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Resumen. Este articulo analiza las potencialidades politicas de la cultura y de la subjetividad a partir
de una cancion cokwe registrada y grabada, entre muchas otras, en el noreste de Angola en el afno
1955 por la empresa de diamantes Diamang. A partir de los datos etnograficos resultantes del trabajo
de campo, basados en la historia oral de Angola y en fuentes de archivos coloniales portugueses, y
mediante perspectivas de estudios postcoloniales y de antropologia critica, pretendo reflexionar sobre la
relacion entre el poder, la cultura y la subjetividad en contextos de opresion colonial y de subalternidad.
Sugiero que el analisis centrado en la musica (y en expresiones culturales asociadas como el baile,
el canto y la poesia) —realizadas en el interior rural de Angola durante el periodo colonial, y en las
subjetividades que la envuelven y de las que emergen—, es crucial para la comprension no solo de
una practica particular y distintiva de una cultura y su historia, sino también sobre la participacion de
las comunidades angolefas en las nuevas realidades coloniales que resultan en logicas complejas y
ambiguas, en las cuales se entrelazan dinamicas de control y de resistencia.

Palabras clave: Angola — Cokwe; Cultura; Museo de Dundo — Diamang; Musica; Poder.

[en] Ciwewe. Culture and Power in a cokwe song from the East of colonial
Angola, 1955

Abstract. This article analyzes the political potential of culture and subjectivity from one of several
cokwe songs collected by a diamonds enterprise named Diamang in the Northeast of Angola during
Portuguese colonial rule. Drawing from ethnographic data from Angolan oral history and Portuguese
colonial archives, and taking into account post-colonial perspectives and contemporary anthropological
studies, I would like to reflect about the relation between power, culture and subjectivity in contexts
of colonial oppression and subalternity. I suggest that the analysis on music (and on related cultural
expressions as dance, song and poetry) performed in the rural settings in Angola during the colonial rule,
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and on the subjectivity around and from it, is crucial to understand a distinctive practice of a culture and
history and, at the same time, the Angolan engagements within new colonial realities which occurred
through ambiguous and complex logics made by interwoven dynamics of control and resistance.
Keywords: Angola — Cokwe; Culture; Dundo Museum — Diamang; Music; Power.

[pt] Ciwewe. Cultura e Poder numa cang¢ao cokwe do leste de Angola
colonial, 1955

Resumo. Este artigo analisa as potencialidades politicas da cultura e da subjetividade a partir de
uma canc¢do cokwe registada e gravada, entre muitas outras, no nordeste angolano em 1955 por uma
empresa diamantifera designada Diamang. Partindo de dados etnograficos resultantes de trabalho de
campo baseado em histéria oral angolana e em fontes de arquivo colonial pesquisadas em Portugal,
e articulando perspetivas dos estudos pos-coloniais e da antropologia ccritica, pretendo refletir na
relagdo entre poder, cultura e subjetividade em contextos de opressdao colonial e de subalternidade.
Sugiro que a andlise centrada na musica (e expressdes culturais associadas como a dancga, canto e
poesia) performatizada no interior rural de Angola durante o periodo colonial, e nas subjetividades que
a envolvem e dela emergem, ¢ crucial para o entendimento ndo s6 de uma pratica particular e distintiva
de uma cultura e da sua histéria, como também dos engajamentos das comunidades angolanas nas
novas realidades coloniais e que se desenvolveram em l6gicas complexas e ambiguas que entrelagam
dindmicas de controlo e de resisténcia.

Palavras-chave: Angola — Cokwe; Cultura; Museu do Dundo — Diamang; Musica; Poder.

Sumario: 1. Introduccion. 2. El Museo de Dundo en Lunda. 2.1. El ‘Folclore Musical Indigena’. 2.2.
Recoleccion del ‘folclore musical’. 3. La Cancion Ciwewe. 3.1. Entre la aldea y el trabajo forzado.
3.1.1. La Familia. 3.1.2. El cipale. 3.1.3. Articulando diferentes obligaciones y nuevas ambiciones.
3.1.4. “El hijo puede venir a adquirir la bicicleta, y la bicicleta no hace al hijo”. 4. Reflexiones finales:
de las canciones a las relaciones coloniales de poder. 5. Referencias bibliograficas. 6. Fuentes de historia
oral. 7. Fuentes de archivo.

Coémo citar: Valentim, C. S. (2016). Ciwewe. Cultura y poder en una cancion cokwe del este de Angola
colonial, 1955, en Revista de Antropologia Social 25(2), 281-316.

1. Introduccion

Es nuestro ritmo, el ritmo cokwe. Ellos cantaban sus
sufrimientos. Mostraban la vida dificil que el pueblo vivia.

(Manuel Mussumari®)

La primera de las siete misiones de registro etnografico y de grabacion de canciones
sobre el “Folclore Indigena” angoleno empez6 el veintitrés de junio del afio 1950 a

Lukapa, 10/08/2014. Manuel Mussumari nacié en Kambulo, Lunda Norte, en 1948. Su suegro fue un trabajador
en las minas de Diamang.

El mismo fue un empleado encargado de las minas y jefe de lavanderia en varias minas Diamang, desde los
afios 60 hasta finales de 1970. Trabajo en diversos proyectos mineros como consultor en Lundas hasta el afio
2014. Residia en Lukapa, Lunda Norte, y fallecié en octubre de ese mismo ano. Expreso aqui mi profundo
agradecimiento y privilegio por haberlo conocido en persona.
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las diecisiete horas desde la ciudad de Dundo, Angola, como parte integrante de la
llamada Missdo de Recolha de Folclore Musical (“Mision de Recogida de Folclore
Musical”) auspiciada por el Museo de Dundo de Angola (UC.1R MRFM, 1950: 1)
creado en Lunda en el afio 1936 por la empresa Diamang, la entonces compaiiia de
diamantes de Angola®*. La Missdo, en un esfuerzo por recuperar un pasado indigena
atn inmune a la presencia colonial, recogio hasta finales de 1960 mas de mil quinien-
tas canciones a través de distintas expediciones realizadas a la altura del “Cacimbo’
en los pueblos del este de Angola, exactamente, en los distritos coloniales de Moxiku
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Figura 1. Mapa colonial de Angola, Distrito de Lunda, Distrito de Moxiku y localizacion
del Museo Dundo y del territorio cubierto por la Missao. Escala 1: 4.000.000. Leyenda: el
color rosado esta relacionado con las areas de recogida en el disco de acetato; el color rojo se
refiere a las areas de recogida en cinta magnética; la linea de puntos se refiere a las zonas atin
no exploradas hasta la fecha. Fuente: Publicaciones Culturales de los Servicios Culturales de
Diamang, (Janmart et al. 1961: 16).

Diamang fue fundada con recursos financieros portugueses, belgas, franceses y estadounidenses. Con sede
administrativa en Lisboa, y con oficinas en Bruselas, Londres y Nueva York, la empresa se estructura a partir
de la ciudad de Dundo y tuvo el monopolio de explotacion de diamantes en Angola desde 1917 hasta la
Independencia, el 11 de noviembre de 1975. Actualmente es la Endiama, la Empresa Nacional de Diamantes
de Angola, una Unidad Econémica Estatal, quien gestiona las concesiones mineras y continua centrada en las
zonas de las Lundas. Esta zona fue dividida después de la independencia en Lunda Norte y Lunda Sur y tienen
como capitales del gobierno provincial las ciudades de Dundo e de Saurimo, respectivamente.

Hace referencia a la estacion seca en Angola, entre los meses de abril y septiembre.
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de Lunda y cerca de Kwandu Kuvangu (Figura 1). Las grabaciones, en formato de
discos de acetato de 78 rpm y en cinta magnética (bobinas), conformaron veintiuna
colecciones de musica procedentes de veintiun grupos étnicos® previamente identi-
ficados, asi como un conjunto de datos etnograficos y de documentos fotograficos.
En la actualidad, estos materiales integran la herencia de la compaifiia de diamantes
Diamang de Angola que se encuentra en el archivo de la Universidad de Coimbra
(Portugal), que los ha puesto a disposicion del publico para su consulta en formato
digital a través del sitio web: www.diamangdigital.net’.

Durante mi trabajo de campo, en el marco de la investigacion doctoral, viajé
a las Lundas, Angola, para entrevistar a personas que hubiesen experimentado el
colonialismo portugués y que quiza hubiesen participado en la recopilacion y me
pudieran hablar de esas canciones, bien de forma directa o mediante relatos de sus
familiares. A esas personas les mostré algunas de las canciones del archivo de sonido
de Coimbra y también unas fotografias en formato digital que llevé conmigo y pude
transportar en el avion. De esta forma, pretendi no sélo desencadenar recuerdos (y
pos- memorias) y experiencias a partir del sonido y la imagen, sino también, y sobre
todo, convocar a estos sujetos, en otro tiempo reificados en las etnografias coloniales
“de salvacion” y subalternos en las logicas del sistema colonial, para que comentaran
las representaciones que los documentaban y, en el fondo, para que compartiesen sus
conocimientos y su cultura a partir de materiales del archivo colonial. Sin embargo,
una vez alli, constaté que las narrativas sobre los trabajos de recogida de la Missdo se
habian desvanecido en el tiempo, pues muchos de sus contemporaneos habian falle-
cido, y muchos angolefios con los que hablé no sabian que el actual Museo Regional
de Dundo habia grabado sus canciones. Pero las canciones permanecieron, no sélo
en la coleccion del museo, sino también en el lugar en el que siempre estuvieron, es
decir, en la cultura de lunda-cokwe del este de Angola y en la memoria de las per-
sonas mayores y de los que las escucharon cantar a sus padres, abuelos, tios y tias.

Tal es el caso de la cancion Ciwewe, registrada y grabada como Txiueue (segun la
ortografia colonial) durante la sexta campafia que se desarrollo con el grupo étnico
cokwe en la estacion seca “cacimbo” del afio 1955, en la region del entonces Posto
Administrativo de Kamisombo Circunscripcion de Citato, precisamente en el Soba-
do de Cingambo, junto al rio Kamisombo, un afluente del rio Lwacimo (ver mapa
Figura 1). A diferencia de la mayoria de las canciones grabadas por la Missdo, la can-
cion Ciwewe se hizo popular tal vez por haber sido interpretada por varios artistas,
dentro y fuera de Angola, desde el grupo popular de musica cokwe Os Moyowenos
da Lunda Sul, hasta el musico angoleno residente en Brasil, Abel Dueré. Por ello,
durante las conversaciones con mis interlocutores cokwe, esta cancidn era cantada a
menudo, incluso antes de mencionarles que estaba en el archivo de la Diamang des-
de 1955. A través de esta cancion las personas pretendian ilustrar las caracteristicas

Las colecciones musicales recogidas son: Baluba, Baquete, Bangala, Bena Lulua, Bena Mai, Ngoje Bena Bena
Nsapo, Cacangala, Cacongo, Caiauma, Caleutchaje, Caluio, Camacha, Cambunda, Conhengo, Luena, Luena
Cassabe, Lunda, Lunda Muatianvua, Lunda Ndembo y Quioco (UC . 1-7R MRFM, 1950-1963). Estos nombres
estan escritos tal como aparecen en los informes de la Missao. El nombre ‘Quioco’ es el nombre escrito en
portugués colonial para designar el grupo étnico / pueblo cokwe.

Este sitio web es el resultado del proyecto “Diamang Digital” coordinado por el profesor Dr. Nuno Porto. En
colaboracion con el resto del equipo, he participado en la labor de inventario y digitalizacion de los materiales
de archivo y de actualizacion de su pagina web, para darlos a conocer al piblico. Actualmente, estoy llevando a
cabo el trabajo de oficina que conlleva la pagina web Diamang Digital.
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de las musicas cokwe mas tradicionales; o sea, las canciones que eran cantadas du-
rante el periodo colonial, entendidas como “cantigas do tempo do cipale’, el tiempo
del trabajo contratado o forzado.

Esto fue lo que sucedi6 en el Bairro Verde en Saurimo, en la actual Lunda Sur,
donde fui a pasar una de las calientes tarde de agosto en compaiiia de la madre
Domingas Mussenga’. La conversacion se desarrolld junto con su vecina, la madre
Georgina Mulemule, quien mientras deshacia las trenzas del cabello a su hija lari,
ayudaba a Domingas a recordar la letra de la cancion que escapaba de su memoria:

DM. Ciwewe, ngwo mama yami, mupema Mazeya, uli nyi mwana... Aquel que tiene
hijo, y aquella persona que compra bicicleta, ;quién estd por delante? EI mas impor-
tante es el que tiene hijo. Y Mazeya, Mazeya es la tal, la mujer.

GM. Alli hubo una diferencia entre rivales. Una de ellas tuvo un hijo y a la otra le
compraron bina [Bicicleta] [...] Asi que, por lo general, las personas tienen que enfren-
tarse a la otra por causa de un desacuerdo y por eso, jeligié cantar!

“Ciwewe”,
DM e GM. [Cantan juntas]

ngwo mama yami,
mupema Mazeya,
uli nyi mwana,
Unaseme mwana,
unalande kinga,
Uli kulutwe iya?
Ciwewe

[risas]

[...]

