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Resumen: El 16 de abril de 2019, el Estado chileno promulgó la ley núm. 21151, 
que otorga el reconocimiento legal al pueblo tribal afrodescendiente. Este logro 
fue posible por el movimiento social que encabezaron las organizaciones afroari-
queñas desde inicios del siglo xxi. En este trabajo se examinan las articulacio-
nes que se producen entre la política, la memoria y la performance del tumbe 
carnaval, un género de música-danza afroariqueño que, por las posibilidades 
que ofrece el multiculturalismo, puso en tensión la narrativa que negaba su pre-
sencia en el Chile republicano. 
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Abstract: On April 16th, 2019, the Chilean State enacted its Law 21.151, which 
grants legal recognition to the Afro-descendant tribal people. This achievement 
was possible due to the social movement, led by its own organizations, which 
started in the 21st century. This work examines the connections between poli-
tics, memory and the Tumbe Carnaval, an Afro-Chilean musical-dance perfor-
mance, which, due to the possibilities offered by multiculturalism, has raised 
awareness of the narrative that denied its presence in Republican Chile.
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1. Introducción

En diciembre del año 2000, se produjo un punto de inflexión dentro del movi-
miento afroamericano cuando un pequeño grupo de afrochilenos irrumpió en la 
Conferencia Regional de las Américas, celebrada en Santiago de Chile, con la in
tención de reivindicar tanto su existencia como su aporte en la construcción de 
la nación republicana. Con este hito histórico se presentaron en la escena na-
cional e internacional, ampliando el mapa de la diáspora africana. 

De este modo, se inició un proceso de politización de la identidad cultural 
afrochilena, cuyo foco principal emerge en Arica, ciudad fronteriza situada en el 
extremo norte del país. Este esfuerzo organizativo buscaba denunciar su exclu-
sión por parte de la narrativa canónica construida por los representantes del Es-
tado, quienes desde el siglo xix venían fomentando un imaginario en el cual  
la población afrodescendiente quedaba borrada de la geografía, la historia y la 
identidad del Chile republicano (Domingo, 2021b). 

Casi dos décadas después, el 12 de junio de 2019, una delegación com-
puesta por integrantes de diversas organizaciones políticas y socioculturales del 
pueblo afrodescendiente volvió a la zona central del país, pues fueron invitados 
al Salón de Honor del Congreso Nacional en Valparaíso. El motivo fue un acto 
de celebración debido a la promulgación de la ley núm. 21151, la cual trajo con-
sigo el reconocimiento legal del pueblo tribal afrodescendiente chileno.2

Aparte de lo trascendental del momento, entre los dos eventos mencionados 
se produjeron notables diferencias. En el año 2000 había un pequeño grupo de 
activistas, mientras que en 2019 la identificación política había movilizado a un 
gran número de personas. Además, en esta última ocasión, exhibieron un géne-
ro de música-danza llamado tumbe carnaval, con un ritmo y una vestimenta que 
aludían a una africanización estética (Daponte, 2019). Esta manifestación cultu-
ral fue rescatada de la memoria oral de los abuelos afrodescendientes, y fue re-
significada en el contexto local y de la diáspora africana (León, 2017; Wolf, 2019). 

El 13 de junio de 2019, un día después del segundo evento, los transeúntes 
que recorrían las calles peatonales del centro de Santiago pudieron escuchar 
una serie de cánticos («Esta es la tierra de los negros, donde suena mi tumbe 
afroariqueño»),3 acompañados por el resonar de su instrumentación (figura 1). 
Finalmente, bajo una leve lluvia se bailó y se tocó tumbe en la plaza Constitu-
ción, junto al frontis del Palacio de La Moneda.

2. La condición de «pueblo tribal» viene reconocida por el derecho internacional de los derechos 
humanos, como en el Convenio 169 de la Organización Internacional del Trabajo. En su artículo 1.1 
define los pueblos tribales como los grupos «cuyas condiciones sociales, culturales y económicas 
les [distinguen] de otros sectores de la colectividad nacional, y que [están] regidos total o parcial-
mente por sus propias costumbres o tradiciones o por una legislación especial» (Guerra y Büchner, 
2019: 76).

3. Parte de los cánticos que realizaron ese día, anotados por el autor.
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Figura 1. Pueblo afroariqueño en el frontis de La Moneda.

Fuente: Imagen de Daniel Miranda.

Dado ese contexto, el propósito de este trabajo es examinar la relevancia 
que tiene la performance del tumbe carnaval dentro del movimiento etnopolíti-
co afrochileno, puesto que se trata de un fenómeno que, sumado a las acciones 
llevadas a cabo por las organizaciones, ha sido utilizado como una estrategia 
de reivindicación y visibilización político-cultural. Esto se debe a que sus culto-
res han aprovechado la estructura de oportunidades que proporciona el multi-
culturalismo (Frigerio y Lamborghini, 2011).

El interés principal es relacionar la articulación que se produce entre los tra-
bajos de memoria (Jelin, 2012) y la performance del tumbe carnaval movilizado 
por el pueblo afroariqueño, en un contexto local y transnacional, para lograr sus 
demandas de reconocimiento y así construir una «ciudadanía basada en la di-
ferencia y el pluralismo cultural» (Guerra y Büchner, 2019: 67).

Para ello, se presenta un trabajo que forma parte de una investigación que se 
inició en un Magíster de Musicología Latinoamericana, pero que todavía sigue en 
curso a través de un programa de doctorado. Metodológicamente tiene un enfo-
que cualitativo interdisciplinario, con un diseño etnográfico que articula distintas 
áreas de conocimiento (etnomusicología, política, estudios de performance so-
noros y culturales). Se contrasta, a su vez, con abordajes previos dedicados a la 
afrodescendencia en Chile y con otros estudios afrolatinoamericanos. 

La producción académica reciente ha situado al tumbe carnaval como par-
te del «renacimiento cultural e identitario» del pueblo afroariqueño (Ahumada, 
2015; Espinosa, 2015; León, 2017; Mora, 2011) o como la expresión en que se 
produce su identificación con el movimiento de la diáspora (Daponte, 2019; 
Wolf, 2019). No obstante, y por eso mismo, queremos enfatizar su dimensión 
política.

Con este fin, en primer lugar, abordamos el contexto específico que se vivió 
en el territorio de Arica y sus valles, pues se produjo un período traumático rela-
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cionado con la guerra del Pacífico (1879-1883) y con el posterior proceso de chi-
lenización (Alarcón, Araya y Chávez, eds., 2017; Artal, 2012). A continuación, si-
tuamos el panorama social y político producido durante la década de 1990, que 
hizo reaparecer estas memorias relegadas, para así abarcar la resignificación y 
tradicionalización4 del tumbe carnaval afroariqueño. Posteriormente, posiciona-
mos el cuerpo, el sonido y la memoria como locus de enunciación político que 
son claves a la hora de generar prácticas emancipatorias que crean comunidad. 
Por último, destacamos su relevancia por incidir en el escenario de la protesta 
social, cuando se demanda por el reconocimiento y la promoción social. 

2. �Imponiendo los límites de la nación. La chilenización  
del extremo norte

Arica es una ciudad ubicada en la frontera septentrional de Chile, y su situación 
en la costa pacífica la convirtió, desde época colonial, en un enclave estratégi-
co administrado por el Virreinato del Perú. Su importancia se debía a que su 
puerto «articulaba las vías que conectaban con el mineral de Potosí» (Díaz, Brio-
nes y Sánchez, 2019: 31-32). Al mismo tiempo, a pocos kilómetros tierra aden-
tro hacia el altiplano, se encuentra el fecundo valle de Azapa, lugar donde los 
esclavizados fueron llevados para trabajar en las haciendas cultivando algodón, 
aceitunas y caña de azúcar. 

