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La problematizacion del blanqueamiento visual del cuerpo africano en la Espafia
Imperial y en Nueva Espafia’.

Carmen Fracchia?

Resumen

Durante el proceso de formacion del imperio espafiol y de la sociedad novohispana, se
construyen imagenes que conceptualizan, narran y representan a los esclavos afro-
hispanos. En este trabajo exploro la construccion de la representacion visual de los
esclavos afro-hispanos, entre los siglos XV y XVIII, que se produce en centros urbanos
espafoles y mexicanos en el contexto de la préctica esclavista. Un mayor énfasis se da a
la problemaética del blanqueamiento de los esclavos afro-hispanos en tres grupos de
imagenes: el “Milagro de la pierna negra” (siglos XV y XVI1); el autorretrato del esclavo
afro-hispano Juan de Pareja (1661); y la primera serie de pinturas de castas mexicanas
(primer cuarto del siglo XVIII).

Palabras clave: Esclavitud, afro-hispanos, blanqueamiento, retrato espafiol y colonial,
pierna negra.

The Problematization of Whitening
the African Body in Imperial Spain and New Spain.

Abstract

Afro-Hispanic slaves are conceptualized, narrated, and visually represented during the
creation of the Spanish Empire and the society of New Spain (Mexico). In this work, |
explore the construction of the visual representation of Afro-Hispanic slaves in the
context of slavery systems in Spanish and Mexican urban centers between the Fifteenth
and the Eighteenth centuries. Emphasis is given to the problematization of whitening
Afro-Hispanic slaves in three groups of images: the Miracle of the Black Leg (Fifteenth
and Sixteenth centuries); the self-portrait of the Afro-Hispanic slave painter Juan de
Pareja (1661); and the first series of Mexican Castas paintings (first quarter of the
Seventeenth century).

Keywords: slavery, Afro-Hispanics, whitening, Spanish and Colonial portrait, black
leg.
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Es importante corroborar que la presencia de la poblacion afro-hispana en los centros
urbanos de la Espafia Imperial y de Nueva Espafia se debio al valor mercantil del
esclavo a partir del siglo XV, debido a la practica de la esclavitud atlantica generada por
el capitalismo europeo creciente, las tecnologias maritimas mas avanzadas y la
justificacion cristiana de esta préctica durante la época moderna.

El descubrimiento del Nuevo Mundo y la fundacion de dos instituciones reales
sevillanas para regular el comercio con las Indias (la Casa de la Contratacion en 1503 y
el Consejo de Indias en 1524) marcaron el inicio del monopolio del comercio
transatlantico de Sevilla (Vila Villar, 1977; Blackburn, 1998). La creacion de licencias
para la trata de esclavos a partir del 1518, transformd el comercio de transaccion
humana en un sistema eficiente y lucrativo, que en palabras del historiador social José
Luis Cortés, “habia financiado los primeros viajes atlanticos convirtiéndose, de esta
forma, en sucedaneo y sustitutivo del oro que frecuentemente iban buscando los
navegantes” (1989: 52). Efectivamente, la trata de esclavos “o de Guinea” que era
sinbnimo de esclavitud pero no de Africa, cre6 ingresos que permitieron la
acumulacion de capital y se convirtio en la base del “trafico triangular”, que sostuvo la
economia imperial durante los siglos XVII 'y XVIII. Esta actividad comercial llega a su
auge a finales del siglo XVI, pero empieza a declinar durante el siglo XVII,
especialmente por la disponibilidad de mano de obra no remunerada en el Nuevo
Mundo. Los centros esclavistas mas importantes de Europa son; Sevilla, Lisboa y
Valencia. Este Gltimo se convierte hacia finales del siglo XVI, en una de las ciudades
europeas mMas ricas, pobladas y cosmopolitas, ademas, con el mayor indice de
poblacién esclava después de Lisboa. No obstante, esta situacién varia durante el siglo
XVII, ya que la poblacion afro-hispana en Ciudad de México, capital de Nueva Espafia,
comienza a aumentar de manera importante, de hecho, en 1742 supera la cantidad
existente en Europa (Aguirre, 1972).