CSV. ;Y cantaban estas canciones antes de ir a las minas o cantaban alli también?

Esta palabra se escribe como shibalo en estudios contemporaneos sobre la Angola Colonial, pero es la palabra
cipale la que surge en los informes etnograficos de los servicios culturales del Museo de Dundo, en aquel
momento escrita como txipale, y en el diccionario cokwe-portugués (ver Barbosa, 1989: 405). También durante
el trabajo de campos en las Lundas fue el término que escuché pero cuya pronunciacién depende de la region: en
el sur de la Lunda, aparece principalmente como “cipale”, pero en el norte de la Lunda aparece como “cibale”,
lo que se debe, segiin mis informantes, a la influencia de la lengua Lunda, ya que mas al norte se sustituye el
sonido p por b. Cuando me refiero, entonces, a esta palabra opto por la forma tal como aparece en el diccionario
de Adriano Barbosa (1989), asi como los nombres en lengua cokwe estan de acuerdo con la ortografia adoptada
por el nuevo alfabeto del idioma nacional cokwe.

®  “Mae” (madre) es una palabra de uso generalizado en Angola cuando nos referimos a mujeres adultas, pudiendo
ser equivalente a “Dofia” o “Sefiora”. Domingas Mussenga nacio en Dundo, en Lunda Norte, en 1966. Es nieta
de un trabajador contratado en las minas de la Diamang en los afios 50 y 60 e hija de un trabajador en el taller
de la Diamang en Lukapa, que mas tarde contintio en la escuela de la Mision Catdlica en Dundo desde los afios
60 hasta finales de 1970, y después fue a trabajar en Endiama, que sucedi6 a la Diamang. Actualmente reside en
Saurimo, Lunda Sur.
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GM. No, mientras trabajaban también cantaban, ;jentiendes?
DM. No, cantaban incluso cuando trabajaban. Era un grupo cantarin. jCantaban
mucho!

GM. Si, trabajaban y cantaban. [...] Era una especie de desahogo. En aquellos momen-
tos, trabajaban y se desahogaban de verdad. (Saurimo, 23/08/2014) 1

Esta cancion transmite un mensaje muy incisivo, pero de forma subliminar, que
refleja los cambios importantes en el estilo de vida y que, de forma metaforica se
expresa de forma sencilla: tener hijos y tener bicicletas. Tal como Domenica y Geor-
gina interpretaban, también habla de dos personas que preferian cantar en vez de
discutir entre si, amenizando el conflicto a través del canto. Y al igual que otras can-
ciones cokwe, la cancion daba sentido a los cambios que la realidad moderna colo-
nial introdujo en la vida de las poblaciones, en concreto en el medio rural y el interior
angolano, para apaciguar los cuerpos y las mentes durante las tareas laborales o para
alegrar el ambiente durante las fiestas en las aldeas.

La musica proveniente de las sociedades bantiies en el Africa Subsahariana, prin-
cipalmente las canciones de las comunidades cokwe del este angolano, frecuente-
mente conjugan danza, canto, poesia y oratoria (historias orales, cuentos, proverbios,
mitos y rumores). Se caracterizan por la predominancia de los ritmos de percusion;
su produccion es recreada por el contexto; sus significados son transmitidos a tra-
vés del acto de contar historias, durante las tareas laborales, en los rituales, en las
ceremonias de culto, en las celebraciones festivas, en las practicas religiosas, de
adivinacion y de brujeria; y presentan significados y mensajes complejos e incisivos,
a veces explicitos o subliminales que son transmitidos por medio de los ritmos, las
melodias y las palabras cantadas (Janmart et al, 1961 y 1967; Redinha, 1988; Ben-
der 1991; Bastin,1992; Jordan, 1998; Agawu, 2003; Guerra-Marques 2006, 2012;
Kubik 2010). Asi, la musica surge tanto al nivel de las practicas cotidianas como de
ocasiones especiales, de naturaleza publica y/o privada, y de esta forma participa
activamente en la dindmicas sociales de las comunidades, ajustando las historias a
las experiencias y los cantares a los contextos, permitiendo que de esta manera la
“tradicién” no sea algo estatico y si una narrativa en consonancia con la vida vivida.
En este sentido, las canciones banti contemporaneas del sistema colonial reflejan las
experiencias locales frente a la industrializacién, la tecnologia y las 16gicas capita-
listas a las que las poblaciones nativas fueron expuestas, retratindolas en sus letras
y ritmos (Bender, 1991: 172-173; Kubik, 2010: 30). Las canciones grabadas por el
Museo de Dundo no son una excepcion.

De acuerdo con los informes etnograficos de la Missdo, esta cancion fue escu-
chada por las poblaciones al ser cantada por un grupo de hombres contratados que
estaban viajando desde sus aldeas de origen a la region de las explotaciones mineras
donde iban a trabajar. Es decir, estos intérpretes eran parte del contingente de mano
de obra reclutada bajo un régimen de coaccion y trabajo forzado, llevado a cabo
tanto por el gobierno colonial como por empresas privadas, tal como la Diamang.

1% Transcripcion de la lengua cokwe efectuada por Catele Jeremias el 14/03/2015, Lisboa. Catele naci6 en Saurimo,
Lunda Sur, en 1984. Es nieto de un Soba (autoridad tradicional) de Saurimo quien ayudoé con el reclutamiento
para los trabajos forzados durante las décadas de 1950 y 1960. Tiene un master en Traduccion Lingiiistica
(cokwe-portugués) y ademas es investigador de doctorado en la Universidade Nova de Lisboa, Portugal.
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Esta cancion, junto con otras, era cantada no solo en las celebraciones laborales en la
aldea o en el cipale, sino también en los viajes hasta el cipale, —en los que se can-
taban canciones de tristeza a la ida y de alegria a la vuelta— y durante celebraciones
festivas. Estas canciones vienen a retratar la realidad colonial vivida y denuncian
explicitamente situaciones de violencia y de sufrimiento llevadas a cabo por la ad-
ministracion colonial sobre las poblaciones angolanas expresando dilemas, alegrias,
ansiedades, frustraciones, deseos, esperanzas y ambiciones que resultaron de esta
nueva realidad'’.

Basandome en las teorias de los estudios poscoloniales y la antropologia contem-
poranea, y partiendo de los materiales del archivo colonial y de las voces mismas
de los angolefios, este articulo tiene como objetivo analizar las distintas capas de
significados implicitos y/o explicitos en la cancion Ciwewe. Elegi esta cancion para
mostrar por una parte, de forma critica, incisiva y metaforica, un conjunto de subjeti-
vidades que se refieren a la complejidad de las relaciones jerarquicas extremas entre
las personas, las culturas y las cosas, haciendo surgir negociaciones y colaboraciones
que tuvieron lugar en la realidad colonial. Por otra, también senala el lugar de la mu-
sica cokwe en la gestion de las experiencias y en la configuracion de las identidades.
De hecho, pretendo investigar hasta qué punto esta cancion, que no se posiciona de
forma explicita en contra del régimen colonial, cruzo insidiosamente los espacios de
opresion, imposicion y dominacion colonial para servir como un instrumento politi-
co de resistencia, es decir, como un agente cultural de conocimiento que participd en
los procesos de subjetivacion y de empoderamiento de las comunidades rurales de
Angola, en un sistema colonial hostil y contrario a ello.

2. El Museo de Dundo en Lunda

Portugal inicia la colonizacién efectiva en Africa a finales del siglo XIX, debido tal
vez a un renovado impulso imperial por cuestiones de identidad nacional, asi como
a las presiones impuestas por la Conferencia de Berlin (1884-1885), por el conocido
“mapa color rosa” y derivado del Ultimatum britanico de 1890. Conjugando fragili-
dades econdmicas, exigencias ideoldgicas y fuertes ansiedades politicas provocadas
por los intereses internacionales en los territorios africanos —donde Portugal tenia
ya presencia desde el siglo XV— el colonialismo portugués se impone (Alexandre,
2004). En este contexto, y junto a una creciente descentralizacion administrativa y
contratacion masiva de mano de obra contratada o forzada, se desarrollan ocupacio-
nes militares o “Campanas de Pacificacion” en regiones de Africa aun sin acceso,
exploraciones cientificas, envio de colonos para poblar, legislacion sobre trabajo y
ciudadania y practicas de exploracion econdémica de recursos naturales y humanos
de los territorios recién ocupados.

Tal es el caso del noreste de Angola, concretamente Lunda. Esta region era habi-
tada por varios pueblos, en especial tucokwe'?, establecidos y soberanos en la region
debido a los grandes movimientos migratorios del siglo XVII desde el Estado Ruund
[Lunda] en Katanga (en la actual Republica Democratica del Congo), hasta la parte
occidental de Africa Central (Fernando, 2013: 35). Sin embargo, en 1912, el descu-

" Ver Valentim, 2015.
12 Forma plural del Pueblo cokwe [= los cokwe].
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brimiento de depositos de diamantes en la cuenca del rio Kasai lleva a la concesion
de esta region a la empresa Diamang, la Compaiia de Diamantes de Angola. Tras
una fuerte resistencia local frente a la ocupacion europea de estas tierras, solo al
final de la década de 1920 se consolida la ocupacion plena por parte de Diamang,
con sede en el entonces creado centro urbano de Dundo (Porto, 2009: 7-8). Estas
poblaciones fueron la reserva de mano de obra para el trabajo forzado que Diamang
reclutaba principalmente en el Distrito de Lunda.

Al mismo tiempo que se inicia la explotacion econdémica de los recursos naturales
y de los recursos humanos en Lunda, Diamang articula —asi como en el resto del
aparato colonial portugués y en otros procesos coloniales europeos— el discurso de
la “mision civilizadora” y de la “salvacion”, por medio de un discurso que designa
como “ocupacion cientifica”. Esto significa que la dominacion colonial se basé en el
lema de “conocer para colonizar” para, al mismo tiempo, y aparentemente de forma
antagonica, contener a las poblaciones en el seno de sus propias “tradiciones”, jus-
tificar la accion civilizadora del Estado portugués y garantizar la perpetuacion del
Imperio. Bajo esta logica, en 1936 abre sus puertas el Museo de Dundo, un museo
etnografico que contempla a las poblaciones africanas como objeto de estudio y
como un elemento clave de la accién colonial capitalista (Porto, 2009: 153). Y las
poblaciones africanas que se convirtieron en objecto de estudio son particularmente
indigenas —es decir, los negros, los africanos— toda comunidad negra a la cual, a
partir del afo 1926, se le nego6 el disfrute de la ciudadania portuguesa por no tener
habitos culturales europeos. La institucion del /ndigenato viene a significar que la
diferenciacion social se establece a partir de criterios culturales y raciales'.

2.1. El ‘Folclore Musical Indigena’

La melodia se escapa de la garganta rastica de los nativos incultos,

es como la naturaleza misma que canta por sus bocas.

En los versos desordenados de sus canciones se revela la sabiduria popular,
dejando intacta la sensibilidad nativa.

(Mario Fontinha, UC. RMMD, 1948, noviembre, s/p)

Desde la creacion del museo, la Compania ha venido oficializando una logica de
conversion de las culturas nativas en cultura musealizada mediante la recopilacion
y exhibicion de objetos / piezas / especimenes (biologicos y geologicos) y de sus
expresiones culturales y artisticas clasificadas (de manera yuxtapuesta o no) como
“folclore musical indigena” o “arte negro / indigena”. Por ejemplo en el afio 1944
surgen las “Fiestas Folcloricas™ animadas por grupos folcloricos propios del Museo

El Estatuto del Indigenato, un reglamento sobre cuestiones indigenas, fue creado en 1926 como “Estatuto
politico, social e criminal dos Indigenas de Angola e Mogambique”(“Estatuto politico, social y penal indigena
de Angola y Mozambique”) y se aplico también en Guinea-Bissau al afio siguiente. Fue redisefiado en 1929 con
el nombre de “Estatuto Politico, Civil ¢ Criminal dos Indigenas das colonias portuguesas de Africa” (“Estatuto
Politico, Civil y Penal indigena de las colonias portuguesas de Africa”). Esta legislacion no se centrd solamente
en el pueblo de Cabo Verde, Macao y el Estado de la India. A partir de 1946 se aplico a los nativos de Santo
Tomé y Principe y Timor (Meneses, 2010: 84 ; Thomas, 2001: 61). La guerra colonial comenz6 en 1961 y, entre
otras acciones, este Estatuto fue eliminado, pero, segun mis interlocutores asi como la informacion y el analisis
de materiales de archivo, la explotacion econdémica y la discriminacion racial y cultural se mantuvo hasta el
periodo de la independencia.
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que en el Terreiro de Folclore da Aldeia do Museu recibe visitas internacionales, o
lleva a cabo actuaciones en representacion del museo en otras regiones. En 1950,
se organiza el ciclo de la Grande Festa Anual Indigena'* y en 1958 se instala en el
Museo la “Sala de Folclore Musical” donde se exponen instrumentos musicales, asi
como fotografias de personas, de rituales, de adornos y peinados, y donde los visi-
tantes (blancos o jefes tradicionales) podian escuchar las canciones ya transformadas
en colecciones del Museo.