La población afrodescendiente en este territorio fue de gran relevancia. Los 
datos censales muestran que, en el año 1871, de 7.835 personas, 1.549 fueron 
registradas como negras y representaban el 19% de toda la población.5 De este 
último, el 60% se ubicaba en la ciudad de Arica, mientras que el 40% restan-
te residía en los valles, principalmente en Azapa, donde concentraban el 66% 
de la población de la zona (Díaz, Muñoz y Lanas, 2019: 246-261).

Tras la proclamación de las independencias, el territorio fue administrado por 
la República de Perú; no obstante, a fines del siglo xix se produjo la guerra del 
Pacífico, un conflicto armado que enfrentó a Chile contra Perú y Bolivia. La vic-
toria de Chile quedó sellada bajo la firma del Tratado de Ancón en octubre  
de 1883, acuerdo de paz que entregó a la soberanía chilena el Departamento de 
Tarapacá y las provincias de Tacna y Arica. Estas últimas, sin embargo, dispo-
nían de diez años para decidir su futuro, pues se debía organizar un plebiscito 
para determinar finalmente bajo qué régimen quedaban, el peruano o el chileno. 
La consulta nunca se llevó a cabo, y en 1929 Tacna fue devuelta a Perú y Arica 
quedó en territorio chileno (Álvez e Irarrázaval, 2000). 

4. Se sigue el concepto abordado por Frigerio y Lamborghini (2011) para el caso de la perfor-
mance del candombe afroargentino, donde se produjo un proceso de tradicionalización consciente 
por apelar a prácticas y formas estéticas pasadas que son recontextualizadas en el presente.

5. Tal como lo señaló dicho estudio, las categorías clasificatorias que se usaron en el censo de 
1871 fueron «blancos», «mestizos», «indios» y «negros». Esto hace suponer que parte de la pobla-
ción considerada como mestiza tenía un origen afrodescendiente, por lo que su número sería toda-
vía más alto.
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Bajo este contexto, desde finales del siglo xix, Chile implementó una política 
para borrar cualquier elemento ajeno al ideal establecido de nación, principal-
mente a través del fortalecimiento del sistema educativo, de la llegada y el con-
trol ejercido por la iglesia castrense y de la imposición del servicio militar. Así se 
debía crear una nueva conciencia nacional. 

Además, para consolidar el territorio, el Estado activó una necropolítica sobre 
las poblaciones afrodescendientes, esto es, se adjudicó el derecho de matar a la 
ciudadanía como un mecanismo de poder para imponer su soberanía (Mbembe, 
2011). «El negro», considerado peruano, fue marcado y violentado, por lo que 
muchas familias se vieron obligadas a cruzar la frontera y a asentarse en territo-
rio peruano. Otras, sin embargo, quedaron divididas, con lo que se provocó tam-
bién una desestructuración familiar (Alarcón, Araya y Chávez, 2017: 8).

Por otra parte, quienes permanecieron en suelo chileno fueron coaccionados 
para que iniciaran procesos de blanqueamiento. Por tanto, el afroariqueño fue 
sujeto a un proceso de marcación corporal impuesto y, como consecuencia, se 
perfiló sus experiencias y el tipo de relaciones que debían establecerse tanto 
consigo mismo como con otros cuerpos (Bulo y Oto, 2015). 

Desde esta perspectiva, el afroazapeño Cristian Báez, presidente de la Or-
ganización Lumbanga, define el período de la chilenización como otro momen-
to donde se produjo un «genocidio en contra de nuestra cultura» (Báez, 2012: 
71). Por esta razón, dejaron de mantenerse, por ejemplo, la práctica de jugar al 
carnaval o la devoción a san Martín de Porres,6 debido al sistema de control y 
vigilancia, que llevó a la pérdida de una parte de su herencia cultural. 

Añadiendo un eco auditivo, las prácticas de escucha fueron condicionadas 
por las experiencias vividas y por el poder, donde el paisaje sonoro establecido 
como chileno configuró el nuevo territorio audible. Esto fue transversal y afectó 
en todos los ámbitos, e incluso hizo que se excluyeran del habla aquellas pala-
bras que «sonaban peruanas», como «bemba» (‘boca’), «chamba» (‘trabajo’) o 
«tambembe» (‘trasero’), entre otras, y cuya etimología revela un origen africano, 
pues «más allá de una peruanidad había un origen ancestral que es africano».7 
En definitiva, el espacio público monopolizado por el aparataje nacionalizador 
relegó las memorias y tradiciones no aceptadas al ámbito privado, forzando así 
a un olvido social.8

La presidenta de la ONG Oro Negro, Marta Salgado, comenta que estas ex-
periencias y discursos se instalaron en el tiempo, tanto que en la actualidad es-
tas representaciones siguen articulando los esquemas mentales de parte de la 
población.

6. San Martín de Porres (Lima, 1579-1639), religioso peruano de la Orden de Predicadores (do-
minicos), quien fue el primer santo mulato del continente americano.

  7. Entrevista realizada por el autor a Cristian Báez el 19 de junio de 2020.
  8. El olvido social es definido como «imposibilidad de evocar o expresar acontecimientos sig-

nificativos que en algún momento ocuparon un sitio en la vida del grupo, colectividad o sociedad, y 
cuya comunicación se ve obstruida o prohibida por entidades supragrupales como el poder» (Men-
doza, 2007: 130).
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Una señora que murió tenía en su casa puras muñecas rubias porque ella quería haber sido ru-
bia. ¿Por qué? porque sufrió discriminación con que era negra y que eso era malo y feo, po’. 
Entonces lo creían. Muchas no hablaban de que eran de familias negras. Incluso hoy día, pue-
des hablar con una familia y te va a decir: «la señora Marta Salgado hace un trabajo con los ne-
gros, pero nosotros no somos negros». Y «estay» mirándola que es negra. Y son así porque no 
se quieren reconocer, todavía persiste ese estigma y ese miedo que se le metió a la cabeza a 
la gente [de] que ser persona negra era malo. Y hay personas negras malas y buenas, ¡como 
en todos los pueblos!9

De este modo, las prácticas de exclusión, así como el racismo y la discrimi-
nación, que partían desde las instituciones tanto hacia colectividades como ha-
cia individuos, tienen consecuencias directas en la vida social, ya que el recha-
zo puede ser interiorizado y orientado hacia sí mismo y generar en las personas 
sentimientos de inferioridad y endorracismo (Restrepo, 2012).

No obstante, eso no significa que este fenómeno ocurriera de forma genera-
lizada. De hecho, a través de la constitución de sociedades religiosas de bailes 
de morenos, de colectivos de Cruces de Mayo e incluso mediante juntas veci-
nales o clubes deportivos, se conservaron y proyectaron elementos culturales y 
sociales, por lo que debe analizarse también en términos políticos. 

Delante de una fiesta patronal, o de colectividades de Cruces de Mayo, que algunas tienen has-
ta 150 años, no sólo se tiene que ver la parte de la cultura, estábamos resistiendo como colec-
tivo, eso es político. Hay una lucha desde tiempos de la colonia hasta día de hoy que siempre 
ha sido constante.10

Con todo, vemos que este período les obligó a sufrir un proceso de despojo 
y destierro, físico, territorial y cultural. La población local, de origen peruano, de-
bía adoptar la chilenidad como nueva forma de vida. Sus memorias, asimismo, 
fueron intervenidas, y su piel quedó marcada negativamente «por una determi-
nada distribución de la mirada, la voz y el tocar» como una «ontología de lo 
inexistente» (Bulo y Oto, 2015: 14). 