Si tenemos en cuenta la presencia indiscutible de poblacion africana en la peninsula
ibérica y sus colonias, y consideramos la importancia que la trata de esclavos tuvo en el
proyecto Imperial, es notable que la produccion visual hispana que representa la
negritud, desde el siglo XV al primer cuarto del XVIII, sea tan escasa en comparacion
con del resto de Europa. Este hecho, por otra parte, parece indicar el lugar que los afro-
hispanos ocupaban en el orden social del imperio espafiol, como también la aceptacion y
legitimizacidon de la esclavitud por los estamentos del poder, los intelectuales y tedlogos
de la época (Martin, 2000).

En este sentido, cabe mencionar que la practica esclavista hispana se distinguia de la
realizada en otros lugares de Europa occidental por tres importantes caracteristicas °.
Para comenzar, el primer monopolio esclavista europeo de la edad moderna estaba en
manos de las coronas de Portugal, Castilla y Aragon, gracias a la actividad portuguesa
en Africa a partir del siglo XV. Una vez capturados en “Guinea”, los esclavos llegaban
a Sevilla, donde se los sometia a un meticuloso estudio médico, antes de venderlos en
las subastas que tenian lugar en plazas publicas y desde donde se los distribuia a los
centros urbanos espafioles, mediterraneos y al Nuevo Mundo. Los esclavos eran una
inversion econdmica y ornamento de prestigio para sus propietarios, que abarcaban
todos los estratos sociales, desde la Corona, la nobleza y el clero, a los profesionales,

® Para un analisis més detallado sobre este aspecto remito a mi trabajo de préxima aparicién: “The Urban
Slave in Spain and New Spain”, en E. McGrath y J. M. Massing (Eds.), The Iconography of Slavery in
Europe, 1500-1800, Londres: The Warburg Institute (en prensa).



comerciantes, campesinos y artesanos (que incluian pintores y escultores) (Cortés,
1989). La segunda caracteristica que definia esta practica hispana, es la clara distincion
que existia entre siervo y esclavo en los documentos espafioles de la época, donde la
palabra “negro” era sinénimo de “esclavo” (Martin, 2005). La denominacion de
“esclavo” incluia una gama étnica variada, como la de los negros del centro y sur de
Africa; los moriscos, que en su mayoria eran musulmanes cristianizados; los
berberiscos y en menor grado, los judios del norte de Africa. La tercera caracteristica
con respecto a la practica esclavista europea, es la elevada concentracion de esclavos en
los centros urbanos de las Coronas de Castilla y Aragdn, como también en Ciudad de
México, permitiendo la creacion de cofradias exclusivamente “negras”, dirigidas por
libertos, que las consideraron su “nacion de negros” (Cortés, 1989; Palmer, 1976;
Flynn, 1989; Moreno, 1997; Blumenthal, 2005).

La representacion visual de los afro-hispanos en Espafia y Nueva Espafia, no solo pone
en evidencia el impacto del comercio esclavista y de la presencia negroafricana en estas
sociedades, sino que ademas construye el imaginario social de la poblacién esclava.

Es el caso de la iconografia de la “Adoracion de los
reyes magos”, que se desarrollé originalmente en
Alemania y Francia, introducida posteriormente en
Espafia hacia el 1470, para luego difundirse entre
sus colonias, sobre todo americanas. En ella se
puede observar que la imagen del rey negro Baltasar
(Figura 1), esté asociada con el Oriente, a través de
la representacion de un personaje exotico,
Leiid = : 4 estereotipado con turbante y plumas, que lo distancia
Fig. 1. “Adoracion de los reyes magos”, . . .
Anénimo, pintura con incrustaciones de  de la realidad cotidiana de los “negros de Guinea” o
gglcag(\'\;'m'CoMﬁggc'fs jég'yrf%/r'i'céypfmdpr'i‘; esclavos africanos en Espafia, Europa y el Nuevo
Espafia (Fotografia gentileza del Museo de ~ Mundo (Devisse y Mollat, 1979). Los aspectos
América). orientalistas de Baltasar, y de este cuadro
novohispano o enconchado, se acenttan con el fondo dorado de la composicion y el uso
de la técnica oriental de conchas nacaradas aplicadas en el ropaje de los personajes, en
la arquitectura de la escena y en el marco (Cruz y Cabello, 1997: 127).

