología, que como carrera y disciplina  me salvó del universo de ignorancia 
producido hacia la historia y dignidad del pueblo africano en el mundo y, en general, sobre 

o en la manera de interpretar el sistema-mundo. Con el conocimiento antropológico desapa-
reció la ceguera, reconocí el intento estructurante por formar habitantes del mundo vacíos 
de conciencia ante la realidad y las desigualdades de clase, género o racialidad. También 

playa guajira y magdalenense, los saberes afrocampesinos y pescadores de mi familia, va-
lorar a mi abuela como mujer negra, comprender la herencia de mis ancestras y ancestros y 
su lucha por nuestra la libertad, su indomable dignidad, aguante y resistencia como ejemplo 
y garantía para las siguientes generaciones.  Por medio de estas palabras, descargo parte de 
la responsabilidad que tengo por develar las formas en que fui hecha socialmente, pensada 
para no amar-me como soy o de dónde vengo. 

Jelin, E. (2002). Memorias de la represión, los trabajos de la memoria. Siglo XXI Editores.  



36