3. �Las resistencias de la memoria. El movimiento  
etnopolítico afroariqueño

En relación con lo anterior, abordamos la condición política del cuerpo/sonido 
como un elemento indispensable que ejerce su derecho de aparición en la es-
fera pública e instala demandas de justicia social. Para ello, debemos conside-
rar que tanto las relaciones de poder como los procesos de racialización son 
históricos, y por lo tanto van redefiniéndose según los ciclos de la política racial 
global/local, hecho que produce que estén en una constante transformación 
(Parody, 2019). 

  9. Entrevista realizada por el autor a Marta Salgado el 4 de marzo de 2019.
10.  Entrevista realizada por el autor a Cristian Báez el 19 de junio de 2020.
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Jelin defiende que las memorias silenciadas por regímenes represivos pueden 
reaparecer «a partir de cambios en los marcos culturales y sociales que impul-
san a revisar y dar nuevo sentido a huellas y restos» (Jelin, 2012: 62). Es decir, 
bajo nuevas coyunturas políticas, más democráticas y abiertas, surgen aquellas 
memorias reprimidas que comienzan a reclamar reparación y justicia.

En Chile estos cambios se produjeron, en parte, por los movimientos de 
reivindicación de derechos de los pueblos indígenas, en un momento en el 
que el Estado avanzaba hacia un reconocimiento oficial de la diferencia, den-
tro del marco del multiculturalismo (Duconge y Lube, 2014; Espinosa, 2015). 
En 1990 se creó la Comisión Especial de Pueblos Indígenas, la cual trazó los 
planteamientos que debían guiar la nueva institucionalidad. Y este movimien-
to culminó con tres hitos: la aprobación de la llamada ley indígena (Ley núm. 
19253, de 5 de octubre de 1993); la creación de la Corporación Nacional de 
Desarrollo Indígena, en 1994; y la incorporación de su autoidentificación en 
los censos nacionales. Además, estos pueblos también fueron favorecidos 
por un contexto político global en el cual la afrodescendencia comenzó a to-
mar relevancia y pudieron generarse movilizaciones sociales entre activistas 
afrodescendientes de diversos países y actores institucionales trasnacionales. 
Asimismo, se contó con el apoyo de instituciones multilaterales de financia-
miento, como el Banco Mundial, la Comisión Económica para América Latina 
y el Caribe y el Banco Interamericano de Desarrollo, «lo cual originó dinámi-
cas de coordinación y acción política» (Agudelo, citado en Echeverri-Pineda, 
2020: 147).

Fue necesario este momento para que, a comienzos del siglo xxi, se iniciase 
un proceso organizativo afroariqueño que emergió progresivamente como suje-
to político, reivindicó públicamente su existencia y demandó acciones para su 
promoción social. En diciembre del año 2000, Sonia Salgado, afroariqueña y al-
caldesa entonces de la comuna de Camarones, fue invitada a asistir a la Pre-
conferencia Regional de Ciudadanía para las Américas, el Caribe y los Derechos 
Humanos que se iba a celebrar en Santiago. Este fue un evento internacional 
preparatorio para la Conferencia de Durban que se realizaría en el 2001 en Sud-
áfrica (Echeverri-Pineda, 2020; León, 2017). 

Es durante la llamada Conferencia de Santiago cuando reaparece en el mapa 
de la diáspora africana la existencia de los afrochilenos, en el momento en que 
las hermanas Sonia y Marta Salgado se levantaron ante la mirada del entonces 
presidente de la República, Ricardo Lagos, y una gran cantidad de asistentes, 
y con su presencia tumbaron el mito de que «en Chile no hay negros» (Huenchu-
mil, 2020). Levantaron una voz que se ratificó el 17 de abril de 2001 con la fun-
dación de la ONG Oro Negro. 

Desde ese momento y hasta el día de hoy se han creado numerosas organi-
zaciones de reivindicación política y sociocultural en las provincias de Arica y Pa-
rinacota. Se debe reconocer, como lo hicieron Duconge y Lube (2014), que estas 
han realizado un sostenido esfuerzo de enunciación política y cultural, construi-
do de manera transversal, que abarca redes nacionales e internacionales. 

No obstante, asumiendo que el movimiento está inscrito en un proceso más 
amplio, para los objetivos de este trabajo abordamos la relevancia que ha teni-
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do la resignificación del tumbe carnaval para la consolidación de estos grupos 
como sujetos de interlocución ante el Estado. Y entendemos, además, que su 
performance habilita un espacio en el que se encarnan y proyectan memorias y 
prácticas culturales propias de este pueblo. Todo ello ha generado procesos de 
autorreconocimiento y ha ampliado su cuerpo social. 

3.1. Encarnar el pasado-presente. El rescate del tumbe carnaval

Tal como ha sido mencionado por diversos investigadores, es en este contexto 
de reivindicación política cuando diversas personas adscritas a la ONG Oro Ne-
gro deciden desarrollar un proyecto FONDART11 en el año 2002 para «la crea-
ción de un grupo de danzas y música negra», lo cual permitió el rescate del tum-
be carnaval. Si bien este impulso fue encabezado por integrantes de la familia 
Salgado, pronto se convirtió en un trabajo colectivo, pues se realizó un llamado 
a la participación entre las familias afrodescendientes locales, y algunas de ellas 
se interesaron y se incorporaron a la ONG (León, 2017; Carrasco, 2019).

Por ello, a partir de historias fragmentadas transmitidas por la memoria oral 
de los abuelos y abuelas afrodescendientes, tanto del valle como de la ciudad, 
se descubrió un elemento que se repetía en sus declaraciones; y es que, en el 
contexto del carnaval, las familias se reunían para festejar: en un momento dado 
formaban una ronda en la cual iban girando al son de guitarras y quijadas de bu-
rro; algunos recuerdan la presencia de bombos andinos y que se percutían todo 
tipo de utensilios que tuvieran a su disposición, como sillas, ollas o palmas, así 
como que cantaban coplas. 

En medio de la ronda, una pareja formada por un hombre y una mujer co-
menzaba a bailar de forma improvisada, y, generalmente, el hombre le coque-
teaba y molestaba. La mujer se desplazaba bailando, él la seguía hasta que «en 
ese momento alguien gritaba “tumbaaa” y la mujer comenzaba a darle cadera-
zos al hombre para botarlo al suelo».12 Esta práctica, la ronda del denominado 
entonces tumba carnaval, no pudo ser mantenida debido al proceso de chileni-
zación, y fue desapareciendo durante el transcurso del siglo xx. 

Sobre la base de esta rememoración, el rescate de la performance del tum-
be carnaval se produjo debido a un proceso de agencia reflexiva que surgió a 
partir de tradiciones construidas históricamente, pero también estuvo determi-
nado por paradigmas ideológicos, políticos y estéticos marcados por el nuevo 
contexto. 

Debemos considerar que muchas actividades desarrolladas por las familias 
afroariqueñas comparten elementos culturales y relaciones sociales con pobla-
ciones indígenas, como la aymara, debido a las relaciones interétnicas que se 
mantienen en el territorio (Báez, 2019). Del mismo modo, tradiciones que tienen 

11. El Fondo Nacional de Desarrollo Cultural y las Artes (FONDART) es un fondo concursable 
administrado por la Subsecretaría de las Culturas y las Artes del Gobierno de Chile.