La imagen orientalizada del rey africano en la escena de la Epifania coexiste, en las
iglesias de la peninsula ibérica, con la del “moro” o “etiope” mutilado, muerto o vivo,
de la leyenda religiosa del trasplante milagroso de la pierna negra, en la representacion
del “Milagro de los Santos Cosme y Damian”, conocida también como el “Milagro de
la pierna negra” (Gonzélez, 1973). Esta imagen muy difundida en Espafia, donde se
visualiza la pierna de un cadaver “moro” o “etiope” trasplantada en el cuerpo de un
paciente europeo, que habia caido “enfermo de un cancer que al cabo de cierto tiempo
le corroy6 totalmente la carne de una de sus piernas” (Voragine, 2001: 617), nos
presenta el primer caso del blanqueamiento del cuerpo africano en suelo ibérico.

Para entender la narrativa que contiene la imagen del milagro de la pierna negra, hay
que recurrir al texto canénico medieval de la historia de los santos Cosme y Damian,
“La leyenda dorada” del dominico Santiago de la Voragine, de 1264, que describe el
trasplante milagroso de la pierna por intercesion de los dos santos médicos. El aspecto
mas interesante de este relato folklérico de reparacion del cuerpo, es que el “donante”



de la pierna era “un moro [o etiope] en el cementerio de San Pedro ad Vincula”, en
Roma, que habia muerto y sido enterrado ese mismo difa®.

La iconografia de este milagro tuvo su origen entre 1370 y 1375, en la predela del
retablo de S. Cosme y S. Damién de la iglesia de Santa Croce en Florencia, Italia®
(Devisse y Mollat, 1979: 69). Esta imagen, que representa también el cadaver del
africano con la pierna blanca cancerosa del enfermo romano para resucitar a cuerpo
entero, se difunde por toda Europa occidental y adquiere mayor popularidad en Espafia,
a mediados del siglo XV, pero se intensifica después del descubrimiento de América, de
la expulsion de los judios y de la toma de Granada, sin presentar muchas variaciones
hasta la primera mitad del siglo XVI en Castilla, durante uno de los periodos de mayor
rendimiento econdmico de la trata de esclavos. La transformacion més dréstica de la
iconografia original toscana consiste en la representacion del dolor del africano, vivo y
mutilado en el primer plano de la composicion, en lugar de su cadaver , que por lo
general se encuentra en el fondo de las composiciones espariolas, tanto de las pinturas
como de los relieves dedicados a S. Cosme y S. Damian. La transformacion del cadaver
en la figura viva del africano amputado es una innovacion castellana, perturbadora y
violenta, que crea una interpretacion original de esta imagen europea en la Espafia
urbana e imperial.

En los relieves de madera policromada de los retablos
dedicados a S. Cosme y S. Damian de Felipe Vigarny
(1533) (Devisse y Mollat, 1979: 206-292) (Figura 2) y
de Isidro de Villoldo (1539) (Figura 3), se representa al
. moro amputado, vivo y en agonia, que ambos artistas
i esculpen con un realismo que el espectador no pudo, ni
Fig. 2. “Milagro de la piema negra”,  puede ignorar, y que facilmente se lo podia identificar
detalle, Felipe Vigarny, 1533, relieve en . .
madera policromada.  Catedral de  CON €l retrato de un esclavo afro-hispano contemporaneo
Palencia, Espafia (Fotografia propia). de esta sociedad. Recordemos que la palabra negro, o sea
el color negro de la piel, se equiparaba con la condicién
de esclavo en la realidad historico-social hispana de la
época imperial. En estas dos obras castellanas resalta la
misma indiferencia de los personajes representados hacia
la presencia y el dolor del “donante” africano , que por
cierto adquiere un cardcter mas realista en el relieve
vallisoletano (Figura 3), donde éste se encuentra a la
derecha, en el primer plano de la composicidn, recostado
\ en el suelo y en posicion paralela al cuerpo reposado del

p paciente, mientras sujeta con una expresion de dolor
Fig. 3. Fig. 3. “Milagro de la pierma  intenso, el mufion de su pierna y donde la amputacion
oo Mitses Nacionas tUVO lugar (op. cit.: 206-208, 292; Zimmermann, 1998:
de Escultura, Valladolid, Espaia 38, 59, 93)6,

(Fotografia  gentileza del ~ Museo
Nacional de Escultura).