Este programa, que cristaliza tanto la cultura material como la inmaterial, o sea,
los objetos, los saberes y las practicas performativas de las culturas nativas a través
de la institucionalizacién en Lunda del Folclore Musical (Porto, 2009: 423), pare-
ce haber sido el resultado de propositos diferentes enlazados entre si: preservar las
caracteristicas mas tradicionales de las culturas que inevitablemente desaparecerian
frente a la colonizacion europea, producir conocimiento cientifico y controlar la di-
sidencia dentro de las poblaciones angolefias a través de la conservacion de sus ras-
gos mas “tribales” (Iéase tradicionales) con el fin de mantener el dominio colonial
sobre ellos. Es lo que se puede observar a partir de las declaraciones del entonces
conservador del Museo de Dundo, el etndgrafo José Redinha, que, aunque realizadas
en diferentes afios, convergen para subrayar el caracter pandptico de la tradicion en
el sentido de permitir una vigilancia plena y soberana. Este discurso fue tomando
sentido en el periodo de postguerras, durante el cual se vivid una creciente presion
internacional a favor de la independencia de las colonias europeas.

La destribalizacion es un cancer que corroe al mismo tiempo la cohesion de la tribu
y la disciplina europea; el soba'’ y los demas notables de las tribus son los elementos
primordiales que pueden retardar y regular este disgregamiento. En estas condiciones,
prestigiarlos y darles autoridad a los ojos de su pueblo es la primera necesidad de un
colonizador consciente. [...] Se equivocan los que cambian las costumbres, y por lo
tanto, el orden, con teorias de progreso sin fundamento. (UC RAMD 1946: 34)

El naturalista y el artista pueden fusionarse sin perjuicio mutuo, produciendo trabajo
equilibrado, decidido y sincero, en el que Africa se convierte en un prisionero de la
trampa del civilizado, casi sin darse cuenta que colabord con ella. Africa pierde su
espontaneidad, queda atrapada en inhibiciones que destruyen su espiritu natural. Esta
es una realidad indiscutible y permanente, cuya in-observancia conduce a riesgos de
diversa indole. La prospeccion fonografica, basada en la etnografia, deberia ser pre-
sidida por la idea de recoger documentos sonorizados, al igual que se recopilan con
naturalidad fotografias, descripciones, objetos y otros elementos, documentos auténti-
cos de una tierra y de un pueblo que se modifica, altera y des-caracteriza con rapidez.
(UC RAMD, 1949: 33)

Se debe insistir en que el desarrollo del folclore y otros aspectos tradicionales, ar-
tisticos o de interés, tienen apreciable importancia como elementos normalizadores

Las celebraciones de la Grande Festa Anual Indigena realizadas en Lunda desde 1950 a 1963 se dividian entre
la Festa Desportiva Indigena, Festa da Melhor Aldeia y Festa Grande (Porto, 2009: 457). Este ciclo anual
corresponde a un homenaje a los trabajadores en funciones mas de 10 afios en la empresa, es decir, los indigenas.
“Soba” es la designacion colonial en portugués para un jefe tribal que esté a cargo de un sobado (conjunto de
aldeas en zonas rurales) o un Bairro (un conjunto de viviendas en las zonas urbanas y semi-urbanas). El nombre
proviene de “soma” término que tiene su origen de la lengua nacional umbundu. (Barbosa, 2011: 414)
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de las costumbres indigenas, conteniendo asi la tendencia moderna de bailes de tipo
“dancing” y otras diversiones perniciosas para el equilibrio y la disciplina social. (UC
RAMD, 1950: 15)

Este discurso de indole africanista, en linea con la idea de Orientalismo de Edward
Said, es lo suficientemente claro como para revelar el esfuerzo del trabajo civilizador
en curso, el cual implico procesos de colaboracion entre los agentes colonizadores y
los colonizados a fin de mantener el orden colonial y articulando, simultaneamente,
objetivos de preservacion de valores y expresiones culturales tradicionales nativas, y
objetivos politicos de ocupacion. Por tanto, se recurria a los sobas para mantener el
orden y la disciplina colonial en las aldeas, en una especie de “indirect rule”y, en la
misma logica, se recogian y estudiaban las expresiones musicales nativas para que
no decayesen y fueran sustituidas por otras expresiones potencialmente disuasorias
de la disciplina.

Conjuntamente, el propio proceso de exhibicion de los conocimientos de los indi-
genas, tanto en las canciones, la fotografia y en la pelicula documental que realizo la
empresa Diamang para documentar su accion “civilizadora” sobre las poblaciones,
acaba por ir mas alla de simples registros etnograficos que se configuran como agen-
tes de diferenciacion social, distinguiendo al colonizador del colonizado, es decir, al
civilizador del salvaje, el progreso del primitivo; lo que justifica logicas de la accion
colonial y de subalternidad (Porto, 1999; Porto y Valentim, 2015).

La manipulacion de las representaciones de la alteridad dan cuerpo a los trabajos
que Diamang designa como de “difusion y propaganda” cultural y cientifica junto
con la opinién publica nacional e internacional, en particular, mediante la circulacion
de informaciones sobre las actividades del Museo y de Diamang a través de la radio,
el cine, la prensa, los libros, las exposiciones o las conferencias'®. En el telon de
fondo estaria un Africa trivializada, ingenua, tradicional y natural de la cual el “ci-
vilizado” se apropiaria sin que ésta lo percibiera como anteriormente indicaba José
Redinha, —una cultura meramente reinventada y transformada en una curiosidad
etnografica (Clifford, 1988; Dirks, 1995).

Estos procesos de recogida etnografica y estudio cientifico de las culturas nativas
también se realizaron en otros contextos coloniales de Africa Subsahariana desde
finales del siglo XIX, donde las culturas africanas se reinventaron como socieda-
des homogéneas, sin historia y facilmente circunscritas y reconocibles a través de
una nueva articulacion entre la retdrica de la “autenticidad”, de lo “primordial” y el
“exotismo”, el “tribalismo”, el “primitivismo” y la practica de la explotacion econo-
mica de los recursos naturales y humanos (Fabian, 1978; Wolf, 1982; Ranger, 1992,
Porto, 2009; Naithani, 2010). En este sentido, la eficacia politica de la dominacién
colonial pas¢ por la visibilizacion de la tradicion en oposicion a lo moderno, que, en

Destaco dos estudios de etnomusicologia en canciones cokwe recogidos en 1954 y 1955 y publicados en 1961,
el mismo afio en el que comenzé la Lucha por la Liberacion, o la Guerra Colonial, y en 1967. Ambos textos
revelan un discurso basado en un lenguaje discriminatorio y racista que clasifica conocimientos y culturas dentro
de la retorica de las logicas de la “mision civilizadora” en activo en la época. Basicamente, essas publicaciones
de “Folclore Africano” fue utilizadas por el régimen colonial para enmascarar la accion colonial portuguesa
por medio de una retorica racista y excluyente, a través del cual los europeos (blancos) llevarian a los africanos
(negros) a la modernidad, el desarrollo, la civilizacion y el progreso. (Valentim, 2012). Estos libros fueron
publicados en inglés y portugués, y se les ofrecio a instituciones culturales y Universidades de Europa, América
Latina, Estados Unidos y Sudafrica y a los principales institutos culturales portugueses de Angola y de Portugal,
adjuntando las cintas magnética (bobinas) correspondientes. (Janmart, et al.: 1961 y 1967)



Valentim, C. S. Rev. antropol. soc. 25(2) 2016: 281-316 291

paralelo con el idioma del trabajo industrial fue sinénimo de desigualdad, sirviendo
para marcar, naturalizar y legitimar relaciones jerarquicas entre los espacios y las
temporalidades. De acuerdo con Annie Coombes (1996), los procesos de inventario,
de clasificacion y de exhibicion de la cultura del Otro, constituyen practicas discur-
sivas coloniales, que al hacer una diferencia visible, permiten el ejercicio de poder
sobre ésta. En este caso, el poder, o mas bien, los efectos del poder como algo fluido
e invisible en la perspectiva de Foucault, nos permite entender la exhibicion del Otro
como la exhibicioén no del Otro sino mas bien del poder de quien lo exhibia!’.

2.2. Recogiendo el “folclore musical”

En 1949 se inicia la recogida y estudio de musica a cargo del profesor Artur Santos,
del Conservatorio Nacional de Musica de Lisboa, gracias a la invitacion de Ernesto
de Vilhena, Director General de la Compaiiia planteando las bases de lo que seria la
segunda Missdo de Recolha de Folclore Musical, iniciada en 1950 y que termina al
final de la década de 1960'%. Esta Missdo fue liderada por un empleado de Diamang
que trabajaba en la Sec¢do de Trabalho Indigena de la Diamang y en la programacion
de la Emissora de Dundo (Radio Diamang), que habia ya colaborado en las primeras
recolecciones del museo realizadas en 1949'°. Manuel Pinho da Silva viajé con otros
empleados e indigenas, como cocineros, conductores y cargadores, y desde 1954, en
compaiia de su esposa. Asimismo, durante las misiones contd con la colaboracion
de sacerdotes, Chefes de Posto y de sobas (autoridades / jefaturas tradicionales) para
facilitar la logistica y el acceso a las poblaciones. La Missdo montaban campamentos
(Figura 2) cerca de las aldeas y ahi seleccionaban a los mejores intérpretes entre las
personas que los sobas traian de sus aldeas y que después permanecian para ser los o
las solistas y musicos de repertorios “tradicionales” (Figura 3).

Después de muchos ensayos y tras reconstruir los instrumentos dafnados, se selec-
cionaban las musicas de las que la gente conocia sus historias y las que se correspon-
dian con la idea y el objetivo con los cuales la Missdo parti6 hacia el terreno. En este
sentido, sobre todo entre los cokwe, y dentro de sus diversos ritmos que dan lugar
a varios tipos de danzas y musicas interpretadas en diferentes contextos, la Missdo
privilegi6 las fiestas de “batuque” (tambores). Estos actos de celebracion y recrea-
cion, segun lo recordado por mis interlocutores, eran momentos de mucha euforia y
alegria y se caracterizaban por bailes en rondas, siendo el ritmo de ciyanda, el mas
documentado por la Missdo, y a pesar de que en su origen se bailaba s6lo por mujeres
acababa siendo trasversal a todos los participantes de esas fiestas®.

El proceso politico de transformacion de conocimientos en “popular” o “tradicional” también tuvo lugar en
el contexto europeo de formacion de identidades nacionales y como herramienta ideologica de los Estados
fascistas, en donde el “Folclore” sirvid para preservar las caracteristicas mas tradicionales del pueblo, una
identidad homogénea y fuerte y también para realzar, por oposicion, los valores del paradigma de la modernidad
occidental visibles en los ideales de la razon, civilizacion, nacion, progreso, tecnologia y ciencia (Bendix, 1997).
El Profesor Artur Santos recogié canciones en la region de Lunda y del Alto Zambeze, desde agosto hasta
diciembre de 1949. (UC.UC RAMD, 1948, 1949)

No es el objetivo del presente articulo desarrollar con mas detalle el proceso de recogida que realizaba la
Missdo. Para una lectura de las complejidades desse proceso, véase el articulos Valentim, (2015 ¢ 2016) e de
onde se basa parte del texto de esta seccion.

Entre las danzas de ronda de los cokwe (la Wino wa Tucokwe) hay varios ritmos que originan diferentes bailes.
Entre ellos, Bastin (1992: 39) nos dice que, ademas de la danza ciyanda, esté la kapaka, la kaxinga, la Kateko'y
la cisela a las cuales se suman la kalukuta, la maringa, la mitinge, la cisola, la kusala, el cizelizeli, la macopo,
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Figura 2. Fotografia n® 11933. 1951-1952 (Campamento de la Missdo. Tercera campaiia,
actual Lunda Norte). Fuente: Archivo Fotografico de los Servicios Culturales de Diamang.

Figura 3. Fotografia n°® 15017. 1954 (designada “concentracion de indigenas” en la region
del Puesto Administrativo de Lovwa. Quinta campaiia, actual Lunda Norte). Fuente: Archivo
Fotografico de los Servicios Culturales de Diamang.
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En las canciones ciyanda grabadas estan integrados diversos tipos de ngoma y
el sonido del cikhuvu: el cikhuvu es un gran tambor trapezoidal clasificado como
idi6fono, hecho de un solo bloque de madera, con una hendidura longitudinal en
la parte superior y tocado con dos varas (mixipho, plural de muxipho) revestidas de
goma (ulongo) (Redinha, 1988: 128). Este instrumento fue un medio importante de
comunicacion entre las aldeas (ibid: 31); el ngoma, es el nombre genérico dado a un
tambor cilindrico, clasificado como un membran6fono, recubierto con piel de animal
en la parte superior (o también en la base), hecho de madera y tocado manualmente
(Redinha, 1988: 164-167)'. (Figura 4)

En el final de cada campafia se realizaba la recogida del texto de las canciones,
cuya revision se podria prolongar por periodos de afios con el objetivo de confirmar
la “autenticidad” de las letras y de las historias. También en esa fase se procedia a

Figura 4. Fotografia n® 12875. 1953 (dos ngoma wa mukhundvu y un cikhuvu. Cuarta camparia,
actual Lunda Norte). Fuente: Archivo Fotografico de los Servicios Culturales de Diamang.

la mahenga, la kandowa y el Xombe (Guerra Marques-2012: 144-145). Estos bailes vienen acompafiados
de canciones (Myaso). La Wino wa Ciyanda [el baile ciyanda] es parte tanto de los rituales de iniciacién
masculina (o mukanda) que se integra a las wino wa tundanji [baile de los iniciados] que los chicos aprenderan
y presentaran para celebrar sus inicios en la vida adulta (Guerra-Marques, 2012: 145), asi como las actuaciones
de los bailarines que usan mascaras de baile como los akixi kuhangana [que mueven ritmicamente las caderas]
originando los bailes Wino wa Pwo, Wino wa Katoyo y Wino wa Ngulu (Bastin, 1992: 33, 36-39). Para un
analisis detallado de la relacion entre la actuacion coreografica de los akixi kuhangana como la Mwana Phwo y
el Cihongo y la identidad cultural cokwe vistas desde la época contemporanea, desde el Moxiku, véase Guerra-
Marques (2006).