12. Entrevista realizada por el autor a Carolina Letelier Salgado el 1 de marzo de 2019.
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un origen castellano o criollo han sido incorporadas a su bagaje cultural, suma-
das y sincretizadas con prácticas culturales que provienen del continente afri-
cano. Asimismo, las identidades ya no son analizadas como unitarias, pues 
existen significantes de clase, género y sexualidad, entre otros, que ocasionan 
un «campo de posicionalidades», donde pueden producirse múltiples identifica-
ciones (Hall, 2019: 143-144). 

No obstante, debido a la politización identitaria afrodescendiente, debía in-
cidir una manifestación que enfatizara la diferencia y que hiciera referencia di-
recta a la «cultura negra» (Frigerio y Lamborghini, 2011). Con ello, y volviendo a 
la tesis de Jelin (2012: 42), observamos que el pasado activado en el presente 
fue objeto de una relectura en función de un futuro deseado. Este hecho po
sibilitó que experiencias y sentidos rememorados fueran moldeados según el 
«horizonte de expectativas».

De alguna forma tratamos, y me sumo ahí, de no afroindigenizar el tema [...] los tambores del 
carnaval eran andinos, tenía una relación indígena, con lo aymara. Y allí decidimos, con Gusta-
vo del Canto y Yoni Olis, que fueron los impulsores de la rítmica, africanizar este movimiento a 
través de instrumentos y ritmos.13

Es así como, a través de un proceso de tradicionalización, surgió una perfor-
mance cultural que logró articular la memoria colectiva local, pues a través de 
cánticos, coreografías y pasos encarnaron las labores agrícolas que eran desa-
rrolladas en el valle de Azapa, sustento por siglos de muchas familias afroari-
queñas de ascendencia colonial (León, 2017; Carrasco, 2019). Sin embargo, a 
su vez, se generó una producción de sentidos que les conectó dentro de un mo-
vimiento reafricanizador (Daponte, 2019). Esto último se debió a que adoptaron 
préstamos culturales, ritmos, instrumentos, movimientos corporales y vestimen-
tas que aluden a diversas manifestaciones de la diáspora africana (Wolf, 2019). 

Respecto a su instrumentación, en las dinámicas de comparsas actuales, 
generalmente la estructura que se establece es que por cada repique se confor-
man dos o tres bombos, un shekere/güiro y una campana.14 Esta conjunción ge-
nera una polirritmia muy rica en la que se producen ciclos en que predominan 
la alta sonoridad y la velocidad en la ejecución instrumental, en combinación 
con cortes y quiebres que dan paso a secciones donde se disminuye notable-
mente la intensidad sonora, y se abre el espacio para entonar canciones largas 
o ritmos y bailes más cadenciosos y «de tierra». Ello genera cambios en la ener-
gía del ambiente.15

13. Entrevista realizada por el autor a Cristian Báez el 5 de marzo de 2019.
14. Inicialmente fue constituida por el bombo y tambora a cordeles, la quijada de burro y la 

campana. No obstante, adaptar una instrumentación que permitiera su desplazamiento con buena 
sonoridad fue definitorio a la hora de sustituirlos por nuevos instrumentos. Por ello, tal como suce-
dió con la morfología de la danza, los instrumentos se definirán según cuestiones de movilidad, 
practicidad, estética y sonoridad. Para una mayor comprensión de su evolución, véanse: Carrasco 
(2019) y Domingo (2021a).

15. Al respecto, véase el registro: https://youtu.be/lUd8wpe8AIA (consulta: 26 de febrero de 
2021).
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Actualmente, existen seis comparsas afroariqueñas que practican y difunden 
el tumbe: Oro Negro, Lumbanga, Tumba Carnaval, Arica Negro, Renacer Afro y 
Palenque Costero.16 Asimismo, integrantes de diversas comparsas han creado 
y se han insertado en grupos de música y centros de proyección folclórica que 
difunden la danza, ejecución musical y canto del pueblo afroariqueño, junto con 
otros géneros afrolatinoamericanos, en eventos públicos y privados sobre un 
escenario. Estos grupos son: Sabor Moreno, Alza Raza, Aluna Tambó, Mixtura 
Negra de Arica, los Barrileros de Arica o Carlos Aníbal y los Morocos.

3.2. ¡Se presentan los afroariqueños!

El 5 de enero del 2003, en el marco de la historia aquí narrada, un grupo peque-
ño de Oro Negro salió a celebrar un evento denominado la Pascua de Negros, 
hecho que los situó, por primera vez, en la portada de La Estrella de Arica, un 
diario regional (Daponte, 2019: 11; León, 2017: 98; Wolf, 2019: 57). Esto ha sido 
referido por investigadores y por los propios integrantes de las comparsas como 
un «antes y un después» dentro del proceso de rescate y, particularmente para 
el caso del tumbe carnaval en comparsa, es destacado como su fecha funda-
cional.

Fue ese día cuando nosotros salimos por las calles de Arica a partir de la reivindicación y des-
pués de mucho de que no se bailaba o no se tocaba tumbe. Entonces eso fue un hito muy im-
portante que marcó un antes y un después dentro de la ciudad. La gente nos miraba, y ¿uste-
des de qué país son?17

En esta línea, el primer acto público en la capital fue realizado un año des-
pués, en enero de 2004, cuando más de 80 integrantes de Lumbanga, organi-
zación fuertemente enraizada con Azapa, viajaron a Santiago gracias a un fon-
do que obtuvieron para la promoción de la cultura afrodescendiente. Tal como 
nos comentó Cristian Báez, la gente se extrañaba cuando descubrían que eran 
chilenos, pues su imaginario llevaba a situarlos en Brasil. 

Nuestro interés en destacar estos acontecimientos radica en su dimensión po-
lítica: a partir de ellos emergió un nuevo mundo de posibilidades, ya que, pese a 
las secuelas perpetradas por la chilenización, una serie de personas se apropia-
ron de sus corporalidades con autoafirmación positiva y ocuparon el espacio pú-
blico. Así se comenzó a subvertir la representación negativa que les invisibilizaba 

16. En este trabajo se hace alusión a las comparsas afroariqueñas. Existen comparsas en 
Iquique, La Serena, Tocopilla, Copiapó, Antofagasta, Santiago, Valparaíso y Concepción, entre 
otros lugares, sin embargo, sus participantes toman Arica como punto referencial, respetando la 
cultura afroariqueña. Por ello, en su mayoría han viajado a Arica y también han invitado a sus ciu-
dades a los principales exponentes del movimiento afroariqueño para instruirse en talleres de 
danza y percusión, en los cuales, además, se trabaja la parte histórica y sociocultural (Allende, 
Amigo y Rojas, 2019).

17. Entrevista realizada por el autor a Carolina Letelier Salgado el 1 de marzo de 2019.
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o discriminaba desde la sociedad dominante. Este fue un paso político imprescin-
dible constituido a través del diálogo «entre cuerpos», por su hacer y sentir, y que 
produce experiencias relacionales y físico-afectivas que fueron clave por articular 
la comunidad afroariqueña (Bulo, 2019). 

Esta vinculación de cuerpos posee un significante sociopolítico intrínseco 
que ayuda a recomponer el tejido social. Como expresa Butler (2017: 154), es-
tas reclamaciones corporeizadas públicas son indispensables para la compren-
sión y constitución de todo pueblo, para «lograr imponer una acción y un dis-
curso que sean reconocidos por la sociedad».