* La etnicidad del donante, moro o etiope, cambia de acuerdo a las traducciones de la leyenda latina que
informa la publicacién de S. de la Voragine (2001:617-618).

® Este retablo actualmente se encuentra en el Museo de Arte de North Carolina, Raleig (EE.UU.).

® Para un estudio més detallado, véase mi trabajo “El esclavo negroafricano en las imégenes espafiolas de
los Santos Cosme y Damian”, en A. Martin Casares, Los negroafricanos y sus descendientes en Espafia,
Madrid (en preparacion), fruto del proyecto de investigacion “Antropologia de la esclavitud: los
negroafricanos y sus descendientes en Espafia” de la Universidad de Granada.



No serian impensables las resonancias que esta imagen del africano (mutilado vivo),
hubieran podido despertar en los espectadores de una sociedad donde se regulaba el
comportamiento de los esclavos en los &mbitos privado y publico, a través de manuales
de conducta y de la Inquisicion, que tomaba medidas drasticas, como la amputacion de
orejas, manos o pies, 0 la muerte en casos mas extremos (Pike, 1972: 180; Franco,
1979: 217-218).

En la leyenda latina de los santos médicos Cosme y Damian, que recoge Voragine, se
insinGa el proceso milagroso del blanqueamiento de la pierna negra en el cuerpo del
“receptor” blanco, cuando el sacristadn romano, una vez despierto después del trasplante,
no se asombra de que hubiera habido un cambio de color en la pierna curada, pero
cuestiona su propia identidad: “advirtié que la pierna estaba completamente sana. Su
asombro fue tan grande que lleg6 a sospechar que estaba sofiando o que no era él en
persona el que se hallaba acostado en aquel lecho, sino otro que le hubiese suplantado”
(Voragine, 2001: 618).

La religion era la ideologia del imperio ibérico y uno de los instrumentos de dominacion
del “Otro”, pero también el de su inclusion en la sociedad. En este contexto podriamos
sugerir que el milagroso blanqueamiento de la pierna del moro/etiope/ esclavo afro-
hispano en el cuerpo del paciente romano/espafiol/amo, es una metafora del alma
blanca del esclavo cristianizado, que es igual a su amo desde el punto de vista cristiano
0 sea ante Dios. El sacramento del bautismo era la justificacion moral de la misién
salvadora de los esclavos considerados “infieles y enemigos de la nacion” (Franco,
1979: 37) y el pasaporte del esclavo, desprovisto de condicion juridica durante las
décadas de formacion del imperio espariol, amenazado constantemente por las revueltas
de moriscos y la presencia judia en su seno. En este sentido, el bautismo tiene un poder
transformador al “blanquear” no solo el alma del africano, sino también su cuerpo,
como se deduce de algunos testimonios literarios (Fracchia, 2007: 62). Algo que se
puede observar mas tarde en el caso de “la princesa negra” Sor Teresa Chicaba, que fue
monja dominica y primera escritora afro-hispana, cuyo cuerpo se blanqued
milagrosamente al morir en Salamanca (en el aiio1748) (Maeso, 1998).

Cuando la representacién del milagro de la pierna
negra practicamente cesa de reproducirse en los
centros esclavistas de las coronas de Castilla y
Aragon, despues de la segunda mitad del siglo XVI,
debido principalmente al saneamiento iconogréfico
propuesto por el Concilio de Trento (1545-1563), la
metafora del blanqueamiento del esclavo afro-
hispano se traslada al género del retrato, tanto en
Europa como en América.