Tradicionalmente, en el ritmo ciyanda, ademas de otros pequefios instrumentos musicales que las personas
cuelgan de su cuerpo, llevan la bateria, la cual esta compuesta por cinco tipos de tambores: el ngoma wa xina,
el ngoma wa mukhundvu, el ngoma wa kasasulwilo, el ngoma wa kasumbi'y el ngoma wa mukupela o también
conocido como ngoma wa mukwanzo (ou mukwazo), dependiendo de la region. (Guerra-Marques, 2006: 134,
149). De acuerdo con mi informante Xavito Mwana Kakolo (ver nota n® 31), y también con Ana Clara Guerra-
Marques (2006: 150), junto con los tambores pudo ser tocado el cikhuvu, pero no es considerado como el
principal instrumento de las grandes fiestas de la ciyanda.
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la traduccion de las narrativas de las lenguas vernaculas al portugués y a la seleccion
final de las canciones. Los indigenas recibian pago en especie: tabaco, ropas de
vestir, panos, textiles, alimentos, dinero, bufandas, collares, pulseras, pendientes,
afeitadoras, pifaros y linternas, por su colaboracion con la mision como una forma
mas de trabajo®.

3. La cancion Ciwewe

La cancion Ciwewe fue clasificada como parte de la coleccion musical QUI n° 354,
en la banda 1 del disco n° 178 (UC. 6R MRFM 1955: 76). Es una cancion pertene-
ciente al ritmo de la cyianda y es interpretada por la solista Mandelena (Figura 6) en
compaiia de un coro femenino.

En la tabla siguiente se presenta el texto de la cancion y su traduccion realizada
durante las Missdo, ademas del resumen de la historia y de los instrumentos musi-
cales utilizados:

Txiueue
(nombre propio, masculino)

Txiueue,

Oh mi madre,

Buena es Muazeia,
Que tiene hijo,[.]

La que pari6 a un hijo,

Txiueue,

Uo mama iami,
Mupema Muazeia
Uri nhi muana,[.]
Unaceme muana,

Unalandé quinga, El que compro una bicicleta,
Uri culutué ia? =~ ---------mmmmememmmeev (Quién esta por delante?
CORO:- CORO:-

Txiueue, Txiueue,

U6 mama iami, Oh mi madre,
Mupema Muazeia Buena es Muazeia,
Uri nhi muana,[.] S--------------- S--- Que tiene hijo,[.]

En la grabacion, el texto es cantado tres veces sin alteraciones.

Txiueue compr6 una bicicleta y estaba muy vanidoso. Muazeia le decia que
estaba por delante de él porque habia dado a luz a un hijo, al cual dejaria al morir.
Sin embargo, su bicicleta no tenia el mismo valor. Por lo tanto, ;quién estd un
paso por delante y posee algo de mayor valor?

Canto festivo, bailado, de txianda. Solista: Mandelena y coro femenino, con
acompafiamiento de txingufo, 2 micupela, 2 micundo, 1 china, 1 cassumbi,
mucacala 'y 2 sango. Cancion originaria de trabajadores contratados “de
passagem”. Quioca pura, generalizada.

Tabla 1. (UC. 6R. MRFM 1955 76).

2 UC, 2R MRFM 1950: 8; Pasta 84].5b: carta n°99-Cont/55 de 17/02/55.



Valentim, C. S. Rev. antropol. soc. 25(2) 2016: 281-316 295

Segun la Missdo se trata de un hombre y una mujer, pero de acuerdo con mis in-
terlocutores angolanos, pueden ser dos mujeres o dos hombres, es decir, que el géne-
1o no es importante para comprender el significado de la cancion. De hecho, se habla
de dos personas que tienen cosas diferentes: Mazeya tiene un nifio (hijo) y Ciwewe
tiene una bicicleta. Entonces, la solista Mandelena se refiere a Ciwewe en tono de
lamento —transmitido en la expresion “Uo iami mama”, que tiene el sentido de
“;oh, mi madre!”— aprobando de esta manera a la actitud de Mazeya que tiene hijo.
Luego, la solista plantea la cuestion a la comunidad: después de todo, ;quién esta por
delante? La respuesta es reforzada por el coro femenino que termina por confirmar:
quien esta por delante es quien tiene un hijo y no el que posee una bicicleta.

En este sentido, en conversaciones con Jos¢ Domingos Mutambi®, vocalista y
responsable del grupo de musica tradicional cokwe, Os Moyowenos da Lunda Sul,
la cancion aparece en la voz de José, que la canta para mostrarme que casi todas las
canciones tradicionales cokwe tienen una caracteristica en comun —Ila capacidad de
transmitir ensefianzas, consejos y valores— y por eso representan, como él expresa:
“la raiz de una cultura, [...] la esencia de un pueblo, la tarjeta de identidad”. Al con-
cluir su canto me explica:

“Hay ciertas personas en la sociedad que piensan que son muy importantes. Se va-
naglorian por ahi ... Asi que la forma mas simple de decirle a una persona que no es
nada, es so6lo decirle: tu no tienes hijos, no procreas. ;/Entiendes? [...]”. (Saurimo,
08/07/2014).

Igualmente, y forma muy sintética, Mateus Segunda Chicumba?* también tararea
esta cancion, incluso antes de que la mencione a partir del archivo. Me cuenta que
siempre la ha oido durante las fiestas en su tierra, en Lwau, en el entonces Distrito de
Moxiku, de donde es oriundo, y no sabia que era una cancion también popularizada
en las Lundas. A continuacion, comenta su significado de acuerdo con lo explicado
por el Sr. Domingos:

Se trata de una comparacion entre dos cosas completamente diferentes, de distintas
dimensiones, pero que convergen en una época en que era necesario saber qué era lo
mas importante. Para llamar la atencion a las personas, mas alla del propio desarrollo
y bienestar, jpara que no se olviden de las tradiciones! Esta cancion lleva implicito
este contexto. Es importante tener hijos, aunque se tengan objetos modernos de lujo,
pero que no se olviden de sus costumbres. Ciwewe puede ser cantado y visto en estos
términos. [...] La bicicleta simboliza el modernismo (la modernidad), y el hijo simbo-
liza lo que es cultura. (Lisboa, 04/15/2015).

De acuerdo con los interlocutores José y Mateus, la cancidn se refiere a la vida
cotidiana, moderna y actual. Pero especialmente para Mateus, la cancion remite a

José Domingos Mutambi naci6 en Cacimo, Lunda Norte, en 1964. Es hijo de un trabajador de los Armazéns e
Postos de Venda de la empresa Diamang. Es periodista en la Sociedade Mineira do Catoca en la Lunda Sur y
musico y vocalista en la banda de musica tradicional cokwe liderada por €1, Os Moyowenos da Lunda Sul, en
Saurimo.

Mateus Segunda Chicumba naci6 em Lwau, Moxiku, en 1965. Su tio trabajo6 en las minas de la Diamang durante
las décadas de 1950 y 1960. Es profesor universitario en Angola e investigador doctorando en Lingiiistica
Aplicada en la Universidad de Lisboa, Portugal.
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Figura 5. Fotografia n°
15539. 1955. “Coleccion
del folklore en el
Sobado de Txingambo
(Cingambo)” (MCUC,
6R MRFM, 1955: 118)
(Coleccion escrita de las
canciones en la region del
Puesto Administrativo
de Kamisombo. Sexta
Campainia, actual Lunda
Norte). Fuente: Archivo
Fotografico de los
Servicios Culturales de
Diamang.

las a las implicaciones que el trabajo de tipo industrial trajo a los angolefios y cuyos
legados perduran en la vida pos-colonial. Tal vez por eso contintia teniendo sentido
cantarla, y muchas veces, sin la necesidad de reflexionar sobre los contextos colo-
niales que la originaron.

Teniendo en cuenta el contexto en el que fue registrada y de donde emerge, esta
cancion habla sobre una realidad colonial caracterizada por nuevas ambiciones, di-
lemas, angustias, frustraciones y deseos procedentes de la modernidad occidental
(entendida aqui por la presencia de la cultura del colono europeo y del sistema ca-
pitalista colonialista). Por consiguiente, este nuevo mundo implicé la ecuacioén de
diferentes perspectivas, valores y deseos que culmina, como la cancién indica, en la
importancia de no olvidar o renunciar a algunos rasgos fundamentales de la cultura
cokwe. En el fondo, esta cancion habla de la urgencia de negociar entre dos mundos,
—el de la “modernidad” y el de la “tradicion”— entre dos culturas que, en ultima
instancia, pueden ser complementarias y no mutua y radicalmente opuestas.

3.1. Entre la aldea y el trabajo forzado
3.1.1. La Familia

En las sociedades cokwe, y en particular en las zonas rurales, la organizacion social
y politica depende de la interconexion entre diversas estructuras sociales tales como
la economia, los rituales y cultos, la religion, la politica, la filiacion, el matrimo-
nio; la estabilidad de la sociedad y la continuidad de las generaciones se basa en
extensas redes de parentesco y en la solidaridad del clan (Redinha, 1966: 111, 114;
Areia, 1974: 150; Richards, 1982; Sousa, 2012: 54, 57). Las relaciones de parentesco
se sedimentan en alianzas y lazos sociales de afinidad y consanguinidad generados
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por el matrimonio mondégamo y/o poligamo, y los lazos matrimoniales estan tradi-
cionalmente restringidos a los limites del grupo étnico, pudiendo ser endogamicos,
lo cual es una practica mas difundida en las zonas rurales principalmente (en los
actuales “Barrios” de las ciudades, por ejemplo.) (Sousa: 55, 63). La familia puede
ser parental —padres e hijos—, extensa® (padres, abuelos, tios, sobrinos y nietos)
y compuesta (suegros, cuiados y sus familiares) (Sousa, 2012: 63), donde la aldea
o la comunidad puede ser entendida como una gran familia, un clan. Por tal razén,
tal como indica Mateus Segunda Chicumba, y haciendo referencia a las aldeas de la
época colonial, asi como a aquellos que atin permanecen en zonas rurales interiores,
“en la aldea no hay vecinos [risas]” (Lisboa, 14/04/2015).

Al igual que otros pueblos bantties de Africa Central, los cokwe tienen filiacién
matrilineal. Es decir, cada familia se organiza de acuerdo con los principios estable-
cidos por un antepasado legendario o mitico comun a otras familias, segin la cual
el sentido de pertenencia a una comunidad, familia o aldea (cihunda) se organiza en
una estructura de clan segtin la ascendencia materna (munyaci) (Sousa, 2012: 53-54).
Esto significa que las redes de parentesco y la descendencia se definen por el linaje o
el clan de la mujer. De esta manera, el término vernaculo de “familia” es usoko que
significa “familia uterina, es decir, todos los parientes maternos” (Barbosa, 2011:
215). El tio materno es el pariente mas cercano del nifio/a después de su madre y
tiene los derechos legales sobre el mismo, siendo el responsable de su educacion y
orientacion. Debido a esto, las reglas de la sucesion y la herencia son dictadas por los
parientes maternos mayores: quien sucede a un soba son sus hermanos o los hijos de
sus hermanas o los hijos de sus sobrinas maternas (Richard, 1982: 284) o su sobrinos
y nietos maternos (Sousa, 2012: 71) y nunca lo suceden sus hijos bioldgicos, ya que
es en el papel como “tio” (materno) en el que se desempeiia el papel de “padre”, y
son su/sus sobrinos o nietos maternos los que se consideran sus hijos.

