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UNA INTRODUCCION A LOS MULATOS
MARGENES DE LA MODERNIDAD?
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Resumen:

El presente articulo supone un esfuerzo de interpretacién sobre las implicaciones culturales de la
musica reggae en Caracas. Analizando la historia del género desde Jamaica y el imaginario afri-
canista Rastafari, se trata en estas paginas de comprender los procesos de re-configuracién musi-
cal e identitaria del reggae en nuestra ciudad. Se utilizan testimonios de varios musicos de la
escena de reggae local y referencias a las letras de varias canciones, tanto de artistas internacio-
nales como de bandas locales.
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1. INTRODUCCION

Cuando Durkheim afirmaba en Las Formas Elementales de la Vida Religiosa
que “ninguna religion es falsa”, que “hay que saber leer detrds de los simbolos”,
quizas exponia uno de los mayores retos a los que tiene que enfrentarse la inves-
tigacion; el reconocer las l6gicas veladas dentro de cada movimiento social, dentro
de cada manifestacion cultural de las sociedades, dentro de cada region de un
pais, de sus ciudades, de grupos de ciudadanos, etc. Un reto por demas intere-
sante en la medida que esa sociedad y esa cultura no son vistas como un objeto
externo al que hay que “extraerle” la verdad, sino mas bien como una condicion de
la propia realidad descubriéndose a si misma, como diria Zygmunt Bauman.

En ese tono de comprensién de los fendmenos de las sociedades es que es-
tas paginas proponen un estudio de los elementos que viven detrds de algunos
simbolos culturales -ya hoy- nuestros como la misica reggae en patrticular, y el
imaginario rasta en una trama mas amplia. Si nos apurasen a delimitar la inves-
tigacion diriamos que su centro esta en el esfuerzo por comprender el devenir de
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un movimiento cultural a través de una expresion musical compleja e hibrida
como la musica reggae, en un contexto de aln mayor hibridez (en el sentido
mas amplio del término) como lo es la ciudad de Caracas.

Siguiendo la critica hecha por Adorno hace ya bastantes afios, sostenemos
gue hay en este trabajo un mayor detenimiento en las proyecciones socioldgicas
de la musica que en el lenguaje criptico de la musicologia, sin que eso suponga,
como creia el pensador aleméan, un alejamiento del discurso propiamente musi-
cal. En definitiva, la propia distincién entre musica, cultura y religion, luce Util
aqui sélo en términos analiticos, pero en la realidad, no hay posibilidades de
hacer un corte epistemolégico de forma tal que se construyan discursos especi-
ficos e independientes, sino que todos ellos conviven -creemos- bajo el dificul-
toso rétulo de las “identidades”.

Es por todo esto que estas paginas se centran en el reggae como un buen
pretexto para discutir algunos elementos de la cultura caraquefa de las dos ulti-
mas décadas y las identidades que se construyen detras de su (s) imaginario (s).

2. DE LOS MULATOS MARGENES DE LA MODERNIDAD

No todas las manifestaciones culturales de nuestras sociedades son valora-
das de la misma forma ni consolidadas en el imaginario colectivo de la misma
manera. Si utilizamos la expresion “mulatos margenes de la modernidad” es
precisamente para ubicar, de entrada, el lugar desde la cual se ha construido el
discurso musical del reggae caraquefio. Varias discusiones estan subsumidas
en la expresion que titula este apartado del trabajo y quizas merezcan un par de
lineas. Lo primero que se tendria que decir, sin entrar en la discusiéon sobre qué
es la modernidad o cuales las ideas fuerza de las modernidades (si las preferi-
mos en plural) es que el proyecto moderno que se consolidé6 en América Latina
no fue justamente negro o mulato en su constitucion cultural, sino que sus claves
europeas provienen de un proyecto “civilizador” que mas bien arrasd, literalmen-
te en algunos casos las especificidades culturales de nuestros indios o de los
negros traidos por la trata de esclavos desde Africa.

Este proyecto moderno ubicé un centro desde el cual se fueron formando
los gustos, las sefales de progreso y de “civilizacion” frente a las “atrasadas”
costumbres de los nativos y las incomprendidas ceremonias tribales de los ne-
gros. Este centro, sin embargo -y afortunadamente- nunca fue absoluto ni im-
permeable, sino que, por el contrario, ha sido testigo de mdultiples fuerzas
centripetas que con impetu han desarrollado, a lo largo del siglo XX, y desde el
margen, nuevos discursos sobre los limites de la cultura latinoamericana y so-



bre la necesidad del reconocimiento de los elementos indigenas y negros que la
han conformado.

Asi, los “mulatos méargenes de la modernidad” mas que una forma de decir,
es una primera categoria para comprender la fuerza de discursos que se han
ganado un espacio en el Olimpo de las buenas costumbres y tradiciones lati-
noamericanas, abriendo caminos y preparando el terreno para discusiones que
dejan ver a trasluz las siluetas de esas ldgicas veladas de las que se hizo men-
cion en el inicio de este trabajo.

El reggae, en esta clave de interpretacion, ha sido sin duda una de esas
fuerzas marginales que se han colado en el discurso e historia oficiales de nues-
tra modernidad. Desde la marginaba -como la llama Nicolas Contreras-“...estas
producciones culturales, gestadas desde la resistencia cultural y la seduccion,
por los descendientes del mocambo, se insertan en los proyectos de construc-
cién de nacidn, siendo reconocidos como simbolos de “nacionalidad”, como su-
cedi6 con el son en Cuba; con el tamborito en Panama; con la bomba y la plena
en Puerto Rico; con el mento, el sikay el reggae en Jamaica o con la cumbia, el
porro y otros derivados del complejo tambora” (Contreras Hernandez, 2002).

Asi, el reggae se inserta como una de estas fuerzas que, también junto al
roc<, blues, jazz, salsa, vallenato y tantos otros son hoy portaestandartes de
identidades que se abren paso desde el margen hacia el centro del gusto com-
partido por nuestras sociedades. Luchando no sélo por hacerse visibles en el
sincretismo propio de nuestro tiempo, sino también por romper, de esa forma,
con la estandarizacion a la que se ha visto sujeta buena parte de nuestra musi-
ca, y nuestra cultura.

La categoria “mulatos margenes de la modernidad” se la debemos a Angel
Quintero, quien en su excelente trabajo “Salsa, sabor y control” (1999) propone
claves de comprension de la musica tropical que permiten comprender la impor-
tancia de los ritmos por €l llamados mulatos frente a la racionalizacion de la mu-
sica occidental y sus coordenadas de comunicacion con el puablico. Afirma
Quintero que los ritmos mulatos, construidos desde el margen de las socieda-
des, han desafiado la logica propia de la sistematizacion musical moderna y se
han constituido en motores de nuevas discursividades musicales, de nuevas
identidades que ya hoy se han anclado en el imaginario sonoro de nuestras so-
ciedades. Dice Quintero que:

“es precisamente de culturas conformadas por estas vivencias, de sociedades
constituidas por el proceso modernizador mismo, pero en sus margenes, donde han
surgido las tres tradiciones de expresion sonora (muy relacionadas entre si) que
han quebrado la hegemonia absoluta que la extraordinaria musica de la modernl-



dad “occidental” parecia haber alcanzado hacia principios de siglo. Estas son, a mi
juicio, la muasica norteamericana, en sus vertientes del jazz y el rock (...) la musica
brasilefia y la musica caribefia, en sus vertientes anglo (de por ejemplo, el reggae)
y latina en la musica (que ha denominado el otro como) tropical” (Quintero, 1999).