Diego Veldzquez, pintor de la corte de Felipe IV,
decidio retratar a su esclavo mulato Juan de Pareja
(Antequera, hacia 1601- Madrid, 1670) (Figura 4)
Fig. 4. “Juan de Pareja”, Diego Velazquez o!urante su segundo vigje a Roma en 1650~, antes de
1650, pintura, Metropolitan Museum of New  liberarlo el 23 de noviembre del mismo afio, con la
York, Estados Unidos de Ameérica (Portis s A H H H s
Pérez, 2004: 170), condicién obligatoria de~ seguir sirviendo a su
maestro por otros cuatro afios mas (Montagu, 1983:
683-684). En esta obra, expuesta durante la estadia de




ambos en Roma y aclamada por la verosimilitud del sujeto representado (Ayala, 1986:
195), Velazquez dota de gran dignidad a Pareja al permitirle una conexion directa con
los espectadores a traves de su mirada directa y poderosa. Esta obra, que es el Unico
retrato de esclavo que conocemos de la Espafia moderna, se amolda perfectamente al
canon del retrato cortesano espafiol, pero al mismo tiempo subvierte la ideologia de
dicho género, que estaba exclusivamente al servicio de sujetos ilustres, segln la opinion
de los teoricos del arte en territorio ibérico: Francisco de Holanda (1548), Vicente
Carducho (1633), Francisco Pacheco (1649) y Antonio Palomino (1714-24) (Portus,
2004: 17-32).

Es sorprendente y significativo que once
afios mas tarde, y uno después de la muerte
de su amo, Pareja decide “blanquearse” en
el autorretrato que pinta en el margen
izquierdo de su lienzo de La vocacién de
San Mateo (Figura 5)". En esta obra
monumental, Pareja se representa con la
apariencia de caballero espafiol (Figura 6)
y con un papel en la mano, donde aparece
su firma y la fecha de 1661, que muestra a
los espectadores, para aclarar no sélo su
autoria, sino también para ser identificado.
Estéa de pie y se espeja en la figura de Cristo
que se encuentra en el margen opuesto de la
composicion, mientras que el protagonista
de la escena, San Mateo (el apostol de
Etiopia), estd sentado entre estos dos
personajes claves de la escena religiosa.
Recordemos que en este periodo Etiopia era
sinénimo de Africa y que el etiope era
identificado con el africano en el
imaginario colectivo europeo y cristiano
(Fra-Molinero, 2005). Por lo tanto, la auto-
europeizacion de Pareja (Figura 6), se
inscribe en el contexto religioso de la
vocacion de Mateo, donde a través de la
asociacion que éste establece con el apostol
de Etiopia, el liberto andaluz se identifica
- . _, B con el etiope biblico. Al establecer la
Fig. 6. Fig. 6. Autorretrato en “La vocacion de S. Mateo”, ..y . ;o ..
detalle, Juan de Pareja, 1661 (Portls Pérez, 2004: 51). asoclacion VISU8.|, humanistica y esplrltual
con Etiopia, Pareja pone en claro al publico
de la corte espafiola, donde la obra se
encontraba, que €l no pertenece a la categoria de los cristianos “nuevos” (conversos y
moriscos), cuyas religiones eran consideradas enemigas del imperio (op. cit.; 326-327)°.

Fig. 5. “La vocacion de S. Mateo”, Juan de Pz_ie, 1661,
pintura, Museo del Prado, Espafia (Yamey, 1989: 67).

" La Vocacion de San Mateo (225 x 325 cms) de Pareja, que se encuentra en el Museo del Prado de
Madrid, no esta todavia expuesto al publico, aunque se expuso recientemente en el dicho museo, en la
exhibicion El retrato espafiol (PortUs, 2004).

8 LLa asociacién del afro-hispano con el etiope biblico en la Espafia moderna se construye previamente en
las obras del primer escritor afro-hispano Juan Latino (1518?- 1594) (Fra-Molinero, 2005: 326-344), que
Pareja habra conocido.



