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Presentacion

La necesidad de atender y reforzar el estudio histérico y social de las zonas usualmente excluidas
por el eurocentrismo encuentra un primer esfuerzo a partir de la publicacién de este manual de la
Céatedra de Asia y Africa de la Facultad de Humanidades y Ciencias de la Educacién perteneciente a
la Universidad Nacional de La Plata (UNLP). La presente obra acerca, a través de una serie de
articulos sobre diferentes paises y regiones de Asia y Africa, una diversidad de perspectivas y
tematicas sobre culturas y sociedades milenarias, estudiadas a partir de una multidisciplinariedad
tendiente a desarticular varios de los estereotipos presentados por el relato histérico hegeménico, que
ha sabido ser por al menos dos centurias, ostensiblemente eurocéntrico. Asimismo, la construccion
de una bibliografia propia, generada y nutrida por los integrantes de la Catedra de Asia y Africa,
supone un gran paso adelante en el camino que conduce hacia un mejor conocimiento y mayor
entendimiento de regiones y paises que son componentes de peso en la estructura de la historia
mundial.

Cabe mencionar, que el presente proyecto dio sus primeros pasos varios afios atras cuando la
profesora Cecilia Onaha tomoé el desafio de introducir en la formaciéon de los futuros historiadores de
la UNLP, el conocimiento histérico sobre estas sociedades. Esta intencion fue acompafada por la
necesidad de complementar, mediante una investigacion rigurosa y cientifica, todas aquellas
bibliografias, que a lo largo de los afios, se transformaron en los clasicos de la historia no-occidental.

En el mismo sentido, la presente obra trata de fomentar una visién critica de aquellos elementos
que se han “fosilizado” en la visién generalizada de sociedades ajenas a nuestra cultura occidental y
cristiana. He aqui, uno de los principales objetivos de esta antologia: contribuir a generar nuevas
ideas, nuevos entendimientos y acercamientos a los campos de la historia que nos resultaron
extrafios por ignorancia o falta de fuentes. De igual modo, este material busca fomentar el interés de
los alumnos en la investigacion y divulgacion de los conocimientos sobre estas regiones. Argentina,
como sociedad formada por diferentes corrientes migratorias, debe también incluir en su identidad los
rasgos distintivos de muchos de sus ciudadanos de origenes asiaticos, africanos o de Oriente Medio.
Desde la Catedra de Asia y Africa, se comulga con la idea de que un mayor entendimiento de estas
regiones no-occidentales, no solo representa un mejor conocimiento de la historia, sino que sirve para
estructurar la convivencia pacifica y la tolerancia de nuestras sociedades.

Luego de una introduccién conceptual sobre el significado historiografico del pasado y presente de
las sociedades asiaticas y africanas, a cargo de Emanuel Pfoh, Africa es la primera regién abordada
en la presente antologia. En este capitulo, Natalia Cabanillas se plantea un Iicido recorrido entre las
relaciones de género y los procesos de colonizacion en el continente africano. Aqui se presenta un

analisis critico sobre las causas y consecuencias de una problematica de género que ha cristalizado



situaciones de vulnerabilidad y sometimiento de la mujer africana que, a partir de politicas y relatos de
los opresores y bajo un lema civilizatorio, impulsaron estereotipos negativos que aun siguen vigentes.

La complejidad de una de las regiones clave en la geopolitica actual, el llamado Medio Oriente, es
abordada nuevamente por Emanuel Pfoh, quien analiza la entramada relacion entre politica y religion
en las sociedades islamicas. Este importante capitulo, permite analizar claramente una dinamica
social e histérica que no pierde vigencia a lo largo del tiempo. A su vez, echa luz sobre concepciones
estratificadas en el pensamiento dominante que deben ser puestas en discusion y en disputa.

Ocupandose de la seccion sobre China, el capitulo a cargo de Maya Alvisa Barroso analiza el
largo recorrido de las relaciones internacionales de este importante pais asiatico. China, en su
autopercepcion centenaria como el “centro del mundo”, supo crear un sistema de relaciones
estables sustentadas por el “sinocentrismo” y sus articulaciones diplomaticas. Los sinuosos
acontecimientos histéricos que determinaron el derrumbe de este modelo, y el posterior camino
recorrido por China para recuperar desde mediados del siglo XX su preponderancia internacional,
son expuestos en esta seccion.