Pero Quintero es solo uno de los autores que ha trabajado recientemente el
concepto de la marginalidad como la caracteristica fundamental de las que él
mismo llama “nuevas tradiciones de expresion sonora”. Varios autores han pues-
to la atencidn en esta condicion marginal de los nuevos discursos musicales.
Fernando Ainsa, por ejemplo, ha dicho que “...lo interesante y lo novedoso de la
reciente narrativa hispanoamericana es el abordaje de los referentes culturales,
mitos y topicos de boleros, rancheras, cha-cha-cha, guarachas, tangos y muasica
rock a partir de un discurso enunciado desde la marginalidad (cuando no de la
exclusién) para insertarse en el estallido de la pluriculturalidad y de la hibridacién
cultural contemporanea del que la musica es el vehiculo mas emblematico” (Ain-
sa, 2002).

Entre Quintero y Ainsa la linea de continuidad es clara, ambos expresan, de
cierta forma, la permeabilidad del discurso musical oficial o “desde el centro”,
hacia nuevas narrativas musicales, que ahora desde la exclusion -va mas alla
Ainsa- se insertan en una suerte de estallido “pluricultural” que nos parece me-
rece un par de ideas mas. Una primera lectura distraida de Ainsa podria llevar-
nos a pensar que el producto de esos discursos mulatos -en su encuentro con
las sonoridades oficiales- es una suerte de imagen armoniosa de mdultiples ex-
presiones culturales que se sorprenden en su encuentro y se placen en la com-
plejidad de una identidad musical moderna amplia. Justamente una de las tesis
gue nos interesa discutir en este momento es la luctia que en el campo cultural
se libra entre los ritmos marginales y los que son aceptados por representar el
centro del gusto; deberiamos decir del “buen” gusto. O para decirlo en otros
términos, “podemos decir que la muasica creada en la actualidad no posee una
conciencia estética unitaria, sino una multiplicidad (de estilos, mensajes, etc.) de
conciencias estéticas fragmentadas” (Hormigos y Cabello, 2004).

Esta postura de Hormigos y Cabello, junto a la de Ainsa y Quintero, podria
preparar el terreno para la justificacion de un concepto posmoderno de la muasica
en una suerte de mezcla de tendencias y temporalidades, de tonalidades y fugas
no sistematizadas, etc. Sin embargo, mas que esa propuesta, si nos interesa el

A Para estudios sobre el caracter posmoderno de la musica ver "la muasica de la moderni-
dad” y “la musica de la posmodernidad” (Anthropos, Barcelona), ambos textos de Julio
Lépez. En estos trabajos se prepara el terreno para una hermenéutica cultural que, su-
perando las limitaciones de la musicologia y de la sociologia, reivindica el “gusto” y la



como desde esos margenes de construye un discurso alterno que crea nueva-
mente identidad, que adiiiere, que dota una vez mas de sentido de pertenencia y
arraigo a la gente a través de la cercania de la apertura comunicacional de las
mdusicas mulatas, con sus jam sessions, sus montunos y descargas”™. Tal como
ha afirmado Susana Asensio hace algunos afios, los procesos de reencanta-
miento se dan en los margenes. Y continda:

Y aqui debemos entender la palabra “margen” en su doble acepcion: de frontera o
borde, y de periferia, lugar de hibridaciones e intercambios, y espacio no hegemoé-
nico; borde separador y también osmoético, espacio de identificacion y de mutacio-
nes, parte de lo que podemos llamar la “periferia global” (Asensio, 2000).

Definido de este modo el concepto, nos ha interesado el reggae como dis-
curso marginal, como fuerza que tiende al centro del imaginario musical occiden-
tal pero con una teleologia (que aspira a ser) distinta a las logicas de
mercantilizacién propias de la industria musical que conocemos desde la segun-
da mitad del siglo XX. Ahora bien, ¢sen qué margen exactamente surge este
discurso musical? ¢Sigue hoy ubicado en ese margen o ha funcionado en la
I6gica propia de las musicas mulatas: rechazo/censural/institucionalizacion?

El reggae es por excelencia parte de “los mulatos margenes de la moderni-
dad”. Desarrollado en Jamaica a partir de finales de la década de los afios 60 del
siglo pasado se convirtio en el vehiculo de protesta y de visibilidad de los secto-
res mas empobrecidos de la Isla. Precedido por el ska y luego por el rock stea-
dy, el reggae se constituye como el primer gran discurso musical de protesta de
la Jamaica independiente y libre del colonialismo Britanico (al menos oficialmen-
te). Las letras construidas en la convulsionada década de los afios 70 del siglo
XX* son una muestra de cdémo se cimentaba desde la musica una posibilidad de

subjetividad detras del discurso musical, elementos centrales para crear lo que LoOpez
llama “un nuevo humanismo”.

~ Quizas aqui valdria la pena volver al excelente trabajo de Florencia Garramufio (2007)
sobre Samba, Tango y naciéon. En él se desarrolla el concepto de “modernidades primiti-
vas” como categoria de sintesis de los conflictos que se generan en el transito que va
desde la exclusion de los elementos que suponen las sonoridades marginales, hasta su
canonizacién o “blanqueamiento”.

Aqui las referencias podrian ser interminables. Pensamos por ejemplo en Slavery Days
de Burning Spear (1977) “srecuerdas los dias de esclavitud? Ellos nos pegaban duro, el
trabajo era duro...ellos nos usaron y luego nos rechazaron”; Pélice and Thieves de JUnior
Murvin (1977) “policias y ladrones en la calle, asustando a la nacién con sus armas y
municiones”; Rat Race de Bob Marley (1976) “esto es una carrera de ratas (...) no en-
vuelvas a rasta en tus movidas, rasta no trabaja para la CIA”; “Fighting against convic-



hacerse oir, de recordar los afios de esclavitud y colonialismo y de revelarse
contra la violencia politica en que estaba sumida la isla luego del fracaso del
primer modelo independentista (Jamaica se hace independiente en 1962) y de
desfavorables relaciones con los organismos multilaterales (Giovannetti, 2001).