En este sistema, la mujer tiene la obligacion de tener hijos para su linaje, siendo
este u estos el pilar econdmico y social de la familia (Richards, 1982: 283). En este
sentido, se encuadra el matrimonio poligamo, en donde un hombre con recursos eco-
némicos puede optar por “mantener a varias mujeres’’; expresion utilizada por mis
interlocutores hombres para enfatizar los gastos que esto conlleva para sus econo-
mias, por lo que es una practica mas popularizada entre los jefes tradicionales en las
aldeas. Esta estrategia tiene como objetivo aumentar el nimero de hijos y, al mismo
tiempo, se combinan varias ventajas: los nifios son el camino para garantizar la pro-
piedad y la transmision del patrimonio a través de las generaciones, lo que perpetia
el clan y permite fortalecer al grupo por ser mano de obra disponible para activida-
des de trabajo familiar, lo que, a su vez, garantiza el prestigio social, la riqueza y el
apoyo financiero y simbdlico a los padres ya ancianos. En lltima instancia, significa
estabilidad y fuerza politica al crear alianzas entre diferentes familias a través del
matrimonio y por la proteccion divina de los antepasados de los clanes de las esposas
(Sousa, 2012: 63).

Asimismo, y dado que en el derecho consuetudinario cokwe un hombre pertenece
al linaje de su madre y sus hijos al linaje de su esposa, para asegurar la titularidad de
los infantes por la familia del marido y su autoridad sobre su esposa ¢ hijos, por lo
general, la mujer y sus hijos pertenecen a la comunidad donde vive el padre o el tio

25

Es conveniente tener en cuenta que la designacion de ‘extensa’ se elabord en oposicion a la designada familia
nuclear (equivalente a parental) predominante en el mundo occidental, compuesta por los padres ¢ hijos solamente.
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del esposo, quedando bajo el amparo econdémico y autoridad de éstos, en una especie
de sistema patrilocal donde se ubica la unidad de produccion familiar, es decir, las
tierras y las viviendas (Redinha, 1966: 77; Sousa, 2012: 58). En caso de conflicto
conyugal o muerte del marido, la mujer regresa a su comunidad de origen y puede
volver a casarse después de formalizada la viudez o el divorcio (Sousa, 2012: 58).
Sin embargo, puede haber casos en los que el marido decide ir a vivir en el seno de la
familia de la mujer como resultado de diversos constrefiimientos, y debido a esto, las
practicas matrimoniales serian mejor entendidas como virilocales (Richards, 1982:
285-286). En cualquier caso, se cuenta con que el hombre constituya una familia y
que asuma su autoridad, pudiendo decidir el domicilio conyugal de la novia.

El matrimonio es validado en el momento del nacimiento del primer hijo (Re-
dinha, 1966: 77), el cual tiene también un impacto en cuestiones de diferenciacion
social que se plasma en los nombres de los nuevos padres. De hecho, la identidad
de los padres y las relaciones sociales en la comunidad se reconfiguran mediante la
asignacion de nombres de paternidad: el nombre del nuevo padre es el nombre de su
hijo precedido por el prefijo Sa; el nombre de la madre obedece a la misma regla y
es precedido por el prefijo Na. Esta distincion se refiere a la importancia social que
tiene la procreacion y el matrimonio, y que obliga a la mujer a cumplir la maternidad
como una contribucion a la union matrimonial, en una especie de reciprocidad y para
garantizar su propia dignidad y estatus social, ya que “una mujer sin hijos es verda-
deramente una figura al margen de la sociedad” (Redinha, 1966: 41) En este sentido,
Catele Jeremias explica el significado de la maternidad:

ClJ. Es muy importante para la sociedad cokwe, muy importante. Una mujer que vive
con su marido y no tiene hijos, no estd bien vista.

CSV. ¢ Incluso ahora?
ClJ. Incluso ahora es asi.
CSV. (Pero ella o su marido también?

ClJ. Principalmente ella. Por lo general, parece que el marido es perfecto. Incluso si
es el marido el que tiene problemas, la culpa es siempre de ella. Se culpabiliza a la
mujer. Se la culpabiliza hasta que se demuestre lo contrario. [...] La mujer cuando se
va a casar, el objetivo principal es tener hijos. Dicen los cokwe —no voy a decirlo en
ucokwe, voy a decirlo en portugués— “No se puede estar en la casa del marido s6lo
comiendo” Quiere decir, terminar con la comida porque esta siendo mantenida por su
marido, también tiene que producir y darle nifios a su marido. Si esto no ocurre sera
mal vista. Aun es de esta forma.

CSV. Pero ahora muchas mujeres trabajan fuera del hogar y no son mantenidas por
sus maridos.

ClJ. Si, pero la cuestion aqui no es de valor financiero. No debe ser tomado literal-
mente. Pero el requisito principal es que el marido esté alli, que el marido sea el pilar
principal. Luego, su deber como esposa es darle el primer hijo al marido. Si esto no
ocurre vienen los apodos ... [...] Es el peso de la cultura. (Lisboa, 15/04/2015)
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Siguiendo la misma logica de la reproduccion por linea materna y de produccion
de la riqueza, la esfera del trabajo dentro de las comunidades rurales cokwe giraba
en torno a una economia de subsistencia basada exclusivamente en la colaboracion
entre los géneros, y en la caza y en el cultivo de la yuca (Matamba) (Bastin, 2011:
33). Cada tarea era dividida por género de acuerdo a la contribucion equilibrada que
cada uno podia dar a la cihunda y donde las expectativas sociales construidas por
la comunidad en torno a la concepcion del hombre y de la mujer estaban asociadas
a cuestiones como la dignidad y el estatus social. En palabras de José Redinha, “el
hombre se define por la actividad de la energia, la fuerza, la proteccion, el servicio,
la cooperacion y la muerte [la caza y la guerra]. La mujer por las que requieren de la
suavidad, la cooperacion y los cuidados de la vida” (Redinha, 1966: 112).

En resumen, los hombres estaban encargados de la caza de animales grandes y
peligrosos (la identidad de cazador es de las mas emblematicas y definitorias de la
cultura e identidad cokwe), asimismo, de la escultura, el comercio, la cultura del
tabaco, la construccion de las viviendas, la preparacion de la tierra para el cultivo, la
forja del hierro, el transporte de madera (al hombro), el disefio y la costura de las ves-
timentas femeninas, asi como la ejecucion de las practicas religiosas, la adivinacion,
la curacion y el baile de las mascaras (akixi)*® y, finalmente, responsables de formar
una familia, es decir, en el sentido mas profundo, crear una aldea. Por otro lado, las
mujeres eran responsables de las labores agricolas, de la fermentacion de las bebidas,
del transporte del agua, de la cosecha de la yuca y de la preparacion de farinhas y
lupa (yuca seca y macerada, bombo en el lenguaje colonial) y, junto a los jévenes, de
la caza de animales pequefios. También se encargaban de la coccion de los alimentos
y de la limpieza de la casa, de la indumentaria, del transporte de lefia (en la cabeza),
y del cuidado de sus hijos (Redinha, 1966: 39-43, 90, 111-113).

A partir de la llegada de un modelo de economia de mercados, introducido por el
trabajo asalariado colonial (bajo un régimen libre o forzado), estas comunidades poco
a poco fueron integrandose en la nueva logica de la diferenciacion social derivada de
este nuevo modelo social y econdomico: lo cual conlleva el poder social derivado del
acceso y control individual de la producciéon de bienes en una economia monetaria,
en detrimento del poder social que viene del sistema de produccion comunitaria y del
linaje como era en aquel momento en las sociedades cokwe (Areia, 1974: 152-153).
La participacion de las poblaciones angolefias en esta nueva realidad se discute en
las siguientes secciones con la intencion de explorar los significados transmitidos por
la cancion Ciwewe.

3.1.2. El cipale

El régimen laboral impuesto por el colonialismo portugués permitié que el trabajo
forzado fuera realizado por las poblaciones rurales e indigenas, reclutadas por la
fuerza, para cumplir con contratos de trabajo especificos, los cuales tenian como
fin la construccion de carreteras, puentes, el cultivo del café y el algodon, el trabajo
agricola y el desempefio laboral en las minas de diamantes. En la Lunda, el recluta-

Los akixi (plural de mukixi) son bailarines profesionales que portan un traje y una mascara simbolica que en
ucokwe se denomina mukixi. Estas mascaras pueden tener varias funciones, pueden ser mascaras sagradas, para
rituales o para danzas (recreativas, conmemorativas) las cuales evocan el poder de los antepasados y/o de seres
sobrenaturales, llamados akixi. (Bastin, 2010: 35; Guerra-Marques, 2012: 132, 144).
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miento de trabajadores por parte de la Diamang se llevo a cabo en aldeas alejadas
de las zonas mineras, en el sur, suroeste y noroeste del distrito. Estos hombres eran
entregados por los sobas el dia en que los cipaios llegaban al pueblo acompaiados
por capitas®’; si alguno de ellos se negaba a hacerlo, podian ser severamente castiga-
dos y humillados publicamente, y hasta obligados a ir al cipale (trabajo forzado). A
partir de este momento, los trabajadores reclutados y contratados estaban obligados
a realizar las tareas mas pesadas y de riesgo en las minas de la empresa en cuestion.
No corrian la misma suerte los designados “voluntarios” o “los trabajadores de la
region”, quienes buscaban y aceptaban de forma voluntaria el trabajo disponible y
desempefiaban las tareas mas ligeras en las minas, en los campos agricolas, o en el
servicio doméstico en las casas de los empleadores (de los blancos) que trabajaban
en la empresa y vivian en los centros urbanos. En este contexto, los hombres rea-
lizaban tareas que en sus pueblos estaban destinadas a las mujeres exclusivamente,
ejerciendo de este modo diversas funciones, tales como cocineros, jardineros, cuida-
dores de nifios (“nodrizas” o “Masseca”) y lavanderos, regresando por la noche a sus
aldeas de origen. Sin embargo, ambos trabajos (de “contratados” como de “volun-
tarios”) son recordados por los angolefios como “trabajo forzado”, es decir, al igual
que en el cipale, realizados bajo actos de violencia fisica, psicologica y simbolica.

Las esposas y los hijos tenian permitido acompafar a sus maridos y padres y
residian en campamentos o asentamientos construidos por la empresa en la region,
los cuales se ubicaban proximos a las areas de explotacion, donde también se encon-
traban familias de diferentes grupos étnicos. Previamente, en las aldeas, las esposas
decidian junto con las demas familias, si iban con sus maridos o no; de lo contrario,
los sobas protegian a las mujeres y a los nifios que continuaban en el pueblo colo-
candolos bajo su tutela. A su vez, esto tenia otras consecuencias, entre ellas, regresar
a la casa/aldea de sus madres con el fin de contar con el apoyo de sus hermanos en
la educacion de sus hijos, mientras durara la ausencia de los maridos. Del mismo
modo, después de las separaciones, la division sexual del trabajo establecida ante-
riormente requeria un reordenamiento en relacion a la prolongada ausencia de los
hombres de sus casas, sobre todo, en el trabajo relativo a la vivienda, la caza y a la
preparacion de la tierra para el cultivo. Tal reestructuracion era necesaria ya que los
contratos suponian —desde un punto de vista legal— dieciocho meses de trabajo,
pero los trabajadores podian estar hasta veinticuatro meses o mas, realizando labores
por voluntad propia u obligados (Cleveland, 2008: 52, 230-231).

En el sistema colonial portugués las mujeres participaban también del trabajo
forzado. En el caso particular de la Diamang, tanto las mujeres de los “voluntarios”
como las esposas de los “contratados” tenian tareas asignadas; entre ellas, se encon-
traba el cultivo del arroz, de la yuca, del maiz o de los cacahuetes. Ademas, estaban
obligadas a vender el excedente de la produccion en los Almacenes o Mercados
Indigenas de la Compaifiia; a partir de estos cultivos se lograba alimentar a todos
los trabajadores (poblacion negra) y empleados (poblacion blanca) de la compaiiia
Diamang. Conjuntamente, las esposas de los trabajadores también desempefaban
tareas en las cocinas de los comedores de las minas y se ocupaban de la limpieza de
los asentamientos mineros, donde ademas se hacian cargo de sus esposos ¢ hijos. El

2 Cipaio [o Sipaio] es el elemento de la fuerza policial del Estado Colonial constituida por hombres negros.

Capita [Kapita en ucokwe] es aquel que supervisa los trabajos y los reclutamientos de mano de obra contratada,
siendo (en su mayoria) también negro y oriundo de la region en donde ejerce sus funciones.



Valentim, C. S. Rev. antropol. soc. 25(2) 2016: 281-316 301

acompanamiento de los trabajadores por sus esposas, incentivado activamente por la
empresa Diamang, implicaba una estrategia de conservacion y de reproduccion de la
mano de obra para la producciéon minera de larga duracion (Cleveland, 2008: 51-52).
Asimismo, este proceso fue una forma de garantizar un control estricto de las deser-
ciones de cipale, de los robos / trafico de diamantes, de la reduccion del gasto en la
contratacion de trabajadores y, sobre todo, una forma de incentivar la reproduccion
por medio de una légica de aislamiento de estas poblaciones de las dindmicas socia-
les de sus aldeas de origen; siendo también una practica comun en otros territorios
coloniales africanos (Lindsay, 2003: 9). En otras palabras, si la “destribalizacion”
constituia un peligro para el orden y el equilibrio en las aldeas, donde el respeto al
Soba era una de las claves para el éxito del orden colonial, la misma fue simultanea-
mente incentivada desde el momento en que la cuestion tenia relacion con el éxito
de los modos de produccion capitalista e industrial en las colonias, que se podrian
ver amenazados y desestabilizados por las 16gicas mas tradicionales del trabajo, la
produccioén y la propiedad.