La seccién sobre Japon es abordada por Cecilia Onaha, analizando la dinamica histérica de
algunos elementos, propios de esta sociedad asiatica, que han conseguido transcender las fronteras
y se convirtieron en marcas de la globalizaciéon actual. Elementos que estan presentes en nuestra
sociedad y que, mediante diferentes formas, alcanzaron la popularidad y la masificacion. Desde el
sushi hasta el famoso juego virtual de Pokemon, han estado presentes en nuestra cotidianeidad y
resulta asi relevante acercarnos a sus origenes y desarrollo historico.

Sobre la peninsula coreana, la presente obra cuenta con dos capitulos. En el primero de ellos,
Barbara Bavoleo incursiona en un analisis sobre el proceso de democratizacién en la Republica de
Corea (Corea del Sur). Podemos encontrar aqui los avances logrados en la construccion de esta
joven democracia y los desafios y amenazas que tiene la misma, asi como un analisis critico y
sustancial sobre los hechos y actores que determinan la dinamica politica contemporanea de Corea
del Sur. El segundo de los capitulos tematicos se encuentra a cargo de Luciano Lanare, quien aborda
el derrotero coreano y su incorporacion al sistema capitalista. Este capitulo analiza las diferentes, y
cruciales etapas histéricas que determinaron la insercién del capitalismo en esta regién asiatica,
desde la firma del tratado de Kanghwa hasta el “milagro del Rio Han”, ofreciendo una vision critica de
uno de los procesos histéricos mas traumaticos para los coreanos.

Por ultimo, Ezequiel Ramoneda ofrece un panorama sobre la dinamica social, histérica y
economica del Sudeste asiatico. En este apartado, podremos aproximarnos a la realidad de una
region que interactua junto a colosos mundiales como China y Japén. Entender los procesos de
asociacion, cooperacion y competencia entre las diferentes naciones que componen esta region, nos
brinda la posibilidad de comprender una de las regiones mas dinamicas del planeta.

En suma, la presente antologia intenta dar a conocer algunas de las ricas realidades histéricas y
sociales de las regiones de Asia y Africa, asi como las problematicas que hacen a su estudio,
teniendo en cuenta su relevancia intrinseca, a partir de una mirada descentrada de los procesos
estrictamente occidentales y sin que éstos de ponderen como referentes universales.

Los coordinadores



Introduccion

Pensar histéricamente las sociedades de Asia y Africa: una mirada
conceptual
Emanuel Pfoh

La cuestion

¢ Por qué pensar las sociedades que habitaron y habitan los continentes asiatico y africano? ¢ Por
qué conocer, estudiar, analizar, interpretar sus historias y sus expresiones culturales? Estas
preguntas elementales nos remiten inmediatamente a reflexionar sobre las razones detras de
cualquier técnica y disciplina de conocimiento, no sélo de la historia en general y de la historia no
occidental en particular, sino también sobre los modos y las locaciones en que dicho conocimiento se
constituye socialmente. Mas alla de un mero interés enciclopédico por el dato empirico, dos
respuestas inmediatas a las preguntas iniciales podrian ser, en primer lugar, que pensar criticamente
las sociedades de Asia y Africa es pensar también sobre la contingencia humana, sobre la diversidad
de expresiones culturales a través de los siglos y en distintas tierras; y en segundo lugar, es pensar
también en como el conocimiento de “lo asiatico” y “lo africano” -terminolégicamente simplificado de
esa manera- ha sido originalmente construido desde perspectivas occidentales que han esencializado
dichas caracterizaciones como reflejo invertido y opuesto de lo occidental. La primera de las
respuestas nos remite asi a una consideraciéon antropolégica sobre las manifestaciones humanas a
través del tiempo y del espacio; la segunda de las respuestas nos insta también a pensar en el
trasfondo de la pregunta antropolégica por el Otro cultural, un trasfondo que en la presente
oportunidad nos obliga a indagar en la expansion europea por el mundo a partir del siglo XVI, y con
ella, el capitalismo, el colonialismo y el imperialismo (Ferro, 1994). A continuacién, ofrecemos, si bien
de manera muy breve, un panorama conceptual que intenta presentar alguna orientacion ante las

mencionadas inquietudes.