El etiope biblico Pareja se diferencia del esclavo de “Guinea” o el de origen musulman,
cuya presencia estaba prohibida en la corte, y por otra parte, reivindica su pertenencia a
la categoria de cristianos “viejos” y libres, porque Etiopia era considerada la primera
nacion cristiana y no Espafa. Esta declaracion era un desafio en la sociedad hispana
obsesionada por las politicas imperiales de la limpieza de sangre, que equiparaba la
pureza del linaje con la de la fe (Elliott, 2002: 220-221), dando como resultado la
marginalizacion de judios, moros, negros y cristianos “nuevos” de las esferas de poder
economico y politico.

El recurso visual del blanqueamiento de Pareja, que el artista no aplica al Unico
personaje africano visible en la composicion detras del turbante de San Mateo, se debia,
en mi opinién, a una serie de obstaculos sociales que éste tenia que superar para ser
percibido como artista y liberto. La imposibilidad tedrica de ser esclavo y pintor al
mismo tiempo, porque solo las personas libres podian ejercer el arte, y la asociacion del
término “negro” con la condicion social de “esclavo”, junto con la persistencia de las
leyes fisiondmicas visuales segun las cuales la apariencia fisica del sujeto era el
resultado de la naturaleza de su alma (Campbell, 1990: 195). Solo el recurso visual de la
auto-europeizacion, a través de una reivindicacion de su pasado historico africano y
cristiano, podia transmitir la nueva condicion de liberto de Pareja -y por lo tanto- la de
pintor. Este recurso visual del cambio de apariencia fisica, sin duda, subvertia también
las leyes del género del autorretrato europeo y espariol, cuya caracteristica fundamental
era la identificacion entre el sujeto del retrato y su representacion visual.

Las presiones sociales y politicas del blanqueamiento del cuerpo africano, previamente
alegorizadas en el trasplante milagroso de la pierna negra, que indican el precio de la
cristianizacion y de la aculturacion del afro-hispano, se manifestdé también en algunas
estampas europeas del siglo XVII, conocidas como el “Bautismo del etiope”, donde sélo
se puede reconocer al neofito africano, visualmente europeizado a través de la
explicacion escrita a pie del grabado (Massing, 1995), motivo visual que habréa estado al
alcance de Pareja y de los artistas novohispanos.

El proceso del blanqueamiento del cuerpo africano sera exacerbado en la representacion
visual de Nueva Espafia, donde la jerarquia y las practicas sociales eran diferentes. La
sociedad novohispana, que estaba organizada y simplificada por las diferentes
combinaciones étnicas entre las poblaciones indigenas, blancas y afro-hispanas,
consistia en la “republica de los espafioles”, que incluia a los afro-hispanos, y la
“republica de indios”, en donde tampoco pertenecian mestizos y mulatos. Estos grupos
étnicos fueron categorizados a partir de mediados del siglo XV1I y durante el XVIII, de
acuerdo a un sistema de castas, cuya premisa, “era que el linaje de sangre de una
persona que se podia identificar y su identidad se podia catalogar” (Carrera, 2003: 6).
Pero en realidad, segun la evidencia documental, estas categorias no eran rigidas. La
identidad de casta era ambigua y de hecho, los privilegios y derechos de la identidad
espafola se podian obtener a través de documentos llamados “gracias al sacar” (op.cit.:
32-35; Katzew, 2004: 12).

En la ciudad de Meéxico, la preocupacion de las élites espafiolas hacia el proceso
incontenible del mestizaje en la sociedad novohispana y la pérdida gradual de la pureza
de sangre espafiola, como también la percepcion espafiola de que todos eran “mixtos” en




las sociedades coloniales, fueron los motores detréas de los primeros retratos de mulatos
realizados por Manuel Arellano en 1711, y de la serie de pinturas de castas hechas por
su amigo, Juan Rodriguez Juarez hacia 1725 (Fracchia, 2007), que las pint6 a pedido
del virrey Fernando Alencastre Norofia y Silva, para enviarlas a Felipe V de Espafia
(Garcia Saiz, 1989 y 1996; Katzew, 1996). Este ciclo de catorce retratos, que lleva el
nombre de Castas Braemore®, constituye el prototipo de estas pinturas, que llegaron a
tener gran difusion a partir de 1760.