El poder que tuvo el reggae en la Jamaica de los afios 70 fue mucho mas
allda de la I6gica comercial de una musica de moda; fue utilizado como arma poli-
tica en las elecciones de 1972 y 1976 tanto por el PNP como por el JLP®; varias
de sus principales figuras como Bob Marley, Peter Tosh etc. fueron victimas de
atentados, golpizas por parte de policias, etc. Se hizo fuerte el discurso en pro
de la legalizacion de la marihuana; del reconocimiento de una fuerza politica
surgida desde los sectores mas marginados del West Kingston, de Trenchtown y
los demas barrios de la capital.

Por otra parte, uno de los elementos que constituia una fuerza social indete-
nible en la Jamaica de los afios 70 fue la definitiva union entre el reggae y el
imaginario africanista de los rastas, establecidos en la isla desde la tercera dé-
cada del siglo XX. Aunque no tenemos tiempo aqui -0 mas bien no es el objeto
de nuestro trabajo- para detenernos en las implicaciones de la cultura rasta y su
relacién con el reggae, si quisiéramos dedicar un par de lineas para ubicar con-
textualmente este movimiento y entender cémo ha ayudado a convertir al reggae
en uno de los discursos de los mulatos margenes modernos.

Mientras que el ska y el rocksteady reflejaban la atmosfera alegre de los
primeros afios de independencia en la isla, el reggae desde sus inicios até su
discursividad musical con el imaginario de re-lectura negra de la Biblia y de mi-
rada africanista alrededor del cual se ha constituido el mundo rasta. La protesta
y criticas sociales que iban de la mano con el reggae estaban, ya desde inicios
de los afios 70, claramente influenciadas por la mirada rasta sobre el mundo
moderno. Pero, ¢En qué consiste esta mirada? Podemos decir, siguiendo una
vez mas a Giovannetti que los postulados rastas pueden resumirse en: a) Cre-
encia en la divinidad de Halle Selassie |, emperador de Etiopia, b) vision de Afri-

tions” de Bunny Wailer (1976) “en una familia de diez (personas) creciendo en el ghetto la
hostilidad es la Gnica educacién que conozco", traduccién propia.

®EI Partido Nacional del Pueblo (PNP) fue fundado por Norman Manley y el Partido Labo-
rista de Jamaica (JLP) por Alexander Bustamante. Ambos partidos, protagonizaron las
luchas politicas de la Jamaica independiente. Michael Manley del PNP gand las eleccio-
nes de 1972 y 1976, y el conservador Edward Seaga las gan6 en 1980. Giovannetti afir-
ma que el apoyo dado por musicos de reggae a estas campafas fue decisivo, sobre todo
en 1972 y 1976, cuando “...ser un musico “propagandista” junto a Manley en 1972 era
tomar parte en los reclamos de los marginados” (Giovannetti, 2001).



ca como la tierra prometida (Zion), y c) la visién del pueblo negro jamaicano
como la reencarnacion del pueblo de Israel, sufriendo el exilio en Babilonia®
(Giovannetti, 2001). A esta tipologia minima, se le pueden agregar otros elemen-
tos propios de sus primeras manifestaciones, por ejemplo (el) vengarse de
los hombres blancos por su maldad hacia los hombres negros (...) rechazo y
humillacién de los cuerpos gubernamentales jamaiquinos (materializacion del
poder de la raza opresora) (Garrido de Colasante, 1988).

Estas premisas -con sus variantes- podriamos decir que conforman la pri-
mera identidad sobre la cual se aglutina el mundo rasta y de la cual se impregna
la primera generacion de musicos jamaiquinos de reggae. Desde las primeras
comunas cimarronas de Leonard Howell por los afios 30 del siglo pasado, el
movimiento Rastafari se establecid en Jamaica como una posibilidad de cons-
truir otra historia al margen de la lectura oficial del cristianismo y de la relacion
de opresion que existia entre blancos y negros en la isla. “Este movimiento se
inicia en oposicién y rechazo a las culturas dominantes con raices europeas y
con el objeto de revertir los efectos del colonialismo” (Cortéz y Chacén, 2005).

Quizas lo que hemos querido decir hasta aqui es que el imaginario cultural
del rasta y el musical del reggae no pueden ser separados hasta, al menos, fina-
les de la década de los afios 80, cuando las légicas del mercado y el éxito del
género ya lo ubica en una posicibn menos marginal que la que tuvo en sus ori-
genes. Pero no nos adelantemos. Ubicados en la década de los afios 70 y en
conjuncidn con las criticas realizadas desde la mirada rasta sobre el sistema y la
necesidad de ‘cantar contra babilonia hasta que se caiga”, n0s encontramos, si
se nos permite decirlo de esta forma, con una religiosidad al margen del cristia-
nismo y con una musica al margen de los géneros reconocidos oficialmente.

En su muy bien documentado trabajo, Giovannetti recuerda que la union ras-
ta-reggae en Jamaica ubicé a este género en la légica de las musicas mulatas
-como las llama Quintero-, al marginar al reggae de las emisoras de radio loca-
les, quienes transmitian mas “mdsicas negras norteamericanas” -como rythim
and blues- que reggae. Por ejemplo, el entonces Ministro de Desarrollo y Bien-
estar del JLP, Edward Seaga -luego Primer Ministro de Jamaica desde 1980-
organizando un evento en Nueva Yorl< para promocionar el turismo en Jamaica,

® El cantante jamaiquino de reggae Burning Spear traduce bien esta afirmacion de la
vision del exilio temporal en babilonia “Soy sélo un africano/jamaiquino, pasando un tiem-
po en una tierra extrafia, cuando vuelvo a mi hogar, veo esa gran sefal que dice “nada
que declarar”, traduccién propia de la pieza “African Jamaican” del disco Appointment
with His Majesty (1997).



se hizo acompafiar de bandas de ska -no restas- pues entendia que estos per-
sonajes de dreadlocks, consumidores de marihuana y de letras incendiarias no
eran “buena imagen” para la isla (Giovannetti, 2001).

El resumen hecho hasta aqui de la condicion marginal del reggae en Jamai-
ca y su relacion con el mundo rasta -entendido éste como una forma de religio-
sidad al margen de la historia oficial del cristianismo- ha tenido la intencion de ir
delineando las caracteristicas de la identidad que se fue construyendo desde el
surgimiento del reggae en Jamaica, para luego mirar el devenir de esa identidad
en el contexto caraquefio y mas actual. Con esa intencién en la mente, diremos
entonces que podemos defender el paso de una identidad racial o étnica hasta
otra diaspérica y de resistencia. Veamos esto.

Uno de los principales mandatos que agrupaban a los primeros rastas en la
década de los afios 30 del siglo pasado era el fin de la opresién blanca y la
aceptacion de la supremacia de la raza negra. Inspirados en una vision étnica y
de afirmacion racial de sus raices africanas, estos primeros grupos amalgama-
ron una temprana identidad racial que es la base de la construccion, que luego
se desarrollaria desde la segunda mitad del siglo XX hasta nuestros dias. Pero
quizas uno de los personajes fundamentales en esta vision racial y critica de la
situacion de los negros en Jamaica, sea Marcus Garvey (1887-1940) quien se
constituyd en profeta del movimiento negro de Jamaica, no sélo entre los rastas
sino también entre los musicos de reggae, si es que tal diferencia existe para la
década de los afios 70.