[...] están ejercitando un derecho plural y performativo a la aparición, un derecho que afirma e 
instala el cuerpo en medio del campo político, y que, amparándose en su función expresiva y 
significante, reclaman para el cuerpo condiciones económicas, sociales y políticas que hagan 
la vida más digna (Ibídem: 18).

Asimismo, a través de estos actos y a partir de la noción de estética aborda-
da por Ranciére (2009), sostenemos que la práctica del tumbe carnaval generó 
una nueva distribución de lo sensible, esto es, articuló nuevos modos de sentir, 
de ver, de escuchar y de hacer, que conllevan un nuevo ordenamiento de cuer-
pos y una nueva asignación de sus lugares y funciones con relación a un orden 
social. 

De este modo, el 5 de enero de 2003 se produjo la primera «escena de di-
senso» que cuestionó la distribución de poder y que interrumpió el orden esta-
blecido y su dominación. Esta «introducción de lo heterogéneo» alteró el repar-
to de lo sensible, en la medida en que intervino sobre aquello que podía ser 
manifestado en la esfera pública. Y esta nueva experiencia político-sensorial, 
además, se configuró a partir de lo común, de la acción colectiva. 

Eso fue lo que les permitió acceder a una «zona visible» para su cobertura 
mediática. La Estrella de Arica, en sus páginas centrales, informó a la población 
local acerca de esta manifestación cultural, pues Omar Letelier, quien por aquel 
entonces ejercía de secretario ejecutivo de Oro Negro, declaró:

En el tiempo de la colonia, cuando los negros llegaron a la zona trajeron estos bailes de África y 
con el tiempo esta danza se fue perdiendo entre los afrodescendientes, pero a través de este car-
naval y el proyecto que nos adjudicamos —FONDART— queremos recrear estas tradiciones.18

A su vez, el diario presentó el tumbe carnaval como «el puente místico y mu-
sical» que permitía que «la danza cultivada en el valle de Azapa» se ejecutara 
«con alegría y cadencia» en las principales calles del casco antiguo de la ciudad. 
También, a través de las imágenes y de lo escrito en el diario, se mostraron tan-
to las vestimentas de las bailarinas, «ataviadas a la usanza de la mujer afrodes-
cendiente», como los instrumentos: «Los músicos, golpeando grácilmente los 

18. «Carnaval de color en “Pascua de Los Negros”». La Estrella de Arica, 6 de enero de 2003, 
A-5 [pág. 5].
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“bombos” y las “tamboras”, junto al cascabeleo de las quijadas de burro —es-
queleto utilizado como instrumento musical—».19

Se puede afirmar que, desde el momento en que se presentó la primera com-
parsa gracias a la ONG Oro Negro, la prensa local cumplió con un rol importan-
te en la difusión medial de las actividades desarrolladas por este pueblo. Ade-
más, conforme el movimiento fue adquiriendo renombre, medios nacionales e 
internacionales fueron haciéndose eco de sus actuaciones.

3.3. �Resignificar el pasado silenciado, la memoria emblemática  
del tumbe carnaval

Anteriormente, hemos defendido que el traumático período de la chilenización 
provocó la cancelación de las memorias no permitidas por la nueva soberanía 
impuesta, hecho que generó un olvido social de tradiciones y costumbres del 
pueblo afroariqueño. No obstante, la producción de memoria puede ser consti-
tutiva de las luchas sociales y políticas, ya que el recuerdo es vital para los mo-
vimientos sociales que demandan reconocimiento (Jelin, 2012). 

En este sentido, ante una narrativa y un modelo educacional que negaba su 
presencia, el pueblo afroariqueño articuló, a través del tumbe carnaval, su pro-
pia representación del pasado-presente, con miras también a un proyecto futu-
ro. Ese fue un paso esencial que tensionó la amnesia institucional, pues provo-
có interferencias interpretativas del sujeto, que, ajeno a esta realidad, comenzó 
a escuchar/observar esta performance, lo cual determinó sus modos de com-
prensión. 

De acuerdo con Steve Stern, todos poseemos memorias sueltas que no tie-
nen mayor importancia fuera de la experiencia individual. Sin embargo, el pasa-
do puede articular un sentido social y colectivo, y por ello este autor defiende la 
existencia de una memoria emblemática, «un marco o contexto que organiza el 
significado, la selectividad y la contramemoria» (Stern, 2009: 146). Esta está 
construida socialmente, pero eso no significa que sea una invención arbitraria, 
pues pretende captar «la verdad esencial sobre la experiencia colectiva de la so-
ciedad» (Ibídem: 115). 

Para que esta tenga éxito, debe circular en esferas públicas, y por eso el 
tumbe carnaval tiene un rol imprescindible, pues su narrativa sirve como ancla 
que otorga significado colectivo. Con esta idea presente, consideramos que es-
tos «portavoces», gracias a su capacidad de agencia, negociaron con sus em-
blemas y elementos culturales, para resignificarlos en esta performance me-
diante una memoria emblemática que afirma su presencia.

Lo que hicimos fue tomar algunos aspectos y recrearlos en pasos que estuvieran asociados ini-
cialmente a lo que eran las actividades en los valles, en la parte agrícola. Es así que algunos de 
los pasos base tienen que ver con la raima de la aceituna y hacerla calzar al tiempo con la ca-
dera, ese fue como un trabajo de recreación. También está el paso del corte de la caña con el 

19. Ídem.
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machete, ¿cierto?, o la recogida del algodón, y de ahí de ese mismo trabajo, nace también los 
pasos de avance [para desplazarse] o el mismo tiempo fuerte que es el de darse de caderazos.20

En esta misma línea, como indica Pamela Báez, fueron los recuerdos alma-
cenados desde la niñez los que generaron la inspiración necesaria para incor-
porar estas historias del día a día en el baile.

Crecimos viendo a los abuelitos. Esos pasos los ligamos con nuestra abuelita Rosa y demás fa-
milias afro de acá, por las tradiciones y las labores de Azapa. Pensamos en cómo sacaban las 
aceitunas y las dejaban. Y la música, con la percusión, iban sacándola conforme iban saliendo 
los pasos. Sacábamos la aceituna y el ritmo se ajustaba al movimiento corporal. Cuando caía 
la aceituna a la comba sonaba el tambor.21 

Vemos que uno de estos nudos de la memoria descansa en el valle de Aza-
pa, lugar que se torna fundamental, pues es aquí donde la narrativa y el simbo-
lismo afroariqueños se ligan con un territorio con alto valor patrimonial, material 
e inmaterial. Es por ello por lo que, si bien los membranófonos y su ejecución 
se conectan con el movimiento de la diáspora, la memoria emblemática, en 
cambio, se sostiene debido a que los primeros bombos y repiques fueron cons-
truidos a través de barriles de aceituna. Yoni Olis, lutier afrouruguayo radicado 
en el valle, y quien fue una de las personas clave por dar forma a estos instru-
mentos, remarca:

Es muy fácil caer en que eso es por el candombe y en mi opinión es un error. El barril estaba 
acá, ¿te das cuenta? Estábamos buscando elementos que estrecharan a la historia del afro  
de acá. ¿Cómo íbamos a dejar el barril de lado? Si en esa época era lo cotidiano en la vida del 
afro, por eso pasó a convertirse en el instrumento, en la caja musical.22

Como señala Taylor (2017), la performance transmite conocimiento, historia 
y memoria, así como identidad y emoción. Esto se produce gracias a actos de 
transferencia generados por las acciones encarnadas, que son reiteradas cada 
vez que se realiza la performance. Desde esta perspectiva, el tumbe carnaval 
encarna un repertorio donde se producen múltiples interacciones semióticas 
con este territorio, a través de pasos y movimientos coreográficos, instrumen-
tos, las letras de lo que se canta o el vestuario, entre otros recursos simbólicos 
(figura 2). Y a la vez activa materiales de archivo, como en las ocasiones en que 
portan cuadros de sus ancestros. Con este acto de transferencia, se les rinde 
homenaje y recuerdo de manera pública, al insertar estas imágenes en el cuer-
po social (Lamborghini, 2019).