Por otro lado, para los trabajadores y sus esposas, la posibilidad de establecer su
residencia en la region minera reducia la violencia que entrafiaban los reclutamientos
sucesivos para el cipale en sus aldeas de origen. Asimismo, era un eficaz mecanis-
mo para frenar la caida de la natalidad dentro de las aldeas motivado por la larga
ausencia de los hombres fuertes y saludables. Por su parte, los hombres también
esperaban obtener beneficios inmediatos debido a la compania de sus esposas, ya
que eran ellas quienes cocinaban, las que limpiaban las casas y las que les brindaban
apoyo emocional, recuperando de esta forma parte del apoyo que tenian en sus al-
deas. A pesar de que este fenomeno se ha mantenido estable durante décadas, entre,
aproximadamente, la mitad de los trabajadores casados (Cleveland, 2008: 56-57),
las duras condiciones de trabajo y de vida, lejos del apoyo de las redes familiares y
de solidaridad del clan, resultaron en el fracaso de esta politica. Muchas mujeres que
acompanaban a sus maridos con la esperanza de tener hijos, lo hicieron en vano, ya
que eran incapaces de concebir debido a diversos tipos de violencias ejercidas sobre
ellas y sobre sus maridos, por ejemplo: los horarios industriales de trabajo de lunes a
sabado, las tareas largas y pesadas, los castigos y abusos fisicos y sexuales, en el caso
de las mujeres, cometidos por los capitas, cipaios, funcionarios coloniales o también
alentado por sus propios maridos. Esta situacion la describe mi interlocutor, Avelino
Santos®, quien lo recuerda y me lo relata con un poco de pudor:

[...] Se utilizaba a los hombres para trabajar, y por lo tanto [para] hacer excavaciones
de 20, 30 metros de profundidad para encontrar la grava. Se le llamaba Ndombe®, asi
que, por ser un trabajo muy duro jse requeria de personas con fuerza! [...] Cuentan que
los hombres que no tenian fuerza, pues habia otros que trabajaban en su lugar. Voy a
ser sincero, sin vergiienza: aquellos que llevaban a sus esposas —voy a decirlo, no hay
coémo, listo— esto fue tan lejos como para intercambiar a sus mujeres y entregarlas a

Avelino Santos naci6 en Saurimo, Lunda Sur, en 1967. Es hijo de trabajadores mineros contratados durante los
afios 60 y quien mas tarde también fue capita. Es musico y responsable por el grupo musical cokwe “Santos
Catolica e a sua Banda”. Actualmente reside entre Saurimo y Lukapa, en Lunda Norte.

Se refiere al trabajo manual “por tarea”, un sistema introducido por la Diamang desde la década de 1940, algo
que no se dejo de hacer por completo, a pesar de la insercion gradual de las excavaciones mecanicas introducidas
por la Diamang después de 1937 y mas intensamente luego de 1961 (Cleveland, 2008: 101). Ndombe se refiere
a ese trabajo de excavacion en las minas.
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cambio de horas de trabajo a los que hacian el servicio mas rapido. Porque quien no
presentaba el servicio terminado, era muy golpeado. Quien no cavaba durante el pe-
riodo estipulado por el jefe de la mina, y no sé qué, y era perezoso o no tenia fuerzas,
y en fin...Luego ocurrié esto, que habia gente que cuando no podia hacer el trabajo
completo, ;/qué hizo? Pues poner a la mujer en el medio. [Risas] [...] jEsto sucedio,
Cristina! Sucedid. Entonces llegaba a casa y se lo hacia entender a su mujer: “vendra
aqui uno de tus hermanos, o tu cuiado para charlar y yo voy a salir, y no sé qué...” (ya
era un co6digo). Esto ocurrid. Pero, otra vez digo, era un trabajo muy, muy forzado.
Las personas murieron, hubo personas que murieron, mucha gente ... porque no logra-
ban... (Saurimo, 25/08/2014).

Esta espiral de violencia podria tener varias consecuencias: la muerte de los hom-
bres contratados, el regreso de las mujeres frustradas por no poder tener hijos y la
pérdida del prestigio dentro de la aldea, el regreso de los hombres sin sus esposas
(que habian muerto en el cipale), el regreso de los hombres (y sus familias) con dine-
ro y algunos bienes comprados para llevar a la aldea, o el regreso sin dinero y bienes.
Por todo esto, y de acuerdo a mis interlocutores, ir en la cipale era como entrar en
lo desconocido y lo imprevisible, sin saber como era la vida alli y sin saber tampoco
como seria el regreso a la aldea. Las poblaciones eran conscientes de toda esta vio-
lencia simbolica, fisica y psicoldgica experimentada en el cipale, las dificultades y
los peligros, y las implicaciones para la natalidad y el sentido de la familia. En este
sentido, hombres, mujeres, pueblos enteros, huyeron hacia el entonces Congo Belga,
mientras, simultaneamente, otros muchos acudian de forma voluntaria a las minas.
Bésicamente, es lo que la cancion Ciwewe cuenta: por un lado, el deseo de adquirir
una bicicleta materializada en la experiencia de la Angola colonial y su relacion con
la modernidad capitalista y, en tltima instancia, las ventajas del trabajo asalariado
(libre o forzado); y, por otro lado, la necesidad de no olvidar los valores culturales
cokwe fundamentales que estructuran y construyen las identidades de estas socieda-
des angolefias, en particular, los valores de parentesco estrechamente asociados con
el género, la propiedad y la soberania politica de las comunidades a quienes les eran
impuestos, todos los dias, nuevos estandares de vida, identidades y valores.

3.1.3. Articulando diferentes obligaciones y nuevas ambiciones

Desde finales del siglo XIX, el reclutamiento de capital humano fue una pieza cen-
tral en la maquinaria capitalista del colonialismo portugués (Cruz, 2005; Meneses,
2010). Como parte de esta logica, las personas eran consideradas “salvajes”, biolo-
gicamente inferiores, “incivilizados”, “tradicionales”, es decir, indigenas —alguien
con quien se establecen relaciones de dominacion sobre la base de los procesos de
colonialidad. Estos procesos implicaron el fortalecimiento y la legalizacion de las
fronteras simbolicas entre colonizadores y colonizados ubicados en ese “tiempo li-
neal” (Santos, 2007), a través de la cual se clasifica lo que es primitivo y lo que ha
evolucionado sobre una base etnocéntrica racial y cultural, rechazando otros co-
nocimientos, otras religiones, otras lenguas, otros patrones de vida y, finalmente,
los derechos de ciudadania de las personas clasificadas como indigenas. Al mismo
tiempo, se enaltece a la superioridad cultural y racial del individuo “ciudadano”, es
decir, el colono, el blanco, el europeo, “evolucionado” y “moderno”. No obstante, la
existencia de los pueblos indigenas como seres “salvajes” e “incivilizados”, no sélo
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justifico la tutela del Estado como agente civilizador desde la gramatica de la “mi-
sion civilizadora”, sino que también alimento a las ambiciones y a las esperanzas de
muchos indigenas que aspiraban acceder a otro estandar de vida al que el Indigenato
aspiraba de un modo subyacente: el de los asimilados. Para lograrlo, se requeria de
una division radical entre las dos culturas y de la aniquilacion final de la cultura de
origen.

En este sentido, la posibilidad de acceso a la ciudadania portuguesa ofrecia a
los angolenos indigenas (en teoria negros o mestizos) la ventaja de gozar de ciertos
derechos civiles como por ejemplo, la obtencion de una tarjeta de identidad, la po-
sibilidad de cursar estudios mas alla de la ensefianza primaria, y el acceso a puestos
de trabajo en la administracion publica y en sectores especializados, y por lo tanto,
la chance de tener remuneraciones mas altas. Sin embargo, la concesion de la ciu-
dadania se otorgaba s6lo a individuos mayores de edad con estabilidad financiera,
educacion primaria completa, y, en especial, a aquellos que demostraban no practicar
su cultura, entendida como el uso del lenguaje y en las practicas religiosas, formas
de vestir, pensar y actuar, lo cual venia a significar que estos derechos de ciudadania
estaban pensados y disefiados para ser adquiridos unicamente por aquellas personas
angolefias ya integradas en el sistema capitalista colonial (Cruz, 2005: 172).

Por consiguiente, se requeria que exhibiesen comportamientos y habitos euro-
peos y, ademas, manejo del idioma portugués; en caso de cumplir con tales requisi-
tos, todo esto significaba que se los integraba, si asi lo solicitaban, en la categoria de
los asimilados, o en la categoria de los “indigenas civilizados” (Porto, 2009: 520),
pero no en la categoria “ciudadanos”. En cuanto al plano subjetivo, y como fui infor-
mada por mis interlocutores en Angola, el ascenso a la categoria legal de asimilado
normalmente era dificil e implicaba un proceso racista que distingue las personas
pela color de piel favoreciendo el color de piel mas claro, y muy burocratico, lento
y doloroso, ya que, por una parte, la continuacion de los estudios era obstaculizado
por el régimen colonial y, por otro lado, era un proceso que generaba angustias para
los que a partir de entonces no estaban autorizados a practicar su cultura de origen.

En este contexto, tanto los cokwe como los otros pueblos de Lunda (y demas
comunidades rurales de Angola) se insertaron en la colonizacion occidental y en la
modernidad a través de la evangelizacion y de la educacion condicionada y contro-
lada, asi como también, a través de la explotacion capitalista por medio del trabajo
contratado impuesto a los indigenas, el cual alimentaba al engranaje del régimen
colonial. Sin embargo, este contexto de subalternidad se va experimentando y con-
tornando de forma consciente y activa a través de herramientas de negociacion para
lidiar con diferentes 16gicas y ambiciones. Como recuerda Domingos Cutwnga®’:

CSV. ;Y habia personas que querian ir voluntariamente?
DC. Si, aparecian personas que iban voluntarias.

CSV. (Debido a las cosas que traian de alli?

3 Domingos Cutwnga naci6 en Kakolo, Lunda Sur, en 1965. Su padre era cipaio y sus tios fueron trabajadores

contratados en las minas de Diamang durante las décadas de 1950 y 1960. Por su parte, €l es un periodista en la
Radio Nacional de Angola en Saurimo, Lunda Sur.
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DC. Exacto, cuando...los que habian ido, cumplido, y regresaban... entonces quiere
decir que...generaban ambiciones y los demas querian aquella vida, aquella vida.
Quiere decir, aquello...Es lo mismo que ocurre en tiempos de guerra. Hubo personas
que se sumaron a las tropas, voluntarios, y hubo aquellos que se opusieron y los obli-
garon a alistarse y cumplir con el servicio militar obligatorio. [...] Al igual que en el
pasado: muchos jovenes fueron en el cipale voluntariamente, voluntarios, para luego
regresar y poder vivir sin molestias, ya que luego de cumplido el servicio en el cipale
en aquellos tiempos, y haber estado en el barrio, nadie podria perseguirlos (Saurimo,
17/08/2014).

Este extracto de la conversacion con Domingos Cutwnga pone en evidencia la
negociacion y la ponderacion por parte de las poblaciones en tales cuestiones. Como
se ha indicado, muchos hombres quisieron ir en el cipale en respuesta a las nuevas
ambiciones, ansiedades y deseos generados, asi como por las nuevas dinamicas de
diferenciacion social creadas por el régimen laboral.

En cuanto al cumplimiento del trabajo forzado, existio entre la comunidad una
diferenciacion social transmitida por la atribucion de nombres y que marcaba pu-
blicamente el éxito del trabajo logrado en el cipale, activando asi la importancia
simbodlica que el retorno adquiria en la aldea. Tales nombres otorgados adquieren,
en estas situaciones como en otras dinamicas sociales cokwe, una importancia vital
en la experiencia inter-subjetiva, ya que son ellos mismos los actores sociales que
tienen un efecto sobre las relaciones entre las personas y generan (por la inclusion,
exclusion, distincion o creacidn) las identidades’'.