El viaje, la etnografia y el imperio como reflexion sobre el Otro

Desde una perspectiva critica y reflexiva de la historia, no se puede considerar el modo en que se

comenzd a investigar y representar a las sociedades de Asia y Africa en Occidente sin tener en



cuenta los procesos econdmicos y sociales de la Europa de los siglos XVI a XIX. En efecto, la
expansion europea a nivel mundial a partir del siglo XVI signific6 también la exploracion y el
descubrimiento no soélo de territorios y sus geografias, sino de sociedades y culturas
significativamente diferenciadas del Occidente cristiano. Asi, la exploracion pronto derivd en una
reflexion necesaria sobre el Otro, una reflexion que en Europa bien podria rastrearse hasta el siglo V
a.C. en los escritos de Herédoto de Halicarnaso (Hartog, 2002 [1980]), pero que en el contexto
particular de la Edad Moderna significé una examinacién primeramente sobre lo ético y lo moral a la
luz de los nuevos territorios incorporados a la ecumene cristiana, no menos y significativamente, el
continente americano, junto con sus gentes (Todorov, 2003: 195-254); pensemos en las
elaboraciones presentes en los Essais (1580-1588) de Michel de Montaigne, y luego también en De
I'esprit des lois (1748) de Montesquieu y en Du contrat social (1792) de J.J. Rousseau, en donde la
comparacioén entre las maneras y costumbres de los pueblos no occidentales constituyen el modo de
argumentar sobre la naturaleza humana (Todorov, 2000: 53-66, 412-430). Posteriormente, esta
reflexiéon fue ampliada para incluir un componente cientifico; en otras palabras, durante el siglo XIX, la
reflexiéon moral va a encontrar su basamento cientifico en la categorizacién y tipologia bioldgicas, con
el corolario del racismo biolégico y el evolucionismo social con su jerarquia mundial de razas vy
civilizaciones (Todorov, 2000: 115-199).

El desarrollo y la expansion del capitalismo en Europa durante los siglos XVI a XIX no solo
organizaron un esquema mundial econémico (un “sistema-mundo”, de acuerdo con |. Wallerstein
[1974]) con un centro y multiples periferias mundiales, sino que también permitieron la progresiva
aparicion de concepciones eurocéntricas de la historia mundial que integraban a las expresiones
humanas vy culturales extra-europeas de un modo inequivocamente subordinado a dicho
eurocentrismo’. En efecto, en sus Vorlesungen (iber die Philosophie der Geschichte (“Lecciones
sobre la filosofia de la historia universal”). Hegel expondria extensivamente una concepcién que fijaba
el origen de la Historia en Oriente y su culminacién (en tanto fin teleolégico) en Occidente, relegando
de esa manera a pueblos, culturas y civilizaciones que no pertenecieran al cristianismo germanico a
etapas inferiores del desarrollo de la humanidad —e inclusive considerando a sociedades como las
africanas como carecientes de historia alguna2—, los cuales, por esa misma razén, debian ser
tutelados a través de la superioridad europea en la progresion histérica hacia la libertad del espiritu.
Hegel inauguraba de esa manera una argumentaciéon sobre la necesidad de las sociedades
periféricas a la Europa germanica y cristiana de ser dominadas por sociedades mas desarrolladas en
la progresién universal de la humanidad®. Esta legitimacion filosoéfico-historica del dominio imperial y
colonial de Europa sobre el resto del mundo se expresaba claramente en lo que Rudyard Kipling

(1899) llamé “la carga del hombre blanco” en un poema homoénimo sobre la obligacion moral de

' Wolf, 1982; Amin, 1988; Blaut, 1993; Goody, 2006, 13-25; cf. Anievas y Nisancioglu, 2017. Que este sistema-mundo no fue el
primero en la historia mundial es algo que ha demostrado J.L. Abu-Lughod (1989) en su estudio sobre las redes de intercambio
centradas en Asia central durante los siglos XlIl y XIV, las cuales se extendian hasta Asia oriental y Africa del norte y de las
que Europa, por ese entonces, era un subsistema.