Dos ideas son fundamentales en la vision de Garvey: por un lado el mejora-
miento de la raza negra y por otro el regreso a Africa; que podriamos llamar dos
ideas-motor de la musica reggae, y de la re-lectura negra de la Biblia. Garvey,
hijo de antiguos cimarrones y predicador de las desventajas negras en América
-0 més bien deberiamos decir fuera de Africa-, fundé en 1914 la UNIA (Asocia-
cién Universal para el IViejoramiento de la Raza Negra) y en 1919 fund6 la com-
pafila naviera Blacl< Star Line, que se encargaria de repatriar a la poblacion
negra a la madre patria, terminando asi con siglos de explotaciéon y sufrimiento
colonial. Lleg6 a afirmar que la UNIA tenia mas de dos millones de miembros, y
“electrificaba” a sus miembros con el discurso de la necesidad de la vuelta a
Africa, revisitando la oferta de un paraiso terrenal de donde nunca se debid
haber salido.

Garvey recorrié decenas de comunidades alrededor de todo el continente
americano esparciendo sus ideas sobre la raza negra y sobre el regreso a Afri-
ca: estuvo en Colombia, Puerto Rico, Estados Unidos, Panama, Ecuador, Nica-
ragua, Honduras, entre otros paises. También se dice (aunque no encontramos
registros que apoyen esto) que estuvo en Venezuela, organizando mitines entre



la poblacién negra en el Puerto de la Guaira. El mensaje era mas o menos este;
“Nosotros los negros creemos en el Dios de Etiopia, el Dios eterno, Dios de Dio-
ses, Dios del Espiritu Santo, el Dios de todas las eras” “Este es el Dios en quien
creemos, y lo adoraremos a través de los espectaculos de Etiopia” Y su mas
renombrada profecia, punto de apoyo de las identidades mulatas que aqui refle-
jamos: “Miren a Africa, al coronamiento del Rey Negro, él sera el Redentor”
(Garvey en White, 1992, traduccidn propia).

Poco tiempo luego de ser dicha esta “profecia”, en noviembre de 1930, es
coronado Halle Selassie como Emperador Etiope, viendo ios seguidores de Gar-
vey la profecia cumplida y el inicio de un nuevo ciclo de gloria para la raza negra
a nivel mundial. Desde ese momento, si se nos permite simplificar la historia de
esta forma, podemos hablar de multiples identidades que se superponen en el
imaginario de la musica reggae y su teleologia africanista.

Entre ellas, nos interesa el concepto de identidades diaspdricas desarrollado
por Gabriel lzard. Para lzard, son varios los movimientos negros que comparten
la mirada africanista de un necesario retorno a la “madre Africa” como salida a la
situacion que sufren lejos de ella. El tema del retorno, es uno de los referentes
mas importantes detras de este concepto. Izard explica que etimolégicamente el
término didspora proviene del griego diasperien {dia: del otro lado, més alla de;
sperien: sembrar semillas). Ademas, aclara que el término es utilizado:

“..para hacer referencia a los grupos étnicos que han sido desplazados de su lugar
de origen a través de la migracion, el exilio, etc. y se reubican en otro territorio. Las
comunidades diaspéricas tienen ademas como una de sus principales caracteristi-
cas el hecho de cimentar, en ocasiones, su ldentidad a partir del territorio primige-
nio que se convierte en punto de referencia sobre el QuUe se construyen las
diferentes expresiones de la etnicidad. Esta Ultima, entendida como organizacion
social de la diferencia, es percibida por estas sociedades transplantadas a partir de
distintas conexiones con la tierra de origen” (Izard, 2005).

Estas identidades diaspéricas, producto de “una experiencia colectiva de
discriminacion, subordinacién y estigmatizacién” tal como afirma lzard, es un
concepto que significa plenamente la identidad mulata de la misica reggae y del
movimiento Rasta que, desde mediados de la década de los afios 70, se ha
internacionalizado gracias al impacto del reggae en el imaginario sonoro moder-
no y gracias a otras figuras carismaticas al estilo de Garvey, como lo fueron Bob
Marley, Peter Tosh, Jacob Miller, entre tantos otros. Estas figuras de la musica
negra Jamaiquina, con las letras de sus canciones, no solo retaron la sistemati-
zacion de la musica occidental -como argumenta Quintero- sino que ademas



lograron esparcir un mensaje de gran impacto sobre las comunidades negras -y
no negras- de todos los sectores marginados del proyecto moderno Occidental,
por decirlo de alguna forma”.

Por otra parte, estas identidades diaspéricas las vemos como un concepto
mas incluyente que las llamadas por Castells “identidades de resistencia”, donde
desde la marginacion y la estigmatizacion de sectores sociales se construyen
“...trincheras de resistencia y supervivencia basandose en principios diferentes u
opuestos a los que impregnan la sociedad” (Castells, 1996) La identidad que en
estas lineas tratamos de rastrear en el imaginario fundacional del reggae se ata,
tal como hemos tratado de demostrar aqui, a imaginarios africanistas y de rei-
vindicacion negra frente a las opresiones propias del sistema colonialista, pero
ademas, -y aqui la diaspora seria una forma elevada de resistencia- se trata de
volver a la tierra donde “nunca hay noche”, donde todas las civilizaciones han
comenzado. Se construye ademds, desde estas identidades diaspéricas, un
claro pensamiento utdpico que ha sido, tal como trataremos de demostrar mas
adelante, uno de los elementos que aun hoy persisten dentro de los grupos iden-
tificados con esta particular lectura de religiones y musicas negras.

3. REGGAE EN CARACAS: ¢(DE QUE IDENTIDADES ESTAMOS HABLANDO?

3.1 Primero Latinoamérica

Hasta aqui, hemos tratado de construir un minimo contexto que ayude a
sustentar por qué adjetivamos de diaspérica y racial a la identidad que se cons-
truye en torno al movimiento rasta y a la musica reggae en Jamaica desde ini-
cios de los afios 70. Sin embargo, no seria apropiado extrapolar la légica
fundacional de un movimiento enmarcado en Jamaica -y con sus objetivos en
Africa-, con las realidades de los paises que han sido, podriamos decirlo asi,
receptores de una configuracion musical y cultural ya bien lograda, pero per-

~ Algunos ejemplos muestran la identidad diaspérica y racial desarrollandose en la déca-
da del 70 a través de las canciones de reggae: “African” de Peter Tosh (1977) “no importa
de donde vengas, mientras seas negro eres un africano”; Black Star Line” de Culture
(1977) “ellos nos sacaron lejos de nuestras tierras, y hemos sido esclavizados aqui abajo
en Babilonia. Pero la Black Star Line vendra”; “Children Crying” de The Congos (1976)
“Méandanos otro Moisés para guiar la nacién, los hambrientos deben ser alimentados y no
habra asi mas sufrimiento”; “Zion Train” de Bob Marley (1980) “el tren al Zion viene en
nuestro camino, yo tengo que agarrar este tren porque no hay mas estaciones (...) dos
mil afios de historia no pueden ser borrados tan facilmente”, traduccién propia.



meable. Uno podria preguntarse con justeza cuéles son las caracteristicas, los
elementos que identifican a los grupos que hacen reggae en Caracas hoy, qué
elementos de los fundacionales estan aun en el tapete y como a través de esta
musica se ha seguido desarrollando -0 no- una identidad tan unificada como la
que se ha venido construyendo desde los margenes, y que ha sido descrita des-
de el inicio de este trabajo.