La serie de catorce pinturas de la coleccion
novohispana de Braemore esté divida en tres
grupos claves, como indican las inscripciones
0 titulos pintados en los lienzos de cada uno
de los retratos de familia de este ciclo
pictorico, que a su vez provenian de la
clasificacion del sistema de castas (Lomnitz-
Adler, 1992). La primera unidad se concentra
en la unién entre espafiol e indigena; la
i segunda en la union de espafiol y afro-hispana
Fig. 7. Fig. 7. “De espafiol y negra produce mulato”,  “De espaﬁo| y negra produce mulato”
Juan Rodriguez Juarez, 1725, pintura, Braemore House, - . .

Reino Unido (Katzew, 2004: 12). (Figura 7) y la tercera en la unién de afro-
hispanos e indigenas: “De negro y de india
produce lobo”; “De mulato y mestiza produce
mulato que es tornatras” y “De indio y loba
produce grifo que es tente en el aire”.

Es evidente que la sangre afro-hispana o la de
las castas nunca se integra con la espaiiola,
puesto que después de cuatro 0 cinco
generaciones de union, sus descendientes son
clasificados, de acuerdo a los titulos de los
cuadros que siguen el sistema de castas, con
W y = g los nombres de “lobo”; “tornatras” y “tente
Reinen s e e e €n el aire™; mientras que los descendientes de
Reino Unido (Katzew, 2004: 12). la uniéon entre espafioles e indigenas son

considerados espafioles o blancos en la tercera
generacion: “De espafiol y de india produce mestizo” (Figura 8); “De espafiol y de
mestiza produce castizo” y de “De castizo y espafiola produce espafiol” (Lomnitz-
Adler, 1992).

|

En estas pinturas, donde la representacién del espafiol es la mas destacada al aparecer en
la mitad de los lienzos, seguida por la indigena, se resaltan la superioridad del cuerpo
blanco y el deseo del blanqueamiento de los mestizos. El énfasis en el lujo de la
indumentaria y de las joyas de los personajes, da la impresion de igualdad social entre
las castas, con excepcién de las dos Gltimas de la serie, que representan a los “indios
barbaros” o no bautizados. En estas obras de exportacion para la corte espafiola, es
evidente que no eran un reflejo de la realidad ambigua de las castas, a quienes una serie
de leyes contradictorias emitidas desde el siglo XVI imponian la separacion urbana y

® Parece ser que esta serie, que se encuentra en la coleccién particular de la Braemore House en
Inglaterra, nunca lleg6 a la corte espafiola.



bioldgica entre ellas, como también la prohibicion de adoptar indumentarias y joyas de
otros grupos étnicos (Fracchia, 2007: 58-59).

El ciclo Braemore, con las figuras a medio cuerpo, se diferencia de las series de
castasque que se realizaron después de la segunda mitad del siglo XVI1Il, en donde los
retratos de familia a cuerpo entero se inscriben en el contexto de un sistema
clasificatorio de profesiones, ocupaciones, fauna, flora 'y comida, sea en el mundo
rural que en el urbano (Katzew, 2004)™, un formato tipico de una mentalidad ilustrada,
que ciertamente satisfacia la curiosidad empirica de la cultura ocular y la demanda de
las élites criollas y espariolas por este tipo de representacion visual.

En suma, diriamos que la serie de imagenes sobre el proceso de blanqueamiento del
afro-hispano urbano en Espafia y en Nueva Espafia, presentadas en este trabajo, revelan
una enorme complejidad y una variedad de miradas sobre el impacto que tuvo la
presencia africana durante los afios de formacién del imperio espafiol, y que estas
imagenes fueron construidas a raiz de la ansiedad, el miedo y el deseo de control de
distintas realidades sociales irreversibles, que amenazaban el monopolio econémico y
politico de las élites novohispanas y espafiolas.

19| a serie de pinturas de castas mexicanas se siguié produciendo hasta el 1810, cuando el sistema de
castas fue abolido oficialmente por el estado mexicano.
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