Todo ello es generador de sentido e interviene en las subjetividades y en las 
posiciones identitarias de los performers. Por esta razón, defendemos que la 

20. Entrevista realizada por el autor a Carolina Letelier Salgado el 1 de marzo de 2019.
21. Entrevista realizada por el autor a Pamela Báez el 27 de febrero de 2020.
22. Entrevista realizada por el autor a Yoni Olis el 26 de febrero de 2020.
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música-danza posee cualidades gestuales que se encuentran tanto en los ges-
tos sonoros, como en los visuales, y que se desprenden de la ejecución musi-
cal y dancística, que nos arrastran a sentir y pensar en aspectos extramusicales 
(DeNora, 2004).

Figura 2. Agricultor de Azapa. Detrás, bloque de bailarines  
y bailarinas con caña. Carnaval Andino, 2019.

Fuente: Imagen del archivo personal del autor.

A su vez, la memoria emblemática debe ser capaz de generar un marco am-
plio y flexible de significación. Por ello, y en la medida en que el tumbe carnaval 
comenzó a establecerse como referente social, nuevos portavoces y memo-
rias comenzaron a definir sus elementos identificatorios. Es así como la Com-
parsa Arica Negro, formada por las hermanas María, Aurora y Alba Lara en 2005, 
comenzó un trabajo de sensibilización de una zona costera de Arica conoci-
da como La Chimba. Ello fue posible por la transmisión oral legada por su abue-
lo Manuel el Negro Lara. 

Este sector, cercano al actual Campus Velásquez y al Casino de Arica, era 
una zona rica en recursos hídricos subterráneos, donde familias afroariqueñas 
disponían de huertos, con pequeños ranchos o estancias para su venta en la 
ciudad, y donde también se practicaba la pesca. Igualmente, las mujeres reali-
zaban actividades de lavandería para familias adineradas (Báez, 2012: 32-33; 
Díaz, Muñoz et al., 2019). «En la chimba corría agüita todo el día, había huertos, 
se vivía del mar y del pescado, de la cocinería y la lavandería».23

Esta identificación con la costa derivó en un proceso de tradicionalización 
que contiene diferencias en su performance; por eso, abundan referencias se-
mióticas que remiten al mar y a las labores que allí se practicaban. De esta ma-

23. Entrevista realizada por el autor a Aurora Lara el 26 de febrero de 2020.
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nera, aunque portan los mismos instrumentos y base rítmica, hay pasos diferen-
tes (como el de la malla, que recrea la actividad pesquera, o como el de lavar) y 
que son reforzados por contenidos textuales y cantos propios. «Simulamos  
lo que se hacía en la chimba, pero lo amoldamos al ritmo, tiramos la red, el pes-
car, lavar, colgar y sacudir la ropa. Por eso no hacemos el paso del algodón».24 
Esta memoria emblemática también se encarna en el vestuario, por ello, vemos 
que portan mallas o conchas: «nuestros chicos y chicas que tocan tambores sue-
len llevar su red para pescar, con su gorrito, en las faldas también llevamos mu-
chas veces partes de redes».25

4. El tumbe carnaval como práctica emancipatoria

Este proceso de tradicionalización convirtió al tumbe carnaval en un potente 
instrumento político, puesto que, además de servir para denunciar el racismo 
estatal, que ponía trabas a la propuesta de activar medidas con el objetivo de 
que la población afrochilena fuera legalmente reconocida, sirvió también para 
interpelar al conjunto de la sociedad que, por tanto tiempo, había desconocido 
a esta población y la había relegado a una zona de invisibilidad.

Por ello, más que analizarla como acompañante del proceso etnopolítico, 
conviene recordar que esta práctica cultural se constituyó en un repertorio para 
la acción del movimiento social afroariqueño. Hoy en día sigue incidiendo en di-
versas reivindicaciones para que se garanticen los derechos de esta población 
en materia de educación, salud, territorio, vivienda y promoción de su identidad 
cultural, así como para que sus miembros sean incluidos en los censos y en la 
toma de decisiones políticas.

Por tanto, es posible entenderla como una práctica emancipatoria, lo cual 
significa reconocer la potencialidad que tiene el sonido al «desarrollar argumen-
tos sobre la lucha social y la política» (LaBelle, 2018: 2). El sonido puede trans-
mitir mensajes a través de las vibraciones y los ecos que rebotan sobre las es-
tructuras de dominación, «consiguiendo un impulso y una dirección al escuchar 
y ser escuchados, al hacer sonar o no acústicas particulares de reunión y resis-
tencia» (Ibídem: 4). Para el caso afroariqueño en concreto, su resonancia ayudó 
a cohesionar a un pueblo que habitaba la no-existencia, desde el punto de vis-
ta de la narrativa hegemónica estatal, y consiguió en menos de dos décadas su 
reconocimiento legal por parte del Estado.

En este sentido, el tumbe carnaval ha logrado cambiar el paisaje sonoro lo-
cal. Hoy en día, caminar por las calles de Arica significa exponerse a una expe-
riencia pluriétnica y pluricultural. Se pueden encontrar diferentes músicas y bai-
les asociados con el mundo andino, como tarqueadas, morenadas, tinkus y 
tobas, entre otros. No obstante, hoy en día se evidencia firmemente la idea afro 
asociada al imaginario que proviene del proceso de globalización de la diáspo-

24. Entrevista realizada por el autor a María Lara el 26 de febrero de 2020.
25. Entrevista realizada por el autor a Alba Lara el 26 de febrero de 2020.
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ra africana (Daponte, 2019; Wolf, 2019). En este sentido, el lutier afroariqueño 
Francisco Pancho Piñones relata:

Lo que pasa acá en Arica no ocurre en otros lados. Tú estás así tranquilo y de repente escu-
chas tambores, «ahh, están tocando tumbe carnaval», o, si no, escuchas varios tipos de mú-
sica de varias culturas porque ensayan, no sé, caporal, por ejemplo. Después escuchas bailes 
religiosos por otra parte. En otra ciudad los autos nada más, cualquier cosa menos música o 
los sonidos que son de la cultura. Llegamos a conquistar este espacio público y del incons-
ciente.26

Por eso, consideramos el sonido y la danza como elementos que conquistan 
espacios, a la vez que articulan procesos de identificación. Pero ¿en qué medi-
da el sonido, al igual que la performance pública, puede legitimar la aparición y 
el reconocimiento de grupos étnico-raciales? Las primeras veces que las per-
sonas salieron interpretando y danzando tumbe carnaval por las calles arique-
ñas, los propios vecinos desconocían su procedencia y asociaban estos even-
tos con una manifestación exótica o extranjera. Hoy en día, sin embargo, se ha 
legitimado socialmente como una música-danza local, originaria del pueblo 
afrodescendiente, que se ha insertado en espacios escolares formales a través 
de clases o talleres extracurriculares o en presentaciones y galas folclóricas (He-
redia, 2018). 