2 Véase, sobre los pueblos “sin historia”, las evaluaciones criticas en Moniot, 1974; Wolf, 1982.

® Pradella, 2014. Como ha observado Young (2004, 34-35), “Hegel articula una estructura filosofica de apropiacion del otro
como forma de conocimiento que, increiblemente, simula el proyecto del imperialismo del siglo XIX; la construccion de
conocimiento que opera a través de formas de expropiacion e incorporacion del otro emula en un nivel conceptual la absorcion
geografica y econémica del mundo no europeo por parte de Occidente” [todas las traducciones al castellano son del autor].
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Europa, y de los Estados Unidos de América, de civilizar a sociedades mas primitivas (y también de
piel mas oscura).

Durante el siglo XIX, la expansion europea, en sus fases imperial y colonial, constituye el
trasfondo de la manufactura del conocimiento sobre los nuevos sujetos imperiales. En efecto, junto
con dicha expansion se produce una construccion de un saber colonial y eurocéntrico que explica,
pero también se ve justificado por dicha expansion. Este saber, que acompafa a la progresiva
dominacion econdmica y politica de Europa por el mundo, también generé una dominacién ideoldgica
e intelectual, instaurando con sus saberes cientificos y dispositivos académicos un “universalismo
eurocéntrico excluyente” (Lander, 2000: 19) que encumbré a una epistemologia eurocéntrica e
histéricamente constituida como ontologia universal, como medida de lo humano®. Asi pues, las
ciencias sociales fueron constituidas en la Europa moderna, especialmente durante la segunda mitad
del siglo XIX, como disciplinas que permiten explicar pero también configurar un orden social
humano, disciplinas que indican y prescriben la medida de lo social, del progreso, de la civilizacion,
etc., como caracteristicas universales e intrinsecas a la humanidad, en un marco de civilizacion pero
también de colonizacion de territorios extra-europeos (Cohn, 1996; Wallerstein, 1997; Lander, 2000).

Dos de estas disciplinas modernas van a contribuir especialmente con sus técnicas de
conocimiento al colonialismo e imperialismo europeos. En primer lugar, la geografia disefid un
esquema de conocimiento del espacio y de configuracion de territorios que permitié conocer al Otro
cultural a partir de una espacialidad eurocentrista, cuyo conocimiento organizaba y estructuraba las
relaciones de poder entre dominantes y dominados, entre colonizadores y colonizados en Africa, India
y Asia sudoriental (Edney, 1990; Godlewska y Smith, 1994; Singaravélou, 2008; Butlin, 2009). En
segundo lugar, a la geografia como disciplina imperial, se le suma la etnografia como descripcién
cientifica de la otredad de los sujetos imperiales. En efecto, el viaje, el desplazamiento espacial de
exploradores y cientificos europeos por la periferia cultural de Europa, contribuyé desde el siglo XV
en adelante al pensamiento europeo sobre la condicion humana; primeramente, como ya notamos, a
partir de criterios comparativos morales y éticos, y posteriormente con vistas a la generacién de un
conocimiento antropolégico general (Lévi-Strauss, 1960; Krotz, 1988; también Dussel, 2000). La
descripcion etnografica en un marco imperial coincidia ampliamente y hasta los inicios del siglo XX,
con la metateoria hegeliana de la historia: los sujetos etnografiados eran comprendidos a partir de
una perspectiva “alocrénica”, tal como lo ha argumentado J. Fabian (1983), vale decir, la temporalidad
histérica y cultural de las sociedades no occidentales era diferenciada estructuralmente por parte de
los etnografos occidentales, apartando ontoldgica y epistemolégicamente al observador de los
observados. No se deberia desconsiderar tampoco, al evaluar estas practicas de produccion de
conocimiento, el rol que el incipiente turismo occidental por regiones no occidentales tuvo en

configurar y difundir cognitivamente un orden imperial y una jerarquia de sociedades en el mundo®.

* Cf. también las consideraciones en White, 2002. Sin dejar de reflexionar sobre la genealogia de este proceso, cabe también
preguntarse si el advenimiento de dicho “universalismo europeo excluyente” podria haber tenido alternativas, dado su
acompafiamiento de la expansion imperial de Europa por el mundo. En ese sentido, figuras notables que cuestionaron ciertos
aspectos de ese paradigma, como el Padre Bartolomé de las Casas (ca. 1484-1566) y Michel de Montaigne (1533-1592), son
excepciones a un paradigma que obedece a las reglas y los limites epistemoldgicos propios de su época; o, en otras palabras,
a