Quién iba para el trabajo contratado era nombrado por el pueblo como Phembe
(en ucokwe “cabra”) y quien volvia del cipale era designado Salukombo. Esta palabra
literalmente significa: Sa (Sefor) y Lukombo (escoba). La interpretacion metaforica
de estos nombres apunta a distintas posibilidades. De acuerdo a la informacion en los
informes de la Missao y a proposito de otra cancion que se titula precisamente “Sa-
lucombo”, este nombre originé con el comercio del caucho una importante actividad
econdmica en la region hasta principios de siglo XX. En este contexto, Salukombo,
fue el nombre dado a aquellos que lograban encaminar las comitivas de cargadores
de caucho y los que ayudaban en la venta de caucho en comercios y en ferias a
sus empleadores (UC SR MRFM, 1954. 276-77). Entre el Phembe y el Salukombo,
Pinho Silva supone que:

De estas diferencias entre los nombres quizas puede desprenderse lo siguiente: cuan-
do el trabajador va al servicio por primera vez, no sabe nada, tiene los ojos cerrados,
como se suele decir en nuestras aldeas, al igual que un hombre joven que inicia el ser-
vicio militar; pero cuando regresa, retorna mas avispado y despierto (UC SR MRFM,
1954: 277)

De acuerdo con Mateus Segunda Chicumba, el nombre Salukombo puede signi-
ficar un padre que no tendra mas hijos: Sa (prefijo que se une al nombre del nifio y

Entre las comunidades tradicionales Tucokwe, la atribucion de nombres es parte integrante de las diferentes
etapas de construccion de la nocion de persona. Esto ocurre cuando los individuos nacen, son circuncidados en
el ritual de iniciacion mukanda y también cuando se es padre o madre. Entonces se van adquiriendo diferentes
estatutos simbolizados por medio de nombres y que se tornan visibles en el cambio de identidad de los mismos
y en la construccion de la idea de persona.
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pasa a designar quién ha sido padre) Lukombo (que no tiene mas hijos). En este con-
texto, y en sociedades matrilineales, podria significar simbolicamente que los que
regresaban del cipale lograban el respeto de la comunidad y, por lo tanto, y como se
mencion6 anteriormente, la estabilidad y el prestigio social, equiparado al estandar
de convertirse en padres. Este respeto ganado se derivaba de las cualidades que los
trabajadores habrian desarrollado en sus labores, dada la violencia del trabajo, inclu-
yendo la fuerza fisica, el valor, la resistencia psicologica, la solidaridad, la valentia,
la resiliencia, la perseverancia, etc., y el mismo respeto se extendia a sus mujeres que
permanecian en la aldea. Esta cualidad de Salukombo también se deriva de la impor-
tancia social de la distribucion de los bienes entre la familia y el resto de la aldea, en
un acto de solidaridad hacia el clan. Estos cambios fueron mencionados por Xavito
Mwana Kakolo®?, una tarde en compaiiia de su guitarra:

XMK. Cuando regresas, después de un afio, hay una gran fiesta. Después la persona
trae consigo dinero y bienes. Algunos bienes como zapatos, ropa y demds. En primer
lugar, se celebra el wino [la danza], o la kuhangana [baile moviendo ritmicamente la
cadera] en donde se involucra a todos los géneros de baile, debido a que la persona
regreso, y estd sano y salvo. Luego, se festeja por haber conseguido lo que no se tenia.
Por ejemplo, alguien que nunca habia visto un espejo... o una bicicleta, trajo telas y
tal y tal. Por eso, era un motivo de celebracion que podia durar dos o tres dias, porque
el fulano regres6 y también se invitaba a los pueblos vecinos porque el fulano x ya
regresé del cipale.

CSV. Y el contenido de las canciones ;Lo recuerdas?
XMK. Por ejemplo [comienza a cantar y a tocar]:

wasamba weza,

wasamba weza tata,
wasamba weza

tata eh —isso ja é ciyanda—
wasamba weza wayile ku cipale,
wasamba weza

tata eh,

wasamba weza

wayile ku cipale,

wasamba weza.

Zambi kakukwasa,
wasamba.*

Le da gracias a Dios, dice que: “sea bienvenido y que Dios lo proteja porque sabemos
que la misién fue dura, pero a pesar de todo, lo has logrado, todos estamos en enho-

Xavito Mwana Kakolo naci6 en Kakolo, Lunda Sur, en 1978. Es hijo de un contratado de las minas de la
Diamang durante la década de 1960. Es musico, vocalista y responsable del grupo de musica tradicional cokwe
‘Minungu Kufunga Tchako, Xavito Mwana Kakolo’, en Saurimo.

La transcripcion de esta cancion fue hecha por Catele Jeremias (13/04/2015, Lisboa).
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rabuena. Lo que has obtenido no es sélo para ti, es para toda la comunidad. Estamos
satisfechos. Lo mas importante es la salud, no es la riqueza. Wasamba Weza, quiere
decir que es muy bueno regresar”.

iY mas, y mucho mas! jMuchisimo mas! Porque no es s6lo una cancioén, son noches
enteras. Siempre hay varios temas, siempre, que entran. Wasamba Weza, significa
darle la bienvenida a nuestro hijo, nuestro padre, nuestro querido hermano... Es una
gran fiesta, una enorme fiesta. (Saurimo, 08/30/2014)

Debido a ello, las esposas que permanecian en las aldeas sin sus maridos nos es-

peraban con gran alegria, asi como toda la comunidad. Hablé sobre esto con la Soba
Maria Quinta (Soba Cateta)**, con la Sekulu Celeste Natalia Gomes* y con André
Thungo, quien acompaiiaba al Soba Cateta, acerca de sus recuerdos sobre esta alegria
del retorno, que a su vez, vino a responder a mi pregunta sobre como se vivia la au-
sencia de los maridos de parte de sus esposas en las aldeas:

CSV. (En el pueblo las mujeres cantaban para recordar a sus maridos?

CNG. El marido cuando vuelve, llega, comienza a hacer su fiesta. A quitarse el polvo,
comienza a frotarse la cara® y a bailar, dos dias, tres dias, canciones, todo, alli mismo,
y a cantar. Recuerdo haber hecho esto. Mucha alegria, mucha alegria. Cogiamos cin-
co gallinas o seis cabras, claro que si, para darle de comer a la gente. Beber. Todo de
beber. Es lo que hacian. Y la musica. [...]

MQ. Muchos toques de tambor, muchos de payaso®’ ...
CSV.Y, ;las mujeres esperaban a sus maridos?

Al Ah...algunas esperaban de verdad.

CNG. Esperaban.

Al Antes, las madres esperaban.

MQ. jEl marido se fue a trabajar y regreso con vida!

Maria Quinta nacié en Saurimo, Lunda Sur, en 1970. Es hija y sobrina de trabajadores contratados en las minas
de Diamang en la década de 1970. En 2014 ejercia la funcién de Soba en el barrio Sambukila (Santo Antonio)
en Saurimo

Sekulu es un cargo de poder politico tradicional representado por la generaciéon mas antigua de la aldea, y
actualmente en los barrios de las ciudades, y tiene la funcion de aconsejar al Soba. Celeste Natalia Gomes nacio
en Saurimo, Lunda Sur, en 1964. Su padre fue un trabajador contratado en las minas Diamang, y mas tarde
cipaio, durante la década de 1960. En 2014 ejercia la funcion de Sekulu en el barrio de Nzaje, en Saurimo.

El producto al que se refiere es el mpemba —una argila blanca que en el contexto cokwe significa pureza,
alegria, satisfaccion y paz.

“Payaso” es una designacion portuguesa colonial (eurocéntrica) para designar a los bailarines con mascaras
y que paso a ser vulgarmente usada entre los cokwe para designar a los Akixi (ver nota n° 25). Los akixi a
kuhangana (mascaras que bailan) (ver nota n°19) a los que se refiere la Soba Maria Quinta, no sirven unicamente
para el entretenimiento y la diversion del publico sino también para la orientacion y la proteccion, teniendo un
papel de intervencion en la sociedad cokwe al regular actividades sociales y comportamientos, ahuyentando
amenazas, malos augurios y atrayendo a lo invisible (Guerra-Marques, 2012: 134-135).
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CNG. Ellas tienen que esperar a sus marido, ella sabe muy bien a donde fue su marido.
El dia en que el marido viene también traec muchas cosas consigo: telas, tejidos de seda
... [risas].

MQ. Dinero, pescado ... [se rie].
Al Dinero (Saurimo, 08/22/2014).

Como estas conversaciones indican, el dinero ganado por uno o dos afios de tra-
bajo forzado (que, segiin mis interlocutores, fue considerado demasiado poco, par-
cialmente pagado y entregado al final del contrato en el Posto Administrativo, donde,
ademas, el jefe “robaba” una parte) tendria que cumplir una serie de requisitos y
obligaciones, deberes, aspiraciones y deseos colectivos, que se derivan de la logica
habitual de la solidaridad y el poder. Es decir, si el salario se obtenia de forma indi-
vidual, el consumo se realizaba de forma comunitaria (Areia, 1975: 161), por lo que
los hombres tenian que comprar bienes para distribuir en la aldea, principalmente
para ser entregados al Soba, bajo pena de ser castigados si no cumplian, y también
para su(s) esposa(s) e hijo(s), parientes maternales (hermanas, sobrinos / nietos / as,
primos / as) y para el resto de la familia en un gesto de reciprocidad para dar gra-
cias a la celebracion proporcionada por el Soba en su honor. También podria haber
cumplido con el monto necesario para pagar el Impuesto Indigena y, si fuera el caso,
casarse, tener hijos y fundar su aldea, ya que el dinero y los bienes asociados (ejem-
plo: vajilla europea) eran incorporados como un valor simbdélico e integrados en las
practicas rituales de la boda, substituyendo la azada de hierro y la pulsera de cobre
como simbolos de compromiso o union (Redinha, 1966: 82-83). En tltima instancia,
los hombres Salukombo también podian abandonar la aldea, emigrar a otra region
y hasta otros paises para tener acceso a otros puestos de trabajo o a la educacion
secundaria y terciaria.

3.1.4. “El hijo puede adquirir una bicicleta, y la bicicleta no hace hijos”

De hecho, el trabajo de tipo industrial parece intervenir en las dinamicas sociales
endogenas de las comunidades angolenas cokwe al producir nuevos deseos, ambi-
ciones, necesidades, percepciones del tiempo y procesos de diferenciacion social y
de empoderamiento y, al mismo tiempo, se encuentra en relacién con sentimientos
de pérdida, de injusticia y de violencia. Volviendo a la cancidn, recurro a Mateus
Segunda Chicumba para que me lo explique:

Con el dinero recibido compraba una bicicleta [...] Con la cual podria realizar viajes
y transportar una gran carga. También traian radios, graméfonos, en aquel momento,
para hacer fiestas en el barrio. Por ejemplo, el individuo llega con su gramoéfono y el
cual era necesario, /verdad? Para luego tocar musica, dar fiestas... [El gram6fono y
la bicicleta] ambos son simbolos de la presencia occidental, jporque en nuestra tra-
dicion no existian! [Risas] [...] Y esta cancion tiene ese caracter de querer demostrar
que [...] quien tiene hijos es siempre mejor que aquellos que tienen bicicletas. Porque
los que tienen hijos...e/ hijo puede venir adquirir la bicicleta, y la bicicleta no hace
hijos. Es mas o menos este aspecto para demostrar que habia este instrumento que
ya representaba a la modernizacion. [...] y debido a que habia gente que se aferraba



308 Valentim, C. S. Rev. antropol. soc. 25(2) 2016: 281-316

Figura 6. Fotografia n°
15545. 1955. “Mandelena,
solista del presente trozo”
(MCUC, 6R MRFM, 1955:
138). (Sobado de Cin-
gambo, region del Puesto
Administrativo de Kami-
sombo. En el informe se
refiere a otra cancion, no a
Ciwewe, pero los mismos
intérpretes cantaban varias
canciones desde que eran
elegidos desde del princi-
pio de la campafia. Sexta
Campana, actual Lunda
Norte). Fuente: Archivo
Fotografico de los Ser-
vicios Culturales de
Diamang.

mas a la bicicleta, a la buena vida, quiero decir...a la buena vida moderna [...] y no
se interesaban en temas mas culturales...y no tenian familia y no sé qué ... (Lisboa,
14/04/2015) [las cursivas son mias].

En este contexto, el objeto “bicicleta” actia como simbolo y agente de las rela-
ciones sociales. Es decir, cuando la cancion trata de la bicicleta se refiere a la cons-
ciencia nativa de la llegada de la modernidad occidental de la mano de la coloniza-
cion, lo que significa varias cosas interconectadas y superpuestas entre si.

Por un lado, un conjunto de légicas opuestas a las dinamicas enddgenas de la
aldea: un sistema econdmico industrial basado en la acumulacion de capital, la com-
petencia, el individualismo, la intima conexion entre el poder social y el acceso a los
bienes econdmicos, un sistema discriminatorio y racista, basado en la categoria de
raza y articulado con cuestiones de clase y género. Por otra parte, un sistema violen-
to, pero que las personas contornaban para conseguir algunas ventajas a nivel mate-
rial, simbolico y politico. Al mismo tiempo, otro aspecto fundamental en la cancion
se presenta en estas frases: “La bicicleta no hace hijos”, y “el hijo puede adquirir la
bicicleta.” En otras palabras, en la cancion se extiende un mensaje de preocupacion
acerca de estos nuevos modelos de vida, a los que cada vez mas personas se adhe-
rian, advirtiendo de esta forma que no olvidaran los valores tradicionales de la socie-
dad cokwe completamente, llamando la atencion sobre el lado efimero, utilitario y la
ostentacion vacia en la vida, en comparacion con los aspectos solidos y perdurables
de la cultura cokwe, evocando, de esta manera, a los niflos como pilar de la vida.
Entre varios aspectos, y como se menciono anteriormente, a través del sentido dado
a la familia se garantiza la descendencia familiar, la continuidad de las generaciones
y sus conocimientos después de la muerte de los padres, lo que contribuye a la pro-
duccién y reproduccion de la riqueza y la transmision en el tiempo, asegurando asi
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la estabilidad social y politica del pueblo y la identidad cultural cokwe. Sin embargo,
este recordatorio no responde a una logica de alternativa, es decir, a la posibilidad de
eleccion entre una de estas dos dimensiones, sino mas bien se refiere a una articula-
cion pensada y ponderada (un equilibrio) entre dos mundos diferentes, es decir, entre
las normas y las costumbres tradicionales (la reciprocidad, los valores comunitarios
y el poder del linaje) y las nuevas logicas de produccion de prestigio y estatus social
mediadas por el sistema capitalista. Lo cual, en consecuencia, no originaba una nue-
va organizacion social o una nueva cultura (hibrida si se quiere), sino una especie de
“dualismo cultural integrado” (Areia, 1974: 161).