Evidentemente, el sonido y la performance del tumbe carnaval establecen un 
perímetro acústico que es capaz de delimitar una frontera simbólica27 y, como 
afirman sus cultores, «es una forma de avisar a la población, este territorio tam-
bién es nuestro, aquí estamos. Hace que la gente nos identifique y diga: “Ahí 
vienen los afros bajando”».28 

Y es que, una vez se está en Arica, se asocia rápidamente el sonido produ-
cido por la instrumentación utilizada por las comparsas del tumbe carnaval, 
así como sus patrones coreográficos, gestualidades y vestimenta. En suma, 
es el sonido el que provoca que se puedan reconocer las comparsas aun 
cuando no sean visibles pues la escucha de su plano sonoro permite construir 
una imagen mental de su ubicación y de su identidad cultural encarnada en su 
performance.

Como advierte Daponte (2019), resulta pertinente resaltar que el gobierno de 
la ciudad de Arica fomenta una actividad cultural de ámbito carnavalero que se 
moviliza durante todo el año. Su expresión más celebrada es el Carnaval Andi-
no con la Fuerza del Sol, en el cual un total de 64 comparsas de distintas dan-
zas desfilan durante tres días ante miles de personas, y en este evento el pue-
blo afroariqueño escenifica la diferencia con tres agrupaciones. Asimismo, por 
iniciativa de Lumbanga, en febrero de cada año se produce la bajada del Car-

26. Entrevista realizada por el autor a Francisco Piñones el 24 de febrero de 2020.
27. Tomando a Rivas (2015: 89), «[el sonido] es susceptible de vehicular sentido, la aparición o 

presencia de un sonido puede detonar conflictos simbólicos, lucha de signos, conflictos entre polos 
de significado. La condición política del sonido asume [...] que se establece y opera en los juegos de 
poder simbólico».

28. Entrevista realizada por el autor a Carolina Castillo el 25 de febrero de 2020.
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naval Afrodescendiente. Y también se realizan carnavales de carácter barrial en 
los valles y pueblos del interior. En este sentido, como afirma Ardito (2014), el 
carnaval es uno de los espacios de aparición privilegiados para escenificar ten-
siones y reivindicaciones político-culturales e identitarias.

Sin embargo, esta reapropiación del espacio público y sonoro ariqueño no 
se produce únicamente durante estas festividades, ya que las agrupaciones 
afroariqueñas realizan sus ensayos al aire libre. Este hecho hace que sean pú-
blicos y que constituyan parte del paisaje cotidiano de la ciudad. Aquí debemos 
considerar la materialidad intrusiva que posee el sonido, y cuya presencia trans-
grede fronteras entre lo público y lo privado al traspasar muros y ventanas, por 
lo que penetra en nuestra esfera privada, en nuestra intimidad (Domínguez, 
2015).

Una vez logrado este espacio de aparición, es decir, cuando el tumbe carna-
val es reconocido como parte del repertorio del pueblo afroariqueño, es cuando 
puede incidir en la consecución de reivindicaciones político-sociales. En un 
principio, el principal objetivo planteado por los activistas, aparte de nuclear a 
la población afrodescendiente local, fue el de lograr ser censados y reconoci-
dos políticamente por el Estado chileno. 

Por ello, en 2004 comenzaron a pedir formalmente que se incluyera en los 
censos a las personas afrodescendientes, sobre todo con vistas a que fueran 
incorporadas en el que estaba programado para 2012 dentro de la agenda na-
cional. Durante estos primeros pasos, se buscó el apoyo de senadores y dipu-
tados regionales; no obstante, en esta primera etapa no encontraron ningún res-
paldo político.

Ya en el 2009, con la ayuda de fondos otorgados por el gobierno regional y 
contando con el apoyo mostrado por el intendente Luis Rocafull, diversos acti-
vistas iniciaron algunas acciones en la ciudad de Arica y en Azapa, como llevar 
encuestas para contabilizar el autorreconocimiento de la población afro. Ello, 
además, fue reforzado por la presencia de personeros nacionales y por agen-
cias internacionales, como el PNUD (Soto, 2019).

No obstante, a pesar de este esfuerzo político y organizativo, los afrochile-
nos fueron excluidos del censo de 2012. En 2011, conscientes de que esta lu-
cha legislativa no iba a culminar con éxito, el pueblo afroariqueño inició diversas 
protestas tanto en la Intendencia como en el centro de la ciudad (figura 3). Esta 
movilización social fue articulada mediante el tumbe carnaval.

Tal como nos relató Marta Salgado, esta presión ejercida, que incluso tuvo la 
cobertura de medios de televisión, provocó la firma de un convenio con el go-
bierno regional en octubre del 2011 para realizar una encuesta de caracteriza-
ción de la población afrodescendiente en la región de Arica y Parinacota. Este 
fue uno de los primeros logros políticos, necesario para «definir políticas públi-
cas y focalizar recursos con pertinencia cultural y enfoque de derechos» (Gue-
rra y Büchner, 2019: 72).29 

29. Para el 2014 los resultados fueron que, de un total de población encuestada de 179.172 ha-
bitantes, el 4,7%, correspondiente a 8.415 personas, se reconocieron como afrodescendientes. Es 
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Figura 3. Movilización por la inclusión en el censo de 2012.

Fuente: Imagen en Archivo de la ONG Oro Negro.

Evidentemente, este uso político también ha estado presente en las demandas 
de reconocimiento estatal. En nuestro análisis, defendemos que esta expresión cul-
tural se convierte en un exitoso imán para un extraño que se encuentra de paso y 
que se siente llamado a acercarse por el sonido de las campanas, de las voces 
y cantos, de bombos, shekeres o repiques. Puede señalarse como ejemplo el 
14 de abril de 2016, cuando diversas organizaciones afroariqueñas llegaron hasta 
el Congreso para acompañar al ya diputado Luis Rocafull que iba a entregar el pro-
yecto de ley de reconocimiento del pueblo afrochileno y, posteriormente, realizaron 
un pasacalle por las principales vías peatonales del centro de la capital (figura 4).

Ese oído al paso, es decir, aparecer de improvisto en el escenario público, 
proyecta un sonido que irrumpe en la cotidianidad de las personas que se en-
cuentran en ese lugar. El tumbe carnaval produce una «escucha dentro de la 
oscuridad» y emite un sonido que siempre se mueve y traslada hacia otro lugar. 
«Lo itinerante permite modalidades y formaciones de acción que desestabilizan 
explícitamente las fronteras; esto transgrede y entrega conocimientos particu-
lares, así como fantasías e imaginarios» (LaBelle, 2018: 19). 

Además, mediante esta performance conforman un archivo y repertorio po-
lítico a través de pancartas y carteles que portan en la cabecera de la compar-
sa, y en ocasiones también llevan adheridas imágenes o textos que facilitan la 
transmisión de un mensaje que ellos mismos han predeterminado. A través de 
estos actos de transferencia trascurren memorias, sonoridades, acciones y ma-
nifiestos (Taylor, 2017). 

interesante mencionar que 1.107 personas de este total indicaron los «bailes que practican» como 
la primera característica que los identificaba como afrodescendientes, la segunda mención más 
destacada tras «la apariencia física que tiene» (INE, 2014: 44).
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Figura 4. Pasacalles por el paseo Ahumadas  
de Santiago de Chile, 14 de abril de 2016.

Fuente: Imagen en Archivo de la Organización Lumbanga.

Por otra parte, la necesidad de mantenerse juntos en el tiempo, mediante un 
movimiento rítmico coordinado constante, genera una serie de sentimientos 
compartidos que, como afirmaron sus participantes, provocan estados de eu-
foria. Esta vinculación muscular es clave, pues origina relaciones de interco-
nexión y crea un proceso experiencial que permite percibir el yo como un noso-
tros (Allende et al., 2019).

Estas sensaciones han sido transmitidas durante el carnaval afroariqueño 
por medio de aseveraciones como «los tambores nos hablan», o cuando los mú-
sicos comentan que «el bombo se conecta con la cadera». Dichas conexiones 
también son transmitidas hacia el público gracias a la percepción simultánea-
mente visual y auditiva, debido a los diferentes cortes que la percusión realiza 
durante el acto performativo, y cuya señal acústica indica cambios en la diná-
mica coreográfica que son visibles para el público presente. 

Por ejemplo, uno de los momentos en que se produce un corte dentro de la 
ejecución sonora es el instante en que se señala el golpe de caderas que se pro-
duce en el bloque de danza, con el paso tumbe. De este modo, la sonoridad, el 
baile y la escucha interactúan mediante un conocimiento activo que facilita la 
interacción del grupo. Por tanto, puede decirse que la performance del tumbe 
carnaval articula un modelo de comunidad y una forma de sociabilidad que se 
encuentra atravesada por lo sonoro y lo corporal.

Al danzar una está relatando una historia, entonces al transmitir esa historia también sientes el 
sonido, el repique o el bombo [que] en este caso va apoyando. Por ejemplo, el machete [paso 
de corte de caña] lo marca, le da más intensidad a ese movimiento, a ese paso. Justo cuando 
el brazo baja sientes el «pa», lo marca e intensifica. Lo gritamos.30

30. Entrevista realizada por el autor a Carolina Castillo el 25 de febrero de 2020.
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Esta performance cultural, además, viene reforzándose debido a la continui-
dad intergeneracional que se produce dentro de ella, donde al menos tres ge-
neraciones la cultivan actualmente: abuelas con sus hijos y nietas. Así se garan-
tiza la sostenibilidad del movimiento social y cultural, gracias a los compromisos 
afectivos y emocionales que se originan entre sus participantes. 

Las chicas embarazadas salen al lado de los tambores, con la guatita ahí, el niño ya va recibien-
do eso. Y esos chicos luego tocan espectacularmente bien, ¿te das cuenta? Cuando esos ni-
ños crezcan van a ser el futuro de la agrupación. Eso se está dando ya, la transmisión genera-
cional. Eso es importante, quiere decir que, si mañana no vas o moriste, la cosa va a funcionar 
igual.31

Por tanto, las organizaciones y comparsas han sabido utilizar, mediante la 
agencia y un proceso de tradicionalización, esta «nueva estructura de oportu-
nidades» que otorga el multiculturalismo (Frigerio y Lamborghini, 2011). De 
esta manera han logrado posicionarse dentro del circuito de la cultura, pero 
también de la política pública regional y nacional.32 Así, el goce y la emotivi-
dad de danzar-tocar juntos se vincula con los objetivos de una lucha compar-
tida en escenarios de negociación y disputa, que son mediados gracias a la 
articulación de un tumbe carnaval resignificado políticamente (Lamborghini, 
2019).

5. Consideraciones finales

Como ha sido constatado, y aun defendiendo las posiciones que sitúan la per-
formance del tumbe carnaval en un movimiento de rescate cultural, en estas 
páginas hemos reivindicado su dimensión política. 

Por una parte, sostenemos que retumbó en la política local y nacional, al ser 
vehiculizado como un medio denunciante que delimitó una marca sonora y vi-
sual que visibilizó/sonorizó la distinción social. Esta presencia de la diferencia, 
como vimos, se sustentó en una práctica cultural que evoca imaginarios y mo-
vimientos afrodiaspóricos, junto con su propia memoria y pertenencia cultural 
local. A ello le debemos sumar, además, el hecho de que se produjo una rea-
propiación de sus memorias y del espacio público y sonoro ariqueño, lo que 
posibilitó romper con el proyecto negacionista nacional. 

Además, su práctica le permitió al pueblo afroariqueño combatir un univer-
so simbólico y político-social lleno de asimetrías, subvirtiendo prejuicios y dis-
criminaciones a través del goce del movimiento corporal. Esto fue posible gra-

31. Entrevista realizada por el autor a Yoni Olis el 26 de febrero de 2020.
32. Algunas voces críticas han denunciado su inserción en ambientes institucionalizados, que 

fomentan dinámicas de mercado cultural y que lo objetivan como producto de consumo y disfrute. 
Esto se debe a que generó una objetivación de su práctica y una imposición de modificaciones que 
iban más allá de su propia dinámica de cambio. No obstante, este análisis se escapa de los objeti-
vos planteados en este trabajo. Véanse: Wolf (2019) y Domingo (2021a).
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cias a la capacidad que tiene el sonido de producir emociones, reconocer al 
otro como un nosotros y crear vínculos afectivos que articulan comunidad. 

Por último, debemos destacar que su performance ha generado procesos 
de identificación y adhesión en personas que antes no se reconocían como 
afrodescendientes. Es un artefacto cultural que provoca enganches (así los 
denominan en las comparsas), por lo que favorece la producción de subjetivi-
dades que intervienen en las posiciones identitarias de sus performers.

Aun así, no todos los integrantes de las comparsas se autorreconocen como 
afrodescendientes, pues estas se han establecido como un gran referente so-
cial que ha generado toda una cultura juvenil urbana no necesariamente vincu-
lada a esa autoidentificación. Sin embargo, aquellos que se comprometen con 
los valores y tradiciones de este pueblo comparten un compromiso colectivo 
con el movimiento político-social, que además viene potenciado por las relacio-
nes de vecindad, amistad y coexistencia en el mismo territorio.

Para finalizar, queremos exponer una breve consideración a raíz de la pro-
mulgación de la Ley núm. 21151, y es que su aprobación todavía no ha supues-
to ningún cambio efectivo. Por ejemplo, a pesar de que en su artículo 5 se esta-
blece que el pueblo afroariqueño debe ser sujeto de consulta cada vez que se 
produzcan medidas legislativas o administrativas que puedan afectarles, esto 
no se ha cumplido. Y el caso más llamativo es que, en el marco del nuevo pro-
ceso constituyente que se ha abierto en Chile a raíz de la revuelta popular ini-
ciada en octubre de 2019, el pueblo afrodescendiente ha sido excluido de la 
asignación de escaños reservados, algo que sí han obtenido los pueblos in-
dígenas. Esto es muestra de políticas multiculturalistas vacías y simbólicas 
que inciden en reconocimientos y beneficios para proyectos culturales, pero 
no conceden espacios de poder, derechos políticos o territoriales (Duconge y 
Lube, 2014).

Ante ello, el 11 de diciembre de 2020, tanto dirigentes sociales como activis-
tas volvieron a la Intendencia de Arica para intentar dialogar con los funciona-
rios allí presentes. Una vez más, y se seguirá haciendo cada vez que no se alcan-
ce una justicia social real, los cuerpos, los tambores y los cánticos proyectaron 
un sonido político y de resistencia: «Eeeeh, ¡tumbeee!».
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