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Resumen
Abstract

Teofilo Roberto Potes es una figura clave en la historia del Pacifico colombiano, pero
poco se aprecian su importancia y complejidad hoy en dia. El presente articulo sugiere
que laviday obra de Potes ameritan reconsiderarse hoy. Utilizando fuentes orales de sus
discipulos, fuentes primarias y una ignorada publicacion de él mismo; y contextualizan-
dolos en su momento, se reconstruye la biografia de Potes y se esbozan los principales
elementos de su pensamiento. Asi se da cuenta de la importancia de un personaje que,
incluso mas alla de ser el primero en valorizar y mostrar la cultura afropacifica, da luces
de un concepto de la intelectualidad afro, de la herencia africana, del contenido politico
de la cultura y de una radical horizontalidad entre lo occidental y lo afropacifico, para
considerar en la coyuntura actual.

PALABRAS CLAVE:
intelectuales, afrocolombianos, folclor, Teofilo Roberto Potes

Teodfilo Roberto Potes is a central figure in the history of the Colombian Pacific region,
but his importance and complexity are poorly understood today. The present article
suggests that Potes’ life and work merit reconsideration today. By using oral histories
of his students, primary sources, and an unknown publication of Potes himself, and by
contextualizing them in their moment, the article reconstructs Potes’ biography and
sketches the principal elements of his thought. In that way, it traces the importance of
a person who, even beyond being the first one to valorize and reveal the Afro-Pacific
culture, demonstrates a concept of the African heritage, of the political component of
culture, of being a black intellectual, and of the radical horizontality of the Western and

Afro-Pacific worlds to be considered in the present historical conjuncture.
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Dedicado al legado cimarron de Alicia Camacho Garces.
1ba’ ¢ Iba eni, 16 ni

Introduccion

La historia de Colombia estd repleta de eruditos: presidentes gramaticos, generales
poetas, sacerdotes botanicos, hacendados folcloristas. Reconocer y cuestionar un
punto obvio —-que dichos personajes también fueron, casi en su totalidad, hombres
blancos pudientes- empieza a revelar una verdad fundamental para entender el
pais: que en la conformacion de la intelectualidad en Colombia estan las mismas
raices histdricas no solamente del saber, sino del poder. La figura fundacional de la
“ciudad letrada”, descrita por el critico uruguayo Angel Rama, no es una “ciudad de
letras”. Es decir, las sociedades latinoamericanas no son sociedades donde el pueblo
ha tenido acceso al poder de la palabra escrita; mas bien el poder de la palabra que
regia en esas ciudades civilizadoras y que autorizaba su papel de dominacion sobre
los territorios y sus gentes fue privilegio exclusivo de los pocos letrados (Chasteen,
1996; Rama, 1984). Cristina Rojas (2001) argumenta que, en el caso colombiano
especificamente, la élite decimononica fue relativamente pobre y geograficamente
dispersa en comparacion con las de otros paises latinoamericanos; lo que cimentaba
su dominio fue ser letrados en un pais analfabeta:

Enla Colombia de mediados del siglo XIX, la economia politica no estaba centrada en
la acumulacion de riquezas sino en la acumulacion de palabras y capital civilizador.
El poder se concentraba en quienes poseian los secretos de la civilizacion occidental:
los hombres criollos letrados, que se reservaron su propio lugar en el régimen de re-
presentacion, pues eran los tnicos que poseian el conocimiento necesario para dirigir
la nueva republica por la ruta apropiada (...). Los letrados fueron los arquitectos de la
civilizacion y su poder estaba cimentado en su capacidad para producir, circular y
valorizar su bien mas preciado: las palabras. (140)

Y es precisamente sobre la palabra escrita en su sentido mas estrecho, mas inacce-
sible, que se establece el ilusorio “punto cero” —objetivo, absoluto, racional, perfecto,
irrefutable- desde el cual los ilustrados y letrados criollos presumian disciplinar el
mundo a sualrededor (Castro-Gomez, 2005). No se trata de una disciplina solamente
discursiva. {Como es que reza el dicho? “La letra con sangre entra” (Deas, 1993:
45; Rojas, 2001). Esta disposicion del poder-saber, entonces, no solamente limita
cualquier proposito de una intelectualidad o contra-saber, ya sea afro, indigena o
no-masculino, es disefiada precisamente para imposibilitarlo.
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Ni el protofolclorismo de los costumbristas conservadores ni la mas tardia recon-
figuracion de lo popular en el truncado periodo populista de la Republica Liberal per-
turbo este orden. Los costumbristas reflejaban su idealizacion nostalgica de un pater-
nalismo rural armonioso en que los campesinos se mantenian libres de pensamientos
modernos o infulas de ciudadania (Bermudez-Escobar, 2007; Deas, 1993; Sommet,
1991), mientras que el proyecto liberal se debatia entre un proceso civilizatorio que
buscaba modernizar las masas exponiéndoles a la cultura “universal” y un proceso
de valoracion de la cultura popular (rural) como un substrato nacional que para dar
frutos necesitaba “correccion” y domesticacion a patrones estéticos occidentales (Bi-
renbaum-Quintero, 2018; Mufioz, 2014; Silva, 2005; Zapata-Cortés, 2009). En el mejor
de los casos, como en la fundacion de la antropologia nacional o en algunas politicas
culturales, las practicas popularesllegaron a ser objeto de estudio, u objeto de estiliza-
cion, pero en ningun caso fueron entendidas como saberes en si. Y de todos modos lo
afro-relegado al folclor (cuando no alos medios masivos) mas que ala antropologia, y
visto como una falta de civilizacion mas que la presencia viva de una cultura- apenas
tenia donde figurar en el campo, en si ya precario, de lo popular (Arboleda-Quifionez,
2011; Birenbaum-Quintero, 2018; Caicedo-Ortiz, 2013; Echeverri, 1997).

En este desolador contexto, es notable el surgimiento, aproximadamente a mitad
del siglo XX, de una cohorte de destacados intelectuales afrocolombianos, incluyen-
do, entre otros, a Jorge Artel (1909-1994), Diego Luis Cordoba (1907-1954), Natanael
Diaz (1919-1964), Aquiles Escalante (1923-2002), Helcias Martan-Gongora (1920-
1984), Teresa Martinez de Varela (1913-1998), Arnoldo Palacios (1924-2015), Rogerio
Velasquez (1908-1965), Delia Zapata-Olivella (1926-2001), Manuel Zapata-Olivella
(1920-2004) y Tedfilo Roberto Potes (1917-1975). Entre estas eminencias, Potes es
un caso un poco aparte. No fue politico o poeta o novelista, como algunos de sus
contemporaneos; y no se le conoce ningun estudio antropoldgico. Guarda mas simi-
litud con la también coredgrafa Delia Zapata-Olivella, pero publico mucho menos;
de hecho, en vida no publico ningun escrito, el sine qua non para la intelectualidad
colombiana, y de los dos articulos postumos de su autoria, uno es la transcripcion
de un discurso y el otro una recopilacion de fragmentos.

Eso si hay que reconocer: la emergencia de la cultura del Pacifico de las veredas
riberefias a la conciencia nacional y, cada dia mas, internacional, se debe en gran
parte a Potes. Fue €l la primera persona en llevar la danza y la musica del Pacifico
Sur a la tarima. Recuerdan algunos que fueron discipulos de Potes:

Antes de Tedfilo, no habianada. Y antes de Tedfilo no habia nadie. Y cuando sale Teofilo
(-..) hasta ese momento no habia currulao como danza. Hay un monton de gente que
baila en sus casas... pero nada de coreografia. Es Teofilo Potes. El hace la coreografia...
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Y [dice], “esto hay que ponerlo aqui, esto va alla”, y la organiza. Y luego lo ponen a bailar.
(Hugo Montenegro Manyoma, comunicacion personal, 2005)

Y Teofilo inclusive, (...) por ser tan orgulloso, dedicado a defender al Pacifico, de lo
valioso que era esto, €l fue, y se puede decir que en Colombia, [quien] organizd un
grupo de danza para llevar eso a los escenarios. Nadie en Colombia estaba en eso, fue
Teodfilo R. Potes. (Alicia Camacho?, comunicacion personal, 2013)

En nuestra época, la musica y danza del Pacifico, asi como la herencia africana
en Colombia son postulados como patrimonio cultural de una forma muchas veces
folclorizante?. Pero al menos se las reconoce como musica, danzay cultura, y nocomo
un desbordante caos sonoro, corporal y social. A mediados del siglo XX, imaginar
que la musicay danza afropacificas -por muchos afos entendidas como vergonzosa
evidencia de lo racialmente inferior y moralmente inadecuado para el modelo de
modernidad imperante-fueran expresiones no para esconder o extirpar, sino para
entarimar, y mostrar al pais y al mundo, era una idea bastante radical.

Pero ademas de talentoso coredgrafo, Teofilo Potes fue un hombre culto, hasta
en el sentido mas excluyente de la palabra. Conocia casi todos los paises de Ameérica,
hablaba varios idiomas europeos con fluidez-ademas de lenguas indigenas del Paci-
fico-y fue un lector voraz y bien informado. Habia estudiado en uno de los mejores
colegios del pais en su época, el Santa Librada en Cali, y trabajaba de docente en
el reconocido Pascual de Andagoya (entre otros) en Buenaventura. Descalzo o en
sandalias, en su infaltable atuendo blanco de un humilde pescador, en su casa de
madera en las afueras del Muro Yusti3 -modesto barrio de bajamar en Buenaven-
tura- atendia visitas de profesores de la Sorbona, de la Universidad de Paris, de la
Unesco, de Cambridge, de Oxford, de Columbia (Potes, 1975: 14). A veces recibia
invitaciones: la argentina Isabel Aretz, directora del Instituto de Etnomusicologia y
Folklore (INIDEF) en Caracas, semillero de los estudios etnomusicologicos en toda
América Latina y el Caribe, habia recibido a Potes alrededor de 1970 (Brandt, 1973;
Potes, 1975). Max Brandt, un etnomusicologo estadounidense afiliado con INIDEF

1. Las entrevistas a Alicia Camacho, cantante, compositora, danzante, activista y, en vida, fiel conservadora
del legado intelectual de Teofilo R. Potes, se pueden consultar en internet, junto con material relevante
sobre su vida (Camacho-Garcés; Camacho; Birenbaum-Quintero; Hurtado, 2014).

2. Dice Santiago Arboleda-Quifiénez (2011: 69): “La folklorizacion hace parte de este gran movimiento
cognitivo europeo global que descontextualizo al ‘otro), representandolo de manera sutil ya en el siglo
XX como extranjero y/o extemporaneo, siempre atrasado, finalmente pieza de museo, aun en el seno de
sus correspondientes naciones”.

3. Para algunos, la casa de Potes quedaba en un barrio vecino, Venecia.
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hizo una breve visita a Potes en 1973. El Banco de la Republica, en Buenaventura, con-
serva una transcripcion de sus notas de campo, donde Brandt (1973) describe a Potes:

Cuando entramos a la casa, el Sr. Potes nos invita al segundo piso, al taller que co-
lindaba con su habitacion. Estaba vestido informalmente en ropa blanca de trabajar
y pies descalzos. Tiene 56 afios, nacido el 2 noviembre. El es amigo de la dra. Aretz y
conoce Caracas. Parece ser muy bien informado sobre la musica de la Costa Pacifica
y sobre etnomusicologia y los origenes africanos de su gente por lo general. De hecho
me impresiona como la persona mds inteligente y mas informada sobre el tema de la
etnomusicologia afroamericana que he conocido en Colombia+. Tampoco he conocido
aun hombre negro en Venezuela que sepa con tanta precision de su legado africano (...).
Tiene una buena coleccién de libros sobre musica, folklore, Africa, etc. montados uno
sobre el otro en su habitacién. Cuando preguntamos por los origenes africanos de un
instrumento en particular, nos hizo referencia a uno de sus libros sobre arte africano
con una foto del instrumento. (170)

Potes, en su casa sobre palafitas, fue tan intelectual como sus contemporaneos
afrocolombianos. Es mas, en este articulo se pretende argumentar que la forma de
intelectualidad de Potes podria ser la mas audaz, la mas radical, la mas relevante
para el presente momento, entre todos sus contemporaneos. Primero, porque Potes
entendio que ser intelectual en Colombia es algo asi como una performance, un ha-
bitus’. Consciente de que esa performance giraba en torno no tanto al conocimiento
ni a las palabras, sino también al blanqueamiento y al porte burgués, Potes gozaba
deinterpretar el papel delletrado catedratico a la vez que se burlaba de él. Segundo,
para Potes, novalia saber de la gente, o encuadrarla en un esquema epistemologico;
lo que valia era el mismo saber popular. De hecho, puso el saber popular como base
delas ciencias, dando un giro completo a las jerarquias epistemologicas que confor-
maban la intelectualidad en el pais. Igualmente, mas que rupturas epistemologicas,
Potes proponia unas complejidades ontoldgicas que redujeran el saber occidental
de un mapamundi a un solo sistema dentro de un multiverso mucho mas denso.

Ademas, en su trabajo coreografico y folclorista, Potes siempre se pronuncio solo
sobre la region del Pacifico Sur, a diferencia de figuras como los hermanos Zapa-
ta-Olivella, cuyo ambito fue mas amplio. Pero Potes no imaginaba su region dentro
del esquema nacionalista de una diversidad regional que conforma un pais unido,

4.Brandt, unos dias antes de hacer este ultimo comentario habia visitado, en Bogota, el museo del Conser-
vatorio de Musica de la Universidad Nacional, donde conocio al “folclordlogo” Guillermo Abadia-Morales,
viva encarnacion del tradicional letrado colombiano.

5. Ver Bourdieu (1996; 1997; 1998) y Butler (2009), asi como la informacion presentada mas adelante.
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porque su pensamiento fue nutrido por una fuerte corriente afrocentrista, basada
en el centro intradiaspdrico y no en el folclor nacionalista colombiano, y porque
no creia en la democracia racial o el mestizaje amistoso. Viendo su obra maestra,
La mina, es claro que para Potes lo que conformaba el pais, y la region del Pacifico
dentro de ella, fue la dominacion y la esclavizacion a la fuerza.

De la misma forma, Potes vio en los saberes y las practicas afropacificos una ruta
hacia una liberacion epistémica, que traspasaba las limitadas y limitantes fronteras
de lo politico en la era del Frente Nacional colombiano y la Guerra Fria. Por todas
esas razones, ademas de las criticas a la intelectualidad de la clase letrada colom-
biana, el enfoque de accion de Potes no fue en las librerias y las universidades-aun-
que también se nutria de ellas—, sino en los barrios de su Buenaventura. Potes fue,
entonces, un letrado que buscaba trascender la palabra escrita, un cosmopolita que
escogio quedarse en Buenaventura; es decir, un intelectual audaz afrocolombiano.

Una vida de contrastes

Teofilo Roberto Potes nacid en una vereda de Buenaventura, sobre el rio Anchica-
ya, en 1917. A los 12 anos, paso del Anchicaya a Cali, donde su madre, Felisa Potes,
trabajaba de empleada enla casa de una familia acaudalada de apellido Vasquez. El
patriarca, impresionado con el muchacho, patrociné su educacion, y Potes estudio en
uno de los mejores colegios del pais, el Santa Librada. Inclusive cursaba estudios uni-
versitarios de medicina, que quedaron inconclusos por la muerte de su benefactor®.

Potes (1975:13) dataria sus inicios en el folclor durante el afio 1938, cuando tenia
veintiocho afios; la fecha parece coincidir, aproximadamente, con la indeseada
terminacion de su carrera académica, cuando paso a trabajar como inspector en el
Pacifico rural. El oficio lollevd, como representante del Estado, alas apartadas comu-
nidades de losrios del Pacifico. Viajaba de vereda en vereda resolviendo problemas,
investigando y castigando crimenes, y probablemente utilizando su entrenamiento
médico. Se puede imaginar en ese periodo un encuentro de saberes, que resultaria
central en suforma de pensar, entre las practicas médicas y espirituales recordadas
de sunifiez en el Anchicaya, y el pensamiento y la medicina occidentales que habia
estudiado en Caliy que él representaba en su oficio de inspector.

Parece también que Potes estaba haciendo algun tipo de investigacion etnografica
y hasta archivistica, sin tener formacion metodologica. Durante una visita oficial
como inspector al pueblo de Iscuandé (Narifio), Potes compré una barra de jabon

6. Es interesante que Abadia Morales y Manuel Zapata-Olivella también estudiaron medicina, para ter-
minar en el folclor después de una residencia rural.
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de un tendero local, quien la envolvid en un trozo de papel viejo que le llamo la
atencion, asi que decidié comprar los papeles de envoltura. Estos resultaron ser un
documento del ano 1828 que describia unarevuelta de esclavizados en el rio Iscuandé,
firmado por la mano del entonces gobernador y futuro presidente Tomas Cipriano
de Mosquera (1798-1878). Afios después, los eventos descritos en ese documento
inspirarian la obra maestra de Potes, La Mina (Potes, 1975).

Posteriormente, Potes viajo a Estados Unidos, tal vez en mas de una ocasion, du-
rante la década de 1940, buscando trabajo (Alicia Camacho, comunicacion personal,
2013). Habria sido en la ciudad de Nueva York donde se encontrd con una persona
que marcaria su vida: Katherine Dunham (1909-2006). Dunham, afroamericana
de Chicago, fue una renombrada coredgrafa y danzante, cuyo grupo de danza hizo
giras por elmundo y salia en peliculas. También fue antropodloga, habiendo estudiado
con Melville Herskovits, el antropdlogo y progenitor de estudios afro, en los afios
treinta. Fue de sus investigaciones etnograficas entre poblaciones afro en el Caribe,
y sobre todo en Haiti (donde viviria por muchos afos e inclusive se iniciaria como
sacerdotisa en el voduismo), que derivd su “Técnica Dunham”; un método corporal
basado enlas danzas afrocaribefias que revoluciono la danza moderna y que se sigue
estudiando hoy en dia. Sus coreografias, que para la época incluian representaciones
de danzas de las poblaciones afro de Estados Unidos, Cuba, Martinica, Jamaica,
Haiti y Trinidad, entre otras, fueron insumos de su trabajo de campo -algo similar
auna “etnografia representada” (Clark, 2005).

En el verano de 1950, Dunham sali6 en su primera gira por Suramérica, patro-
cinada por el Gobierno de Estados Unidos. Aparentemente, llevo en la compaiiia a
Teofilo Potes. Fue una gira con muchos acontecimientos. Estuvieron varios meses en
Belém do Paray Rio de Janeiro en Brasil, donde Potes engendro un hijo, Jodo (Alicia
Camacho, comunicacion personal, 2013). En Sao Paulo, unreconocido hotel le negd
la posada al grupo de Dunham en un acto racista. Dunham llamo la atencion de la
prensa local, desatando una controversia que resulto en la aprobacion, en 1951, de
una ley que castigaba la discriminacion racial en lugares publicos, en Brasil (Alberto,
2011:176-178; Andrews, 1991: 184-186).

Poco después, ya en Argentina, donde se presentaron ante Evita Peron y compar-
tieron con bailadores de tango afroargentinos, el grupo empezo a ensayar una nueva
obra colectivamente compuesta con Dunham y sus danzantes (Valis-Hill, 1994).
La obra, titulada Southland, fue explicitamente politica y antirracista, y cuando fue
estrenada en Santiago de Chile, el Departamento de Estado de los Estados Unidos
corto los fondos, suprimio la presentacion de la obra y se asegurd de la apresurada
salida de la compaiiia de Chile (Clark, 2005; Valis-Hill, 1994). Potes probablemente
acompaio al grupo en las paradas restantes de la gira por Suramérica.
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En febrero de 1951 llegaron a Colombia, presentandose en Cali y, unos dias des-
pués, en Bogota, ante un publico donde se encontraban Delia y Manuel Zapata-Oli-
vella. Es probable que Potes se haya quedado en Colombia mientras el grupo seguia
aEuropaylos paises del norte de Africa, pero, segin Camacho, Potes sostenia haber
visitado Francia, Espafia y Africa, hecho que probablemente habria tenido lugar
durante la subsecuente gira entre 1951y 1953. Lo cierto es que ya para mediados de
los cincuenta Potes habia vuelto a Buenaventura, para vivir permanentemente en
su casa de bajamar. Potes,

(...) estando [de gira con Dunham], se pone a analizar. Si esto es folclor, lo que hay en
el Pacifico es grandioso. Y entonces ahi renuncio y se vino nuevamente con esa idea
a organizar aca, a hacer entender a los negros del Pacifico el valor que tenia un tapao
[sopa] de pescado. (Alicia Camacho, comunicacion personal, 2013)

En Buenaventura, Potes enseflaba en el Colegio Pascual de Andagoya y en el
Liceo Femenino del Pacifico. Tenia un programa en Radio Andagoya, en el cual
utilizaba su espléndido y resonante baritono para declamar poesia local y latinoa-
mericanista, y disertaba sobre las particularidades del “hombre del Pacifico” (Alicia
Camacho, comunicacion personal, 2014; Fabio Caicedo, comunicacion personal,
2014; Engelberto Diaz, comunicacion personal, 2014). En algun momento, empezo
a dar catedra y demostracion de la cultura local para turistas, visitas y gente local
en un quiosco enramado en el parque del malecdn todos los domingos (Medardo
Arias-Satizabal, comunicacion personal, 2017). Y para finales de la década de los
cincuenta, empezaba a organizar su primer grupo de danza, Acuarelas del Pacifico,
para la conformacion del cual seguia conversando con cultores tradicionales, asi
como habia hecho durante su época de inspector.

Acuarelas del Pacifico fue el primer grupo en componer y presentar coreografias
de la musica y danza tradicionales del Pacifico, seguido por el emblematico grupo
Bahia de la Cruz, patrocinado por Puertos de Colombia en su época. Después que
este ultimo grupo termino por diferencias internas, Potes dirigio el grupo Los Can-
chimalos y un grupo infantil, Los Canchimalitos. Acuarelas del Pacifico participo
en el primer Festival Folcldrico de Buenaventura, fundado por el poeta guapireno
y entonces alcalde de Buenaventura Helcias Martan-Gongora, en 1962, ademas
de la primera Feria de Manizales en el mismo afo. La gran danzante y coredgrafa
Mercedes Montailo empezo a bailar formalmente en el grupo de Potes alrededor
de 1960 (Alcides Carabali; Alfonso Portocarrero, comunicacion personal, 2005); su
grupo también dio inicio a las carreras artisticas de la decimera Margarita Hurtado,
y la cantante y compositora Alicia Camacho.
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Fue con Potes y su grupo que los bailarines del grupo de Delia y Manuel Zapa-
ta-Olivella aprendieron el danzario del Pacifico, el cual llevaron a Francia, Rusia,
China y mas alla (Madolia de Diego Parra, comunicacion personal, 2009). Y fue
con Potes y Montaifio que el folclorista Octavio Marulanda hizo las emblematicas
grabaciones para el Instituto Popular de Cultura, amén de Manuel Zapata-Olivella
y el etnomusicologo estadounidense George List’. Potes también colaboraba con
monsenor Gerardo Valencia Cano, obispo de Buenaventuray precursor de la teologia
de la liberacion. Segun algunas fuentes (Alicia Camacho, comunicacion personal,
2013)%, fueron Tedfilo Potes y su grupo quienes protagonizaban las misas culturales
o misas afro que llevaron bombos y cununos tradicionales a las iglesias, como parte
del proyecto por el que abogaba Valencia-Cano de integrar la religiosidad popular al
catolicismo institucional (aunque no fue generalizado hasta la posterior fundacion
de la Pastoral Afrocolombiana).

Poco después de presentarse en un congreso sobre folclor, en Manizales, a Potes
se le descubrio un cancer avanzado. Volvio a Manizales, donde murié en un hospital.
Segun Hugo Montenegro-Manyoma (comunicacion personal, 2005), quien en ese
entonces era un joven bailarin y que vivio con €l antes de su muerte, Potes pasaba
“largas noches de insomnio, escribiendoy escribiendo en una maquina” enidiomas
extranjeros, “para enviar a algunas revistas en Alemania o Norteamérica”. Se rumora
que una maleta de libros y escritos de Potes fue llevada a Manizales o Medellin poco
antes de su muerte, pero aparte de unos fragmentos publicados por la Universidad
de Manizales no se sabe mas de su produccion escrita.

Laintelectualidad como performance

Santiago Castro-Gomez (2005) ubica la supuesta racionalidad imparcial de la inte-
lectualidad colombiana (y neogranadina) en un habitus, una performance del capital
culturalletrado. En suargumento, el habitus® -un planteamiento del socidlogo frances
Pierre Bourdieu- funciona

7. Esas grabaciones se encuentran en el mismo IPC, en el Archive of Traditional Music en Indiana Uni-
versity, y en el Centro de Documentacion Musical en Bogota.

8. Ese punto lo niega el padre Agustin Herrera-Quinones (comunicacion personal, 2017), personaje que
tiene mas experiencia en la iglesia, pero tuvo menos tiempo con Potes.

9. Unbuen resumen de la nocion de habitus en el pensamiento de Bourdieu se encuentra en Criado (2009).
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(...) para conceptualizar el modo en que los individuos incorporan en su estructura
psicoldgica toda una serie de valores culturales pertinentes a su “condicion de clase”
y que le identifican, de forma indefectible, como miembro de un determinado grupo
social. La profesion, la vestimenta, el uso del lenguaje, el tipo y lugar de la vivienda, el
modelo de relacion familiar, son una especie de “huella digital” que indica el lugar que
ocupan los agentes en el espacio social y el modo en que se posicionan estratégica-
mente frente a otros agentes (Bourdieu, 1996: 134-135;1998: 172). Utilizaré esta nocion
de habitus para mostrar que la ostentacion de insignias culturales por parte de la elite
neogranadina operaba como una estrategia de construccion social de la subjetividad.
(Castro-Gomez, 2005: 81)

Como tal, el concepto de habitus naturaliza un determinado posicionamiento
social en forma de un imaginario, un modo de vida, una estructura de pensamiento
y de accidn, e inclusive de incorporarlos como un patrén de gustos y de formas de
manejar el cuerpo'® Asi sean construidos socialmente, estos valores se sienten y se
entienden como lugares comunes obvios y naturales, y son utiles como codigos o
“insignias” para comunicar los valores propios de una determinada clase o posicio-
namiento social.

Para la tedrica Judith Butler (2009), los atributos de las identidades (en el sen-
tido de ostentacion de “insignias culturales” que describe Castro-Gomez) no son
expresivos de una identidad ya existente, sino “performativos” de identidades en
proceso. Una identidad -como la del letrado criollo- se instaura “mediante ac-
tos que son internamente discontinuos” (Butler, 2009: 274); se trata entonces de
“unaidentidad construida, una realizacion performativa en la que el publico social
mundano, incluidos los mismos actores, llega a creer y a actuar en la modalidad de
la creencia (...). [La] base de la identidad (...) es la reiteracion estilizada de actos a
través del tiempo y no una identidad supuestamente inconsutil” (Butler,2009:274).

Tanto el habitus como la performativadad son utiles para examinar la intelectua-
lidad colombiana. Se manifiesta, en el planteamiento de Cristina Rojas (2001:140),
citado anteriormente, que la autoridad de los letrados criollos “estaba cimentada en
su capacidad para producir, circular y valorizar su bien mas preciado: las palabras”.
Vemos lo mismo en el recuento de Malcolm Deas sobre la curiosa y “singular promi-
nencia de gramaticos y filologos en la vida publica del pais” (1993: 29) y, refiriéndose
a las numerosisimas obras y disputas gramaticales de Rafael Uribe-Uribe, Miguel
Antonio Caro, Rufino J. Cuervo, José Manuel Marroquin, Marco Fidel Suarez y Miguel

10. Hay diferencias importantes entre el habitus de Bourdieu y la performance de Butler, que requeririan
de un espacio mas amplio para desarrollar, pero la forma como Castro-Gomez utiliza el habitus se presta
para una lectura Butleriana, donde el habitus se puede “performar”.
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Abadia-Méndez, entre otros, concluye que “esta clase de sabiduria y de competencia
entre sabios esta intimamente conectada en Colombia con el ejercicio del poder”
(Rojas, 2001: 26). Deas muestra estas figuras envueltas en la performance de su
maestria de “la gramatica, el dominio de las lenguasy de los misterios de lalengua”
(Rojas, 2001: 28) como maniobras de poder. Cuenta episodios como cuando Marco
Fidel Suarez ataco a su rival politico, Lorenzo Marroquin, a través de la publicacion
de una correccion de ciento cincuenta paginas de la novela de su contrincante. El
mismo Suarez, hijoilegitimo de unalavandera, llegd a la presidencia y, segin Deas,
cuando fue obligado a dimitir por los ataques de Laureano Gomez,

(...) abandono el poder disparando esta flecha gramatical del parto: “lo unico que no
perdono en su discurso es el error gramatical (...) el pecado de decir ‘ovejos), término
desventurado que echa a perder tan brillante oracion (...) él todavia no conoce la dife-
rencia entre ‘ovejo’ y ‘cordero’. (Diaz, como se citd en Deas, 1993: 46)

Esa tendencia performativa de la intelectualidad y del mismo poder se hace
particularmente notable en el campo del folclor y los estudios de las expresiones
populares, donde el papel del pedante abunda, como si entre mas dudoso fuera el
objeto de indagacion intelectual mayor la necesidad del estudioso de fortalecer su
autoridad letrada a través de la performance. Por eso puede ser que los trabajos de
folclor en Colombia, como plantea el etnomusicologo Carlos Minana-Blasco (2000),
son trabajos voluminosisimos, logorréicos, grandilocuentes, aparentando una or-
ganizacion sistematica, asi carezcan de aparato critico. Minana-Blasco confirma el
argumento del musicologo colombiano Egberto Bermudez, quien, en una mordaz
resefa de los intentos de clasificaciones de instrumentos musicales en Colombia,
plantea que el esquema clasificatorio del folclorista Guillermo Abadia-Morales “no
puede considerarse una clasificacion pues esta basado en criterios caprichosos,
inconsistentes y a veces, totalmente absurdos” (Bermudez, 1985: 16). La cuestion
pertinente no es la de la calidad de trabajos como el de Abadia, sino el hecho de
que la performance del método es mucho mejor lograda que cualquier ejercicio de
sistematizacion. Bermudez (1985: 3) es diciente en este sentido cuando sugiere que
“la formulacion de la clasificacion es un fin en si mismo”, un planteamiento que su-
giere las operaciones de la performatividad intelectual por parte de los folcloristas.

El poder de esta performatividad no solamente marca la obra de los folcloris-
tas, sino también sus historias de vida. Viendo su biografia, incluso un reconocido
folclorista como Guillermo Abadia-Morales (1912-2010) tenia una formacion muy
parecida a la de Potes: después de estudiar algo de medicina, trabajo como farma-
céutico en los Llanos Orientales, donde se intereso en los indigenas y viajo por el
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pais aprendiendo lenguas indigenas en las décadas de 1930 y 1940. Su entrada al
folclor fue algo casual, como Abadia describio con su acostumbrada ironia:

Volvi de las selvas a Bogota en 1944, andando con botas, barba larguisima y salacot.
Un dia Cesar Uribe Piedrahita, duefio de un reconocido laboratorio y Kiko Ruiz, el
gerente, me vieron. Me reconocieron, me disfrazaron de sefior y me contrataron
para entrenar vendedores farmacéuticos. También ensefié en el Conservatorio de
Musica de la Universidad Nacional, Sociologia del Desarrollo, es decir Folclorologia,
especialmente Etnomusicologia. Era lo que habia aprendido durante mi estancia con
las tribus. (Plazas, 2002: 3-4)

Esta notable diferencia en las opciones de trabajo de Abadia y Potes tenia que
ver con otros factores, ademas de los educativos. Abadia venia de una familia de
apellidos reconocidos; un tio de su padre, Miguel Abadia-Méndez (otro personaje
perfilado en el articulo de Deas), habia sido presidente de la Republica entre 1926 y
1930. Abadia tenia el capital social como hombre blanco de élite que permitio que lo
reconocierany le consiguieran trabajo. De igual manera, no fueron sus estudios, sino
lainculcacion en el habitus de masculinidad letrada y de clase altalo que le acreditaba
para dar catedra en la Universidad Nacional sobre “Folclorologia” (neologismo muy
abadiamoralesco, por su perfume de performatividad letrada).

Potes estaba muy consciente del caracter performativo de la intelectualidad. En
su discurso durante el Foro Nacional de Folcloristas en Manizales, en 1975, mostro -
performatizo-una notable erudicion. Soltd palabras en aleman e hizo referencia a la
etnobotanica, a la herpetologia, a la Rama Dorada de Campbell, al poeta espafiol del
siglo XV Juan del Encisa, todo con una fluidez completamente natural y todo, juzgando
por la foto incluida, sin zapatos y vestido con su habitual traje de pescador (Potes, 1975).

Habia también en su autopresentacion como letrado descalzo una irreverencia
muy critica de los juicios de esta intelectualidad performativa. Segtin Alicia Cama-
cho, subrazo derecho enlos grupos culturales por muchos aos, el atuendo humilde
que vestia Potes fue en parte un experimento social, para ver como lo tratarian.

El se metia descalzo alos museos. Con el pantaldn [remangado]. Para que lo tomaran
como negro, pues, estupido. ‘¢Y este campesino que no sabe nada [que hace aqui]?”.
Como chimpa. Y entonces, por ejemplo, ¢l llegaba y lo trataban como Y ¢se quién
es? dEste qué viene a hacer aca?”. Y entonces [Potes] llegaba por ejemplo a un libro que
estaba en aleman. [Decia:] “Sefiorita me hace el favor y me pasa tal libro”, ¢éverdad? Se
lo pasaban. Y llegaba él: “No, esto no dice nada, esto es pura basura. Paseme otra”, que
estd, por ejemplo, en italiano. Entonces ya [decian]: “Bueno, éy este quién es?” [risas].
Entonces €l lo hacia con esa intencion para que la gente se equivocara con él. Pero
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con ese hecho ya iba demostrando: yo soy Teofilo R. Potes, yo soy folclorista. (Alicia
Camacho, comunicacion personal, 2013)

En el pais de los presidentes gramaticos, de los Caros y los Cuervos, donde el
capital cultural de lo letrado ha sido tan crucial para definir el mismo poder politico
(Deas, 1993), que un negro descalzo desafiarala distribucion del saber no fue una sim-
ple broma, sino algo que podria denominarse un “mamagallismo” epistemoldgico.

“Lo que el pueblo sabe”

En el mismo discurso que Potes dio a los folcloristas en Manizales, distinguia entre
lo que es el folclor en Colombia y lo que deberia ser: “Se han confundido el folclor
con el volkskunde (...). Aqui se ha hecho volkskunde, es decir se ha hecho lo que se
sabe del pueblo, no lo que el pueblo sabe” (Potes, 1975: 14).

La distincion entre los dos es clave en el pensamiento de Potes. A través del
volkskunde (“lo que se sabe del pueblo”), se explota “lo que el pueblo sabe”, para el
beneficio de “personas que no son del pueblo” (Potes, 1975: 14). De ahi surgen las
distorsiones y el enriquecimiento de los “filibusteros del folclor” (Potes, 1975: 17),
entre los cuales Potes se refiere no tanto a los letrados, sino al comercio del folclor
de los “ballets folcldricos” (Potes, 1975: 17), presuntamente en el estilo ostentoso y
lentejueludo de Sonia Osorio (Parra-Gaitan, 2008).

Pero aun mas importante que reconocer las distorsiones de presumir lo que se
sabe de la gente, es la insistencia de Potes en el valor de lo que la gente sabe, que es
para élun saber tan valioso o, en algunos casos, mas valioso que el occidental. Potes
(1975) da varios ejemplos en el campo de la curacion tradicional:

Se llama simplemente curandero, yerbatero, brujo, vedor, pulsiador, aun® estafador,
a un tipo que conoce un secreto de una yerba que actualmente en un laboratorio se
convierte en antibiotico para curar (...). Como es posible que un curandero sepa, sin
estudiar siquiatria, como se cura la locura? Como es posible que un hombre que no
ha estudiado, que no sabe de la dietética, lleve un hombre a su casa, le formule una
yerbay le prescriba una dieta especialisima la cual él mismo controlara? Asi logra cu-
rar enfermedades que el médico no ha podido curar (...). Pregunto, por qué la ciencia

11. Claramente, anticipa el pensamiento poscolonial y descolonial, y modela algunas de las paradojas
famosamente tratadas por Spivak (2011).

12. Los errores ortograficos de la cita corresponden a la redaccion hecha por la fuente, ya que se trata de
la transcripcion de una charla de Potes.
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médica no ha aprovechado esta manantial, esta fuente enorme de conocimientos que
tiene el curandero? Es parte del folclor. (15)

Como punto de comparacion, es interesante pensar en la experiencia de otro
médico vuelto folclorista, Manuel Zapata-Olivella (1990), quien, en su autobiografia
iLevantate mulato!, cuenta su experiencia como joven médico en una comunidad
aislada de la Ciénaga Grande. Describe la yerbateria y curanderia de la gente como
algo curioso y coloreado, pero al fin y al cabo su reto era desprender la comunidad
de eso para acudir a la medicina occidental que practicaba €l. O sea, sus compromi-
sos epistemoldgicos son con Occidente, mientras Potes propone algo mas radical.

Con esa nocion del folclor como un saber, Potes da una vuelta entera a la es-
tructura de la relacion entre el saber occidental y los saberes populares. Si bien un
pensador como Castro-Gomez (2005) reconoce que en la historia colombiana es el
saber occidental el que disciplina, enmarca, domestica los saberes populares; para
Potes (1975), el saber popular es la raiz, inclusive, del saber occidental:

Elfolclor sigue siendo, a través de los siglos, el stmmum de todas las ciencias humanas.
Por donde quiere que uno lo golpee, por donde uno lo toque, resulta una ciencia. La
medicina tiene que ver muchisimo con el folclor desde sus comienzos. Aun hoy. La
ingenieria, la arquitectura; el léxico; el fildlogo, el filosofo, el antropdlogo, el etndlogo.
Todo mundo tiene que pegarse del folclor, porque el folclor es pueblo. Y desde que
sea pueblo, todas las ciencias tienen que desembocar alli, por una u otra razon. Los
cientificos deben aprovecharlo para devolverlo en beneficio del pueblo que es quien
lo ha creado. (16)

Mas aun, Potes admitia no solamente que los saberes afropacificos tenian algo
que ofrecer a los saberes metropolitanos/modernos, sino que planteaba la validez
del mundo mistico a que esos saberes se refieren. No se trataba solamente de que el
curandero supiera de plantas con compuestos quimicos que el cientifico no conocia,
pero que en un laboratorio apreciaria. Eso seria cuestion de un conocimiento empi-
rico, pero referente al mismo mundo que ocupa el cientifico. En cambio Potes veia
que el curandero sabia de -y actuaba en- otro “universo”, de oraciones, de vistas,
de secretos, de espiritus.

En nuestra region hay curanderos que practican un ritual que se llama “magina”.
Exactamente igual al “vudud” haitiano. Un negro cualquiera llego a un consultorio y le
hablo al médico de la enfermedad que padece; el médico no entendio lo que €l le dijo,
le formulo cualquier cosay decia “ese tipo se muere”. El pariente que esta ahi dice “no

sefo, nosotros tenemos un primo que sabe de esa cosa” (...). Llevan al enfermo a la
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casa del curandero. El curandero tiene 6, 7, 9 bastones, de chonta, de marequende, de
machare, de chachajo, de chachajillo, porque dice que cada uno de esos arboles tiene un
espiritu, el espiritu del arbol (...) [que] cura determinada enfermedad. Entonces hacen
un ritual, al cual no entra sino el negro. Toca el bastdn, invoca un espiritu y dice “ya
llego, yallegd”. Y hay que pasarlo alla donde esta el enfermo. El enfermo esta tendido
en el suelo, en una sabana blanca, y en la cabeza tiene una batea llena de agua con un
mufiequito de balso. Hay un momento en que ese mufieco gira hacia determinado
lugar, y todos los asistentes dicen “se cura el enfermo”. Yo pregunto, o sera el poder
mental de esa gente, no sera aquella psicosis colectiva, llevada en cierta forma para que
el enfermo se alivie? [sic]. El curandero continuia haciendo su ritual. Bana al enfermo.
Un tipo que ha estado con una enfermedad gravisima, lo echan al rio. Y al otro dia esta
trabajando. (Potes, 1975:16)3

Es mas: varias personas recuerdan que Potes sabia vislumbrar y curar heridas
espirituales en las personas (Alicia Camacho, comunicacion personal, 2013; 2014;
Lelys Gongora, comunicacion personal, 2017); el mismo Potes, poliglota, egresado
de colegio exclusivo, practicaba y ensefiaba los saberes ancestrales que en el Pacifico
suelen llamar “secretos”.

El practicaba lo de las vistas, inclusive con una argolla, la argolla de matrimonio. Con
un vaso de agua y una hebra de cabello. Que igual mi mama lo practicaba. Porque mi
mama aprendid con ¢él (...). También las oraciones. Todo eso, esa clase de secreto. El
era sobandero, curandero. (Lelys Gongora, comunicacion personal, 2017)

Lo que Potes propuso, en sus palabras y en sus acciones, era bastante radical.
No buscaba solamente valorizar una cosmovision, sino reconocer todo un cosmos.
Si bien rompia con la racionalidad eurocéntrica, lo importante iba mas alla de des-
centralizarla como una forma de ver el mundo -una provocacion epistemologica-.
Mas bien, planteaba otro mundo, poblado de espiritus y mediado por los rituales y
los “secretos”, y ponia en cuestion qué era la realidad. Es decir, lanzaba una provo-
cacion ontologica.

En ese sentido, Potes anticipaba lo que la antropologia reciente llamaria el “giro
ontoldgico” (Ruiz-Serna; Del Cairo, 2016). Un reciente resumen del giro ontoldgico
caracteriza el pensamiento del francés Philippe Descola (importante protagonista
del movimiento, junto con el brasilefio Eduardo Viveiros de Castro):

13. Sobre el chamanismo en el Pacifico, ver Losonczy (2006).
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(...) al formular las relaciones que los humanos establecen con los no-humanos en
términos de ontologias, Descola presupone la existencia de una multiplicidad de
realidades y de mundos, superando las tradicionales interpretaciones relativistas que
dan por sentada la existencia de una sola y consolidada realidad (naturaleza) ala que se
tiene acceso mediante ciertos marcos interpretativos historica y socialmente situados
(cultura). Comprendidas de ese modo, las rutas ontologicas desestabilizan la nocion
misma de naturaleza, no porque ella no exista sino porque deja de serlanocion estable
de una realidad sobre la que se construyen variadas representaciones o visiones. En
este sentido disciplinas como la antropologia que se han enfocado en comprender el
reino del anthropos (Descola y Palsson, 2001) deben superar esa frontera y enfocarse
en la comprension de los modos de emergencia de distintas naturalezas o realidades.
(Ruiz-Serna; Del Cairo, 2016: 196)

Aqui, no se trata de un relativismo multiculturalista educado, donde todas las
culturas o las formas de pensar son bonitas, que les permiten a los no-occidentales
sus creencias pintorescas. Tampoco se limita al gesto descolonial de plantear una
horizontalidad de saberes y conocimientos, o de descentralizar el pensamiento
occidental, como propone Castro-Gomez (2005), aunque también lo hace. Propone
una multiplicidad ontoldgica.

El mismo Potes vivia esa multiplicidad. Como hemos visto, era un letrado, un
polimata. Si bien se burlaba de la artificialidad del habitus de la intelectualidad,
también pasaba las noches escribiendo en aleman, leyendo en aleman y estudiando
los “secretos”. Es decir, a la vez que tomo el saber moderno/metropolitano muy en
serio, también lo hizo con la cosmovision afropacifica, y vivia en los dos universos.

“Cuando nos quitaron las cadenas, nos encadenaron
lamente”

En la Buenaventura de su época, muchos vieron a Potes como un excéntrico, ten-
dencioso, pero generalmente inofensivo (Engelberto Diaz, comunicacion personal,
2014). La pobreza de esa vision refleja mas bien los muy limitados marcos concep-
tuales para entender la politica, cultura e intelectualidad afros de ese momento. Al
presentarse Potes —poliglota, intelectual, innovador- en las calles de Buenaventura
con su grupo, habia quienes le gritaban: “iEso es pa chimpa!”, utilizando un término
despectivo para despreciar lo rustico o retrogrado (Alicia Camacho, comunicacion
personal, 2013).

Esimportante notar que la plataforma que Teodfilo Potes utilizaba para plasmar su
pensamientoy hacer sus provocaciones era el folclor, una disciplina no muy conocida
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por su audacia intelectual o politica en Colombia. Pero lo de Potes fue algo bien
distinto al folclor de su época: menos nacionalista, menos obsesionado por divisar
cuantias raciales para trazar el mestizaje, menos fosilizante a tradiciones que en la
Buenaventura de su época seguian vigentes. Si bien el modelo del grupo de danza
folclorica ya era un formato establecido en Colombia para los afios sesenta, los gru-
pos de Potes no emergieron del concepto nacional de folclor (Birenbaum-Quintero,
2018; Parra-Gaitan, 2008). La genealogia intelectual de la praxis folclorica de Potes
fue bastante diferente: no colombiana sino afroamericana.

En este punto, la influencia de la antropdloga y coredgrafa afroestadounidense
Katherine Dunham fue clave. Primero, porque su tiempo con ella permitio que Po-
tes conociera varias culturas afrolatinoamericanas, cuando fueron de gira en 1950,
dandole a Potes puntos de comparacion, como cuando menciond la espiritualidad
haitiana -en la que participaba la misma Dunham- en su descripcion del ritual
afropacifico. Pero cabe anotar que Potes nunca busco enmarcar lo afropacifico en
esquemas afroahaitianos, afrocubanas o afrobrasilefios; nunca busco explicar los
velorios del Pacifico como bembés afrocubanos, o los santos de un arrullo como
orishas (Restrepo, 2005). Tal vez, ese compromiso con entender y mostrar lo local
en sus propios términos y segun sus propias realidades fue aprendido de Dunham
también. Ella fue antropodloga de formacion académica, y seguramente la forma
como ella trabajaba, como relacionaba sus experiencias con los afrodescendientes
de otros paises en sus montajes dancisticos y sus textos impulsaron en el joven Po-
tes un proceso de reflexion sobre sus experiencias, como inspector, en el Pacifico®.

Lo que si parece claro es que Potes aprendio de Dunham como usar la danza
como una dramaturgia. La experiencia de acompaiiar la obra Southland habria
sido clave. Esa obra, la mas polémica de Dunham, utilizo técnicas del teatro ruso
y la estética del “ballet tragico” de Diaghalev, mezclando danza con teatro. Re-
presentaba el linchamiento de un hombre negro falsamente acusado de violar a
una mujer blanca, tema que estaba en el aire por unos casos contemporaneos en
Estados Unidos (Clark, 2005: 335). En la obra, la primera parte cuenta esa historia;
la segunda parte muestra el duelo colectivo de la comunidad del afrodescendiente
linchado, repleto de elementos culturales. La forma de danza-teatro y el contenido
politico de Southland parecen haber quedado con Potes también; suinfluencia en la
dramaturgia de La Mina es evidente, siendo una obra de danza-drama con secciones

14. El presente articulo no se presta para una explicacion comprensiva de la historia intelectual del folclor
en Colombia. Para ampliar este tema, ver Birenbaum-Quintero (2018), Caicedo-Ortiz (2013), Echeverri
(1997), Minana-Blasco (2000), Ochoa-Gautier (2006), Silva (2005; 2006), Valderrama (2013a; 2013b),
Wade (2000) y Zapata-Cortés (2009).

15. Sobre la etnografia de Dunham, ver Durkin (2011).
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multiples, representando una rebelion de esclavizados en Iscuandé en el siglo XIX,
después de que el esclavizado José Domingo muere por trabajo excesivo y maltratos.
Se dramatiza su velorio y su entierro, al final del cual sus compafieros matan a los
esclavistas y huyen.

Asi como retaba las imagenes de la intelectualidad y la misma ciencia, Potes
también jugaba con los limitados conceptos “politicos” de la época, y con las posi-
bilidades politicas del arte. El mismo Potes describid la recepcion en Bogota de su
obra maestra:

I«

Yo presenté “La Mina” en 1961 en el Palacio de la Carrera. Era presidente el Dr. Alberto
Lleras Camargo. La presenté en las calles de Bogota y me metieron a la carcel. Hubo
una pelotera tremenda. Que eso era comunista. Después volvi al Palacio Presidencial a
presentar La Mina y le hice esta pregunta al Dr. Lleras: por qué le gust6 La Mina? Dijo,
que porque es muy hermosa. Le dije, y qué es lo que tiene de comunismo, socialismo
(..). No seran las bofetadas que le da el amo al negro José Domingo y cuando éste le
dice al hijito: “Hijo tengo que volver otra vez al trabajo; voy a la mina fatal”. Le dice:
“Taita, sy el pecho de tu amo no se condolera?”. Le dice, “hijo, iel pecho de los blancos
no se conduele jamas!”. Va a la mina y no vuelve. El Presidente dijo, alli no hay comu-
nismo, équién te dijo eso? Pues me van a llevar a la carcel por eso, le dije, aqui tengo
la boleta. El intervino, pagué solo un dia de cércel y al otro dia me echaron a la calle.

(Potes, 1975: 17-18)'¢

El mensaje politico de La Mina -resistencia negra a las instituciones y logicas
de la supremacia blanca- es claro y, en el travieso pero inequivoco relato de Potes,
bien provocativo. Hace un guifio tanto al juicio superficial del presidente (hermoso
y, por lo tanto, inofensivo) como a la reaccion de la policia bogotana, segun la cual
una politica racial era legible solamente en referencia a la lucha entre el comunismo
y el capitalismo en América Latina, en época de la Guerra Fria.

Visto en conjunto, el trabajo de Potes fue una labor de concientizacion étnica,
una propuesta, en el fondo, politica: “darle una orientacion al hombre negro para
que aprenda a valorarse, a querer defender su pueblo” (Alicia Camacho, comuni-
cacion personal, 2014). Esa labor no fue facil. Hay que recordar que para esa época
(y todavia, en algunos sectores) lo afropacifico no se entendia como una cultura
alternativa al pensamiento euro-moderno, sino precisamente una falta de cultura,

16. Los errores ortograficos de la cita corresponden a la redaccion hecha por la fuente, ya que se trata de
la transcripcion de una charla de Potes.

17. El socidlogo Carlos A. Valderrama sugiere que las referencias a los “negros” se habrian entendido
en términos gaitanistas, como referencia a las clases populares radicalizadas, generalmente hablando.



118 | Michael Birenbaum-Quintero

un atavismo que se resistia a civilizarse, un papel en blanco sobre el cual todavia
no se habian podido inscribir los patrones de la civilizacion (Hanchard, 2001). Al
presidente le parecid bonito; el rechazo fue sobre todo por parte de los profesionales
ylaclase media negros de Buenaventura. No solamente chiflaban a Potes y su grupo
en la calle, hasta destruyeron los quioscos culturales frente al parque del malecon
donde Potes ofrecia demostraciones culturales todos los domingos.

Recuerda Alicia Camacho (comunicacion personal, 2014):

[Potes] sufria mucho, sentia mucha tristeza por dentro (...) al verse rechazado por
su propia gente. Y lo que mas le dolia a él, los llamados intelectuales, que le gritaban:
“¢No les da vergiienza? {Eso es de chimpal” (...), [que] le tumbaban los quioscos (...).
[Potes queria] tener algo turistico para mostrar, que no ha habido aqui. Y nadie le daba
importancia a eso.

Para Potes, lo que hacia falta era un autoconcepto por parte de los mismos
afroportefios, los que quedaron desarraigados en la busqueda para avanzar, en
términos de la euro-modernidad. Habian aprendido a odiar lo propio, y eso, como
solia decir, tenia al negro encadenado con unas cadenas mentales mas fuertes que
las de la esclavitud. Entonces, su proposito fue inspirar un sentido de pertenencia.
Fue una labor y una lucha netamente politicas. Me dijo con emocion su discipula
Alicia Camacho (comunicacion personal, 2014):

Elnegro, si no amaa su cultura, es enemigo del negro. Claro, es enemigo de él mismo.
Hay que amarse por dentro, ser negro por dentro, llevar lo negro por dentro, en el
estdmago (...). Tanto Teofilo como mi persona teniamos el concepto que este trabajo
era un trabajo politico. Es que es una lucha politica, imponer un patrimonio cultural.
iEso es politica! Por ejemplo, épor qué montar La Mina ahi? Para €l La Mina era eso
(..). Porque mostrar que nosotros somos, que no venimos del continente bruto, que
no éramos los animales salvajes. Eso es una lucha politica, Michael. Hay que ser negro
por dentro. Ahi esta el contenido politico (...). Es unalucha politica. La vida es politica.
Todalucha es politica. No politiqueria, pero si era politica. Eso era Tedfilo Roberto Potes.
Que Dioslo tenga en la gloria y perdone sus pecados. A mi me hace mucha falta. Todo
el mundo tiene que morirse, pero ojala Dios le hubiera dado mas tiempo. Me acuerdo
y me da ganas de llorar. Yo sé que ¢l sufrio mucho. Cuando uno piensa en una forma
diferente, que uno tiene un pensamiento sano, se gana muchos enemigos gratuito[s],
que quieren destruirlo a uno de cualquier forma, y asi de esa forma querian destruir
a Teofilo (...). Desdichadamente, nosotros era mejor que estuviéramos encadenados,
éoyor Porque como decia Tedfilo, y asi es, cuando tenfamos cadena, la mente era libre,
pero cuando nos quitaron las cadenas, hicieron un trabajo bien hecho. ¢éQué fue? Enca-
denarnos mentalmente. Y sonlas peores cadenas que puede tener el hombre. Cuando
usted mentalmente no piensa por si solo sino que piensalo que otro quiere que piense.
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Hacia una intelectualidad potesiana

Hoy en dia, el recuerdo de Tedfilo Potes esta algo atenuado. Un colegio en Bue-
naventura lleva el nombre, asi como la biblioteca del Instituto Popular de Cultura
en Cali. Existe un retrato del maestro, no particularmente fiel a su rostro, entre los
personajes representados en el gigantesco mural que adorna una pared externa del
Centro Administrativo Distrital en Buenaventura, y otro, mas pequeio pero mejor,
por el maestro Sarria, en el colegio que lleva sunombre. En el afio 2017, el centenario
de su natalicio paso sin conmemoraciones.

Pese a la falta de reconocimientos oficiales, las profundas huellas que Potes dejo
en el Pacifico siguen vigentes. Los que mejor entienden su legado son los que lo he-
redaron, los portefios que pasaron por sus manos siendo sus estudiantes o colabora-
dores. No es casual que entre esas personas se encuentren no solamente bailarines,
coreografos, musicos, decimeros y artesanos —es decir, personas que trabajan en el
nicho de la cultura-, sino también clérigos, sindicalistas, novelistas, politicos y has-
ta revolucionarios (Medardo Arias-Satizabal, comunicacion personal, 2017; Alicia
Camacho, comunicacion personal, 2013; Engelberto Diaz, comunicacion personal,
2014; Agustin Herrera, comunicacion personal, 2017; Fabio Caicedo, comunicacion
personal, 2014). Lo que si tienen en comun es haber asumido su identidad como
mujeres y hombres negros del Pacifico, pero sin quedar relegados ni al pasado ni al
contexto rural, siempre en didlogo, como el mismo Potes, con la modernidad. Eso
es natural para los alumnos de una persona como Potes, que encarnaba las contra-
dicciones de ser un intelectual afropacifico.

Potes conocia de primera mano las varias culturas afroamericanas, mas su pos-
tura afrocentrista no hizo que se desprendiera del rinconcito de la diaspora africana
que es el Pacifico Sur colombiano, y que, siendo un nacionalista cultural afro que se
enfrentd con la desarraigada élite negra de su momento, abogaba por un despertar
politico basado en el autoconocimiento cultural, ala vez que sus labores culturales se
malentendian como pintoresco folclorismo. Potes, bien leido en las ciencias, también
practicaba los saberes misticos y ancestrales, las oraciones, las vistas y los secretos.

Hoy en dia, con el surgimiento de la cultura, la politica y la estética afro en el
pais, vale la pena volver a considerar la vida, obra y pensamiento —sobre lo politico
que es la cultura, sobre una intelectualidad afro de naturaleza hibrida, sobre la ho-
rizontalidad ontologica de los mundos pacifico y eurocientifico- de su precursor. La
respuesta a la pregunta de quién fue Tedfilo Roberto Potes es también la respuesta
alas posibilidades de lo que puede ser la intelectualidad afrocolombiana.
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