Desde el punto de vista de las autoridades coloniales, estas personas, que estaban
entre dos mundos, no renunciando totalmente a uno ni plenamente integrados en el
otro, generaban confusion porque no encajaban en las clasificaciones anteriores que,
como sabemos, servian para contener la diferencia, esto es, para controlar quién
era percibido como esquivo e impredecible (Bhabha, 2007). Se trababa de indivi-
duos “indigenas” no del todo “tribalizados”, ni completamente “asimilados”, los que
terminaban entonces por ser colocados en el cajon de los “destribalizados”, y que
causaban extrafieza y temor a los funcionarios de la administracion colonial. Estos
individuos eran peyorativamente llamados de “calcinhas” (pantaloncitos) (debido a
la ropa que llevaban los europeos, pantalones y abrigos) y, segiin José Redinha (con-
servador en funciones del Museo de Dundo), eran “el fermento de los desordenes,
los diseminadores irresponsables de las enfermedades venéreas, los animadores de
las rebitas [bailes con influencias europeas] y de otros locales nocturnos, entre casas
de mujeres y tabernas” (UC.RAMD, 1946: 34).

Este comentario coincide con lo que dice Johannes Fabian a proposito de la co-
lonizacion de Africa Subsahariana, la “modernidad debia ser llevada a Africa, pero
no alcanzada alli; el truco de las ‘politicas nativas’ era controlar y, si fuera nece-
sario, retener la modernidad cada vez que las/los africanos sintiesen su presencia”
(Fabian, 1998: 24). De hecho, el discurso colonial construy6 dos tipos importantes
de alteridad en la ideologia colonial: la alteridad tradicional, la rural, lo que seria un
africano “auténtico”; y la alteridad moderna, la urbana, un africano alienado (idem)
o una mala imitacion del “evolucionado”. Cualquier cosa que no encajase en estas
categorias estaba sujeta a la sospecha y el miedo. También en esta misma logica, la
modernidad occidental experimentada por los angolefios, por ejemplo, por medio
de la busqueda voluntaria de trabajo industrial en las ciudades provocaba la misma
extrafieza y ha sido documentado como un proceso, irracional, realizado por cuerpos
del tipo “zombis”, a la deriva, sin intencionalidad y conciencia, y parafraseando:
“una especie de insensibilidad psiquica” (Redinha, 1966: 114), o el fruto de una “do-
ble personalidad” que oscilaba de manera automata entre lo tradicional y lo moderno
(idem).

En el fondo, estos discursos implican una mirada de tipo colonial que fueron
parte de las ldégicas mono-racionales del sistema, es decir, de imposiciones de in-
dole capitalista, colonialista y patriarcal, y que actuaban dentro de un pensamiento
estereotipado, dicotomico y excluyente que ademas de esencializar a las identidades
africanas, abogaba por la ecuacion alternativa (o / 0) en lugar de la convivencia entre
diferentes racionalidades, culturas y logicas (Santos, 2007; Masolo, 2009). En este
sentido, hay que tener en cuenta que las relaciones coloniales fueron produciendo
cambios en el sistema de pensamiento de las comunidades africanas y que se mani-
fiestan en lo que Dismas Masolo (2009) interpreta como logicas poli-racionales que
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sirven, precisamente, a los procesos de subjetivacion cruciales para los mecanismos
de supervivencia en una realidad violenta e impredecible.

En resumen, esta cancidn revela un conjunto de transformaciones que estaban
en marcha y, por encima de todo, revela a un sujeto subalterno al sistema colo-
nial, y a un sujeto que no fue pasivo e indiferente a esta condicion. Coincidiendo
con Johannes Fabian, a proposito de su investigacion sobre la cultura popular del
entonces Zaire [antiguo Congo Belga y actual Republica Democratica del Congo]
—donde analiz6 algunas canciones swahili recogidas por la administracion colonial
belga entre los afos de 1940 y 1950, como expresiones culturales mundanas (que
expresan inquietudes, ambiciones, emociones, alegrias, preocupaciones y sufrimien-
tos)—, esta cancion es parte de un proceso de formacion de la conciencia politica
acerca de las condiciones de opresion y subalternidad (Fabian, 1978: 328). Pensando
exclusivamente en el caso aqui expuesto, las canciones de las comunidades rurales
cokwe pueden haber sido cruciales en la construccion de un conjunto de identidades
(personal, étnica, social, cultural y nacional) formulado durante el régimen colonial
y emergente luego de la independencia, de magnitud y experiencias plurales.

4. Reflexiones finales: de las canciones a las relaciones coloniales del poder

Es sobre el sufrimiento que los portugueses nos producian, so-
bre nuestras condiciones de vida, muchas letras ... (Bernardo
Mwacisenge?®)

En aquellos tiempos nadie podia huir, tampoco podian protestar
contra la Diamang. Ellos solo podian cantar y bailar. jCantaban
todo el tiempo! (Soba Domingos Liange™®)

La perspectiva de donde parto se sitlia en la propuesta tedrico-metodologica de las
Epistemologias del Sur (Santos y Meneses, 2009); tiene la intencion de apelar a la
necesidad de inquirir sobre el otro lado de la historia, las otras narrativas, sobre los
conocimientos y las experiencias de los sujetos que fueron concebidos por la moder-
nidad occidental, y en gran parte por la etnografia colonial, como sujetos no contem-
poraneos del mundo moderno, construidos al margen y colocados en el otro lado de
la “linea abissal” que separa a las personas, al conocimiento y a los mundos (Santos,
2007). Basicamente, como Eric Wolf (1982) o Valentin Mudimbe (1988) proponen,
se trata de reconocer el papel de la ciencia occidental y los relatos etnocéntricos del
otro en la produccion de colonialidades que finalmente terminan por reinventar a las

Dundo, 27/08/2014. Bernardo Mwacisenge nacio en Lovwa, Lunda Norte, en 1950. Fue un trabajador
“voluntario” en las minas de la Diamang, en las décadas de 1960 hasta 1989. Después de la independencia de
Angola, trabajo como “masseca” (cuidador de nifios/ninas) en la casa de familias de empleados de Diamang
(comunidad blanca) en la Dundo. Actualmente es funcionario del Museo Regional de Dundo y participante
como coordinador y cantante del grupo de musica tradicional cokwe Akishi & Cianda, en Dundo.

Saurimo, 21/08/2014. Soba Domingos Liange nacié en Saurimo, Lunda Sur, en 1927. Fue comerciante y
jugador de futbol. Trabajo para la Diamang como proveedor de uniformes de trabajo. Actualmente es Regedor-
Adjunto (regula um conjunto de barrios y de Sobas) de la Regedoria de Sawlimbo en el barrio Mwangeji, en
Saurimo.
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culturas como homogéneas, sin historia, capaces de ser delimitadas y clasificadas,
concibiendo a estos individuos como seres pasivos, y sin intencionalidad de cara a
su relacion con la vida occidental moderna.

De esta manera, en los estudios contemporaneos criticos sobre las realidades co-
loniales, se revela como fundamental una metodologia de analisis “de abajo hacia
arriba” centrada en las voces de las personas que una vez fueron construidas como
indigenas, atendiendo a sus experiencias colectivas o individuales, ya sea en la me-
moria o post-memoria, y el subtexto del archivo colonial. Asi surgen otras versiones
de la historia a partir de subjetividades, es decir, de intenciones, deseos, metaforas,
ironias, ansiedades, miedos, ambiciones, debilidades, emociones, negaciones y co-
laboraciones (Ellis y Flaherty, 1992: 1; Thomas, 1994: 58; Ortner, 1995: 183, 190;
Vansina, 2010: 326; Roque y Wagner, 2012: 10). En este articulo, pretendi con es-
tas narrativas deconstruir visiones dicotomicas de las identidades del colonizador/
opresor y colonizados/victima basado en regimenes discursivos (Said, 1994) para
analizarlos como mutuamente construidos, exaltando la calidad de lo que es perfor-
mativo, ambiguo y heterogéneo (Young, 1996; McClintock, 1995; Bhabha, 2007;
Brydon, Forsgren y Fur, 2014).

De hecho, la musica no es s6lo musica. La musica interpretada aqui en contextos
no occidentales y que atraviesa otras expresiones de la cultura popular como la dan-
za, el canto, la poesia, no solo sintetiza expresiones de cosmovisiones, simbologias,
interpretaciones, experiencias e identidades sino también reconfigura y construye
otras relaciones de intersubjetividad que llevan a procesos sociales locales y globales
(Mitchell, 1956; Bender, 1991; Blacking, 1995; Fabian, 1978, 1998; Seeger, 1987;
Stokes, 1997; Barber, 1997; Agawu, 2003; Gilroy, 2006; Moorman 2008). En este
sentido, hablar de la musica es hablar de cultura, es decir, un conjunto de metaforas
e intenciones que retnen varios significados yuxtapuestos y entrelazados inscritos
en las practicas interpretadas que no son so6lo los espejos de una comunidad, sino
también herramientas de reflexion y de transformacion del mundo (Geertz, 1973;
Clifford y Marcus, 1986). En otras palabras, la cultura es poder.

En este sentido, es necesario explorar otras formas de dominacion y resistencia,
especialmente a través del papel de la musica, o de otras expresiones culturales po-
pulares dentro de las relaciones de poder coloniales. Por ejemplo, y con respecto a
las dinamicas de la resistencia anti-coloniales, es necesario pensar no solo en las
acciones que deliberada, explicitamente o no, denuncian las injusticias y desigualda-
des del régimen colonial (ver Vail y White, 1978; Moorman 2008), sino también en
los procesos pequefios de resistencia de los “contra-folclore” (Rodgers, 2003: 136,
155) que, insidiosamente, atraviesan las relaciones intersubjetivas y cotidianas de los
procesos coloniales (ver Naithani, 2001; Fabian, 1978). Por consiguiente, las fuerzas
de poder, tanto de dominacién como de resistencia, pierden su caracter absoluto para
adquirir una dimension performativa y, asi, dar cuenta de la complejidad y la sutileza
de los mecanismos politico-identitarios en juego (Scott, 1990).

En el contexto colonial portugués, la cancion Ciwewe sirvio como una herramien-
ta en el manejo de la violencia y en la regulacion de las dinamicas endogenas de la
aldea y también consistio en un espacio publico discursivo en donde se atribuyd sen-
tido a un nuevo mundo a través de la transmision de puntos de vista, de ensefianzas
y de consejos. Al mismo tiempo, y paraddjicamente, en un contexto potencialmente
adverso a esto, estas narrativas, criticas con las nuevas condiciones de vida modernas
y coloniales, fueron expuestas al agente colonizador, tanto en las fiestas de la Aldea
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del Museo como en las recolecciones de la Missao. Es decir, eran expuestas (a peti-
cion de las autoridades coloniales) las voces (los conocimientos y las identidades) de
quienes eran invisibles y marginados por el mismo sistema. Como parte de la misma
moneda, esta cancion, estudiada y divulgada como “curiosidad etnografica” y cons-
truida por etnografias de “salvacion” de la época, también contribuyo6 a la promocion
del caracter benefactor de la Diamang, junto a la opinién publica internacional en
la posguerra, y por lo tanto, sirvid para alimentar la maquina del colonialismo. Te-
niendo en cuenta estas complejidades y diversas apropiaciones, ¢en qué medida la
cancion Ciwewe, junto a otras canciones recogidas por la mision, han participado en
los procesos de empoderamiento y de resistencia de las poblaciones cokwe dentro del
colonialismo portugués en el este de Angola?

La cancion Ciwewe muestra de qué forma a través de la musica los individuos, di-
seflados a priori como subordinados al yugo colonial, los indigenas, fueron agentes
activos en el proceso mismo de la modernidad occidental, asumiendo su voz por me-
dio del canto, a pesar de que sus canciones no fueran escuchadas. Como hemos visto,
esto se hizo a través de mensajes en los que se reprueban o se elogian comportamien-
tos, y en donde se colocan preguntas y se presentan, o no, soluciones. Basicamente,
su performance participd, y atin puede participar en el contexto de la post-colonia,
en la recreacion de la realidad a través de su reinterpretacion y atribucion de sentido,
materializando asi un conjunto de practicas y de espacios de autonomia cultural y
de subjetivacion que emergen dentro de fuerzas culturales y politicas de imposicion
local y / o global, y que sutilmente se le resisten.

Traduccion: Victoria Antola Elhordoy
Revision de la traduccion: Sara Sama y Maria Catedra
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