Una de las principales evidencias que saltan a la vista -no sélo para el caso
caraquefio- es que el elemento racial ha sido paulatinamente suavizado y hoy la
supremacia negra que unificaba a las comunidades liderizadas por Leonard
Howell en la década de los afios 30 del siglo pasado no es bandera préactica-
mente de nadie. Quizas la apropiacion del discurso del reggae-rasta por grupos
indigenas y mestizos de toda América Latina ha ayudado a la natural re-
significacion del mensaje original que aglutinaba e identificaba exclusivamente a
los grupos negros de la Jamaica cimarrona.

En Méjico, por ejemplo, se ha institucionalizado un movimiento desde el cual
se ha creado cierta unidad identitaria desde el reggae y el mundo rasta. El mo-
vimiento Razteca amalgama en si -en su nombre al menos- toda una vision de
identidad que, desde la reivindicacion de la cultura Azteca, se ha sabido sumar
al poder del discurso musical del reggae. Este Festival, creado por la banda
mejicana Los Rastrillos en 1993, originalmente fue creado como un espacio de
intercambio no s6lo musical sino también artesanal y gastrondémico, convirtién-
dose con el tiempo en propiedad del duefio de la discoteca de reggae mejicana
“Casa Rasta” quien le ha impreso otro sentido al Festival (Benavente, 2005).

En Puerto Rico, sefiala Rosana Reguillo, hay grupos de Rastainos, en los
cuales la fusion de los elementos afroantillanos junto a la cultura de los Tainos -
pueblo indigena establecido en esa isla antes de la colonizacién- se desarrolla
en medio de una re-configuracién cultural de riquezas evidentes (Reguillo Cruz:
2000). Por otra parte, la agrupacion de reggae de Puerto Rico Cultura Profética,
ha utilizado el poder del reggae para denunciar desde su tribuna los problemas
que sufren sectores marginados de esa sociedad, como por ejemplo las comuni-
dades pesqueras de Vieques, isla que los norteamericanos utilizan para ejercicios
militares mas alla de la seguridad -y resguardo del medio ambiente- de y para
esta comunidad de pescadores. Y han sabido también explicar en “Reggae rusti-
c0” cémo “a contratiempo el reggae se mantiene / un nuevo contexto de vida nos
concede/ vena de quien busca su nido / reggae con sentido / unificador latido /
reggae rustico sabor caribefio / reggae mistico, retofio de cada rama cortada de
mi pueblo” (Cultura Profética, 1999) el reencantamiento se da en los margenes.

En Brasil, por su parte, se ha “inventado” lo que Gerard Béhague ha llamado
“un nuevo ritmo, simbolo de la negritud bahiana”, refiriéndose al auge del “Sam-



ba-Reggae" a partir de mediados de los afios 80 del siglo pasado. En su trabajo,
Béhague transcribe algunos fragmentos de una entrevista con Joao Jorge, direc-
tor del bloco Olodum, quizas el de mayor importancia en Bahia. Dice Jorge, en-
tre otras cosas, lo siguiente: “el reggae dio la modernidad que los jévenes
negros bahianos estaban buscando. La tradicion ya no nos satisfacia mas” y
mas adelante:

“La musica de Olodum es profunda, enigmatica, religiosa, sensual, irreal, fabrica de
suefos, simbolo de las fuerzas de las calles de Maclel - Pelourinho (lugar de origen
del bloco en el centro histérico de Salvador) de su lucha contra el racismo. Anuncia
los nuevos tiempos, portavoz de un movimiento de ciudadania negra, urbana y futu-
ristica, basada en los rituales de la tradicion de los candomblés, de la capoeira, de
los quilombos, de Bob Marley, de Mandela, de Malcom X, de Maomé, de Buda, de
Shiva y de Jesus” (Joao Jorge en Béhague, 2000).

La amalgama de referencias que surge de las palabras de Joao Jorge es
tremenda. No es posible rescatar de una idea como la citada arriba s6lo elemen-
tos unidos a una identidad racial o diaspérica, entran en juego suefios, enigmas,
sensualidades, fuerzas religiosas junto a fuerzas politicas, lo urbano y el futuro,
el imaginario de los quilombos junto con los de Marley y Mandela, etc. toda una
sensacion de identidades culturales complejas y amarradas a raices diversas, lo
cual parece ser ya una suerte de nuestros tiempos secularizados. Pero también
en Brasil encontramos referencias que reconfiguran -explicitamente- la légica
fundacional del reggae y de su fuerza identitaria, si es que se acepta nuestra
hip6tesis de diaspora y raza como elementos centrales.

La banda de reggae Tribo de Jah -siguiendo con el caso brasilero- publicé a
finales de los afios 90, una cancion que reclama espacios de inclusion y refor-
zamiento de una identidad latinoamericana mas all4d de la clasica imbricacion
mutua entre reggae y rasta. Cantan en “No basta ser rasta” que “...el reggae es
apenas entretenimiento / pero puede liberar mentes y almas / danza y mdsica
con sentimiento (...) no basta ser rasta hay que serjusto en el corazén / no bas-
ta ser rasta hay que estar justos en nuestra razén”. Y mas adelante, ya al final
de la cancion, declaman unas lineas que nos gustaria calificar como de claro
acierto sobre el destino del movimiento en nuestro continente: “yo no soy Rasta-
fari hombre / apenas si me gusta la misica reggae / soy un rapaz latinoamerica-
no / que cree que hay solamente un dios soberano / yo no soy rasta, pero soy un
hijo de dios, ¢entiendes?”(Tribo de Jah, 1999).

Entendemos, si. Y no sélo entendemos, sino que creemos que en la apertu-
ra del imaginario cultural que acomparfa al reggae, es decir, el rasta, se encuen-
tran las posibilidades de ir construyendo una ciudadania ya no sélo negra, y
relacionada a los quilombos o con Bob Marley -tal como afirmaba Joao Jorge-,
sino ademas una identidad mestiza, indigena, blanca, europea y latinoamerica-



na, hibrida y todos los adjetivos que el lector quiera afadir. En definitiva, una
identidad secularizada y abierta en todos los sentidos, sin dogmas ni ortodoxias.

El caso argentino también es un buen ejemplo de las fuerzas que se suman
desde el imaginario del reggae rasta y del que no busca volver a Africa. Por un
lado hay fuerzas como la de Fidel Nadal, que desde la ortodoxia de uno de los
grupos rastas establecidos en la actualidad, los Bobo Ashanti, canta en “Halle
Selassie 1" que: “Halle Selassie | nos protegid en la batalla / el nos protege dia y
noche contra el mal que acecha / Halle Selassie | nos llamoé a Itiopia / Juan Mar-
cos Mosiah Garvey nos dijo que contemplemos / con los ojos de Itiopia la huma-
nidad” (Fidel Nadal, 2001) Y de otro lado bandas como Los Cafres
diferenciaban, hace ya mas de 10 afios en “Dreadlocks” que “...no es necesario
creer ser rasta / esto es Argentina y no Jamaica / es muy importante poder dife-
renciar / de lo que es moda a lo que no es joda” y lanzan, al estilo de Tribo de
Jah, otra de las definiciones secularizadas que acompafian ai reggae y al imagi-
nario rasta de nuestros tiempos “rasta no es mas que un soldado peleando co-
ntra el racismo y la indiferencia del que no quiere hablar” (Los Cafres, 1995).

3.2. Luego Caracas

Hemos querido hacer esta introduccion a las distintas formas de recepcion
del mensaje de la musica reggae y el imaginario rasta -en algunos de nuestros
paises latinoamericanos-, pues nos ha servido para buscar puntos de compara-
cion y analisis de la propia situacion del reggae caraquefio, en la constitucion de
identidades asociadas a las sonoridades del reggae y las implicaciones cultura-
les del discurso rasta. En los dltimos afios se han presentado en Caracas varias
investigaciones sobre el tema, destacandose 3 trabajos presentados por estu-
diantes de la Universidad Central de Venezuela para optar al grado de Comuni-
cador Social uno y Socidlogo (a) en los otros dos casos®. De los trabajos
presentados en la Escuela de Sociologia, me correspondio ser Jurado Evaluador
de uno y Tutor del otro, de forma tal que mis comentarios de aqui en mas deben
bastante a la investigacion realizada por los -hoy profesionales- investigadores
Freddy Silva y Karina IViontes.

®Estos trabajos son: Montes, Karina (2007) ldentidades colectivas del reggae caraquefo
para el afio 2006. Estudio de caso: Jah Batana y Negus Nagast, Trabajo de grado pre-
sentado para optar al titulo de Socidloga (UCV); Silva, Freddy (2006) Influencia del movi-
miento Rastafari en Caracas en la formacidon de identidades crticas entre jévenes”
Trabajo de grado presentado para optar al titulo de Soci6logo (UCV) y Chacén, Juan
David y Cortéz César (2005) Reggae y Rastafari, dos formas de entender el Caribe, Es-
cuela de Comunicacién Social (UCV).



Los mecanismos de recepcion de las sonoridades del reggae nacional le de-
ben mucho -como el resto del mundo- al impacto e internacionalizacion de las
principales figuras musicales del género, Bob Marley entre ellas como la méas
destacada. En nuestro pais, los propios miembros de las primeras bandas de
reggae surgidas en Caracas a mediados de la década de los afios 80, Dur-Dur y
Onice -representadas por Raul Guzman y Genis Miranda, respectivamente- han
dado sus visiones sobre el ‘desde cuando y cémo”de la recepcion del mensaje
del reggae en nuestra capital. Los antecedentes son numerosos: desde versio-
nes del artista jamaiquino Desmond Dekker hechas por parte de la banda nacio-
nal “las cuatro monedas” a finales de los afios 60; pasando por incursiones
aisladas de Henry Stephen y Trino Mora en el género -este ultimo grabando “E
Carite” en version reggae-; la radicacion en Venezuela de la banda de Grenada
“Jah Jah Children”, que grabaron dos discos en Caracas a principios de los afios
80; la presencia de la banda venezolana -de raices trinitarias- Piramide; hasta
el paso por Venezuela de “Falasha”, que apodado “Predicator man” ensefié en
Caracas como “...en los discos de Mariey todas las referencias estan en la Bi-
blia” (Guzman y Miranda en Montes, 2007).

En esos primeros afos del establecimiento del reggae en Caracas, eran sec-
tores populares quienes se apropiaban de este género mulato y marginal para
introducido en el reggae y la cultura rastafari, pero pensando que somos ve-
nezolanos” (Miranda en Montes, 2007) Ya aqui notamos una interesante sintonia
con la constatacion que en las paginas precedentes hemos visto en otras latitu-
des latinoamericanas; de hecho, tanto en el discurso de Raul Guzman como de
Genis Miranda, hay concordancia de criterios al afirmar que desde el vamos es-
taban claramente identificadas las raices venezolanas junto a las provenientes de
la sonoridad caribefia / africana que conocieron a través de Mariey y los demas
exponentes del género. Raul Guzman, por ejemplo, afirma que “...reggae es la
musica de dios, la musica de Jah, dedicado a Rastafari Makonen, a Jah, cantos y
alabanzas al sefior, Dur Dur tiene esa tonica pero no abandonamos nuestras
raices, la metemos percusién afrovenezolana” (Guzman en Montes, 2007).

En el primer disco de Onice, Capas Concéntricas (1994), oimos canciones
que explicitamente refuerzan los valores de la identidad negra de nuestro pais,
vigorizando, al mismo tiempo, la ciudadania negra de la que hablaba Joao Jorge
para el caso Brasilero. Canta Onice en “Raices Africanas” que:

“De nuestras raices africanas / s6lo nos quedan los rasgos / pero de fondo es muy
grande / porque es rica en tesoro | si tu tienes piel de color oscuro / si tu tienes el
cabello crespo o grueso / tu representas un gran tesoro / que identifican tu tronco
racial / Somos padres del tambor de hoy / lo llevamos pegado en nuestras venas /
muchas corrientes musicales nos copian / porque es bendicién de Jah Rastafari"
(Onice, 1994).



“Solo nos quedan los rasgos" denuncia Onice hace nnas de una década. El
reggae de los primeros afios en Caracas representaba con justeza nuestra tesis
sobre el discurso desde la marginalidad, desde la exclusion y la esperanza por
poder contar una historia mas mulata y mas cénsona con nuestros referentes.
Tendriamos que decir, llegados a este punto, que la recepcién del reggae cara-
quefio en la década de los afios 80 y la primera mitad de los 90 estuvo caracteri-
zada -como en los demdas paises latinoamericanos-, por una suerte de re-
configuracién de las representaciones que sobre el mundo se construian desde
el margen, en un discurso que dotaba de esperanza y permitia hacernos con-
cientes de las omisiones que en el relato de la historia oficial se han cometido. A
esta misma critica responden canciones como “Historia de Papel” de Jah Bafa-
na, “Balas contra el enemigo” de Culto Aborigen, y la misma conciencia de quie-
nes se unen a hacer reggae en Caracas. Raul Mota, bajista de Jah Bafana,
reconoce en su discurso la mezcla de raices africanas e indigenas que caracte-
rizan a buena parte de la poblacién venezolana, sostiene que:

“(Nos une) la Identidad con la misica reggae, pero no solo el reggae como masica,
sino el contenido que expresa, que tiene en si la misica reggae, la conciencia con
reivindicar nuestras raices, que sabemos que venimos de los descendientes de los
esclavos o de los descendientes de Africa, pero que tenemos también nuestras in-
fluencias y raices indigenas” (Mota en Montes, 2007).

Sin embargo, tendriamos que decir también aqui que las re-configuraciones
sobre el discurso del reggae hoy han sido ya tantas que cuesta hacerse una idea
de cuales son los elementos que en la actualidad amalgaman las identidades de
quienes se entienden rastas 6 hacedores de musica reggae en Caracas. La in-
vestigacion de Freddy Silva que se cité anteriormente, incluia un breve docu-
mental sobre el movimiento rastafari en Caracas, realizado fundamentalmente
con las comunidades y grupos que se reunian en la Universidad Central de Ve-
nezuela para el afio 2006. En ese documenta!, los entrevistados (la gran mayo-
ria muasicos de bandas de reggae, rastas, y gente muy “enterada” de la
discusién) explicaban lo que para ellos era el imaginario rasta; entre las respues-
tas podemos citar: a) es la evocacion de que “otro mundo es posible”, b) canali-
za energias, ¢) camino de reivindicaciones politicas, d) una forma de resistencia
contra la iglesia Catélica, e) resistencia contra el capitalismo, f) expresion de
preocupaciones ecoldgicas, g) un balance de poder en la relacion sociedad-
individuo, h) fuerza de cambios sociales, i) un regreso a las raices, j) un movi-
miento rebelde y revolucionario, k) el sentir la santisima trinidad dentro ai saludar
al préjimo, I) creacion de nuevos paradigmas y m) todo lo que tiene vida.

Con un prisma de respuestas como las descritas arriba, uno no puede me-
nos que volver sobre la cuestion central de este apartado y preguntarse: ¢de
qué identidad estamos hablando? ¢Sigue siendo posible sostener la presencia



de una identidad diaspdrica en estos tiempos?® Aqui lo primero que haremos
sera volver sobre el concepto de lzard de retornos simbdlicos. Si bien es cierto
que la afioranza de la tierra prometida es el motor de las comunidades diaspori-
cas, también lo es que los retornos pueden ser fisicos o simbdlicos. Hacia mitad
de la década de los afios 90 el musico nigeriano Majek Fashek publicaba una
pieza titulada “Promised Land”; en ella, daba un paso mas alla y entendia que la
tierra prometida ya no era una referencia fisica sino que mas bien significaba
una subjetividad evocada, un deseo perenne de volver a un estado de concien-
cia y de armonia con el mundo que ya no pasaba sélo por el hecho de ir fisica-
mente a Africa. Dice Fashek en esa cancién que “...nosotros vamos a la tierra
prometida / ojala estés listo / la tierra prometida, no es Africa / no es América /
no es Europa / la tierra prometida es un estado de la mente” (Fashek, 1997,
traduccion propia).

Aunque dificil de asir en términos concretos, esta idea del retorno simbdlico
ha unificado las identidades asociadas al reggae caraquefio. El muasico Juan
David “Onechot” Chacén, ha dicho en este sentido que:

“para mi la busqueda mas que fisica es espiritual, la repatriaciéon es en nuestras al-
mas, la repatriacion es sacarnos de la esclavitud que el sistema ha hecho sobre
nosotros y liberarnos hacia la libertad que Africa plantea como inconsciente colecti-
vo hacia todos nosotros” (Chacén en Montes, 2007).

Por otra parte, hoy es mucho mas evidente la presencia de la légica del
mercado en los propios referentes que han incursionado a través del reggae en
el imaginario sonoro de nuestro tiempo. Yair Ortiz, musico de la banda de reg-
gae Culto Aborigen explica esta dualidad “liberacion / fuerzas del mercado” en
los siguientes términos:

“creo que el movimiento rastafari tiene esos dos elementos ¢no?, comparte por su-
puesto todo un movimiento publicitario de la sociedad de consumo y sociedad de
mercado de venderte al rastafarismo como un icono y como una posibilidad de es-
capar -entre comillas- de un sustrato cultural distinto. O sea, vamos a escapar con
el reggae que es espiritualidad, vamos a escapar con la figura de Bob Marley que
es una figura negra de lucha y resistencia. Pero es una imagen que se vende, que
se vende por si sola por ser icono de resistencia, pero que también se vende por-
que da la posibilidad de enriquecerse a algunos, pero también tiene un movimiento
que creo que estd formando parte de todo un proceso de transformaciones aqui”
(Ortiz en Silva; 2006).

9 . . . . ..

En el caso mexicano las respuestas a la pregunta de qué suponia rastafari también
aludian, en el trabajo de Benavente (2005), a valores cada vez mas universales: paz,
amor, respeto, tolerancia, no discriminacion, etc.



Por su parte, José Gregorio “Goyo” Mijares, muasico de Jah Bafana, comenta
en el mismo sentido de la cita anterior que la mercantilizacién del reggae seria, a
fin de cuentas, otro elemento de difusion de las verdaderas potencialidades del
discurso;

“Eso es un arma de doble filo tanto para ellos los capitalistas, como para los que
son genuinos en esto, tu podrias declr(...) que es malo que el capitalismo se apro-
pie de los valores y te los venda, te los tralga(...) y tu les compres lo que
eres(...)pero al mismo tiempo eso masifica para vender y el mensaje llega, quiéran-
lo 0 no, Marley(...)surglé en medio de una cultura genuina que tenia busqueda de
unas respuestas genuinas, en toda la musica de un momento(...)su trayectoria esta
entregada a divulgar el mensaje rastafari y ademas el mensaje de conciencia de la
hierencia africana y mensajes en contra de la discriminacion, etc. y eso no dejo de
ser asi porque fue absorbido por el capital, porque obviamente Bob Marley es una
marca hoy en dia(...) pero creo que el mensaje y la mdsica en si mismo nunca se
desvanecen del todo...” (Mijares en Montes, 2007).

Las nuevas bandas que han ocupado un lugar junto a las legendarias Dur
Dur y Onice tienen una vision bien definida de qué supone hoy la légica comer-
cial del reggae y cudl es el precio a pagar dentro de las reglas de ese campo. E
recurso que les permite construir una alteridad visible dentro de la historia poco
incluyente de la modernidad europea al mismo tiempo se vuelve mercancia, se
desdibuja su potencial de protesta en términos extra musicales y hoy la lucha
pareciera trasladarse del escenario politico / reivindicativo que tuvo el reggae en
la década de los afios 70 a uno mas vital y de mayor compromiso personal antes
gue social o colectivo.

Hoy el poder del reggae, creemos, es mas amplio que la mirada africanista
que lo cobijo durante sus afios fundacionales, hoy el reggae que se hace en
Caracas y en toda América Latina responde no sélo a la vitalidad de la Pacha
mama Yy de las tradiciones negras olvidadas por siglos de colonialismo, sino que
también recupera -a través de sus intérpretes- un conjunto inagotable de reivin-
dicaciones propias de los pueblos, reivindicaciones que con un ojo siguen mi-
rando a Africa, pero que con el otro quieren re-inventarse una modernidad mas
digna e incluyente, mas mulata y menos desde los méargenes.

Aqui quisiéramos recordar la propuesta del antropélogo Barry Chevannes,
quien refiriéndose a la cosmologia que construye el imaginario rasta ha afirmado
que la vision africanista "...incluye un mundo donde hay espacio para los espiri-
tus, para dios y los ancestros” (Chevannes en Cortéz y Chacén, 2005). Creemos
gue esta afirmacion tiene un poder clarificador y de sintesis que quien escribe
estas lineas -ya a esta altura- ha demostrado que no tiene. Para Chevannes, el
imaginario rasta es uno que “suma poderes”, es decir, que antes de excluir o
separar, une fuerzas y aglutina raices en torno a si, afirma Chevannes que:



“...la vision africana del mundo trata de incorporar poderes. La Biblia es un poder,
Jesucristo es un poder. Los santos y las virgenes son un poder. En Venezuela el
culto a Maria Lionza es un poder. Incluso en ese culto venezolano puedes ver conno
los africanos o mas bien la visién africana del mundo es capaz de tomar diferentes
elementos y crear una nueva religién, incorporar y absorber son aspectos funda-
mentales en la vision africana del mundo” (Chevannes en Cortéz y Chacén, 2005).

Esta misma nocion de rasta como “dogma abierto" y como suma de poderes
esta presente en la mirada del musico y poeta inglés Benjamin Zephaniah, quien
afirma en sintonia con Chevannes que:

“La idea rasta esti badasa en la tradicion cristiana, aunque te permite leer el Coréan,
los libros hindles, hasta a Karla Marx si quieres. No te obliga a no obtener mas in-
formaciéon de otro lado. La sabiduria esta en los lugares méas simples, sabes, a ve-
ces uno va con el cura de mas alto rango y no encuentra lo que busca, y sale de la
iglesia y ve un péjaro volando y ahi la descubre" (Zephaniah en Bermudez, 2007).

Probablemente lo que hemos querido decir desde hace varios parrafos es
gue el reggae en Caracas se constituye en una musicalidad cargada de raices y
de historia que no so6lo es africana, sino que recupera tradiciones y suma pode-
res al estilo de lo dicho arriba por Chevannes y Zephaniah. Los musicos de reg-
gae venezolano suman los poderes de la tradicion indigena, de la tradicién de
luchas nacionales, de las deidades occidentales y africanas, de los ritmos afros,
caribefios, anglos, tribales, etc. El reggae caraquefio se amalgama en torno a
una identidad viva y en movimiento, descubriéndose a si misma, hibrida.

En conclusién, creemos que en medio de esta pluralidad que (defendemos)
caracteriza al reggae caraquefio, co-existen ademas -si pudiéramos agruparlas
asi- dos grandes fuerzas, dos tendencias entre las cuales se mueve la musicali-
dad -y sobre todo la vitalidad- del reggae caraquefio. Por un lado encontramos
fuerzas que empujan constantemente a re-construir una historia mulata y critica,
negra y cimarrona, trascendente. En esta tendencia encontramos la discografia
de Onice, de Jah Bafana, de Culto Aborigen, entre otras bandas. Y por otro lado,
asistimos a un proceso de adopcion de esta cultura mulata y marginal -es decir,
creada desde el margen- por parte de sectores no marginales, asociados a lo
gue Giovannetti ha llamado “...una identidad rasta diferente, asociada con la
vida playera y el surfing" (Giovannetti, 2001), o lo que Carolina Benavente ha
llamado recientemente “playa y reggae: el giro caribefio” (Benavente, 2005).

En esta vision, las claves de comprension del mundo y de las identidades
son muy particulares, la presencia de ios iconos Jamaiquinos y Africanos esta
mucho mas presente y al mismo tiempo -aunque parezca paraddjico- se mane-
jan valores propios de las tendencias comercializadoras del género que, por otra
parte, no son especificas de nuestro pais sino una tendencia mundial dentro del



reggae. Luis “Pulga” Sanchez, musico de la banda caraquefia Negus Nagast
explico recientemente en un comentario auto-referenciado que:

“...yo me compré mi camioneta a punta de eventos de reggae, porque el reggae da
dinero, porque el reggae es billete, ¢y qué hizo Bob Marley y todo el mundo? aga-
rrar las herramientas de Babilonia para quemarla, o sea yo soy un rastaman y vivo
como yo quiera, y eso te da una herramienta para poder decir: “mira vale, aqui es-
toy yo” Cuando traigo a Michael Rose en el Arroyito le di trabajo a 40 personas,
cuando yo hice Israel Vibration le di trabajo a 280 personas...tu dices “esto ha cre-
cido" quién me va a decir a mi sifrino...eso es esclavitud mental” (SAnchez en Mon-
tes, 2007).

Como se puede apreciar, las lecturas del reggae caraquefio son amplias, y
si somos justos, podriamos incluso decir que jcontradictorias! Pero quizas lo
mas sano sea suponer -vistas las evidencias- que de entre las distintas pers-
pectivas que del reggae caraquefio se tengan, prevaleceran las que lleguen,
mas all de la I6gica mercantil -que a fin de cuentas es también una marca de
nuestros tiempos- a los lugares mas sensibles de los grupos marginados de
nuestras sociedades.

Quizas sea, en definitiva, una cuestiéon de Matices -al decir de “Goyo"-
quien refleja una forma de entender la identidad de la musica negra aqui traba-
jada desde referentes, nuevamente, ya universales:

“..tenemos afinidad a valores espirituales, sociales y de alguna manera esto refleja
el entendimiento que une estos valores (...) la justicia, la necesidad de paz, de ar-
monia, de amor, son valores universales que todas las ideologias y religiones bus-
can, pero cuando estan atrapadas por las posturas, o por la visién o por la mala
interpretacidn entonces aparecen los matices de cada quien y ahi yo apelo a la es-
piritualidad universal” (Mijares en Montes, 2007).

Valores universales, dogmas abiertos, sonoridades que contienen rescate de
tradiciones y reconocimiento de la negritud caribefia, del mestizaje musical del
reggae y de la suma de poderes del imaginario rasta; la logica del “billete”, del
negocio que “ha crecido”, del retorno a Africa sin salir de Caracas, de un nuevo
encantamiento con un relato que nos incluye a todos, que vuelve a lo sensual, a
los sentidos, al cuerpo que demuestra, como ha dicho alguna ves Monsivais,
gue “nadie que baile asi puede éstar solo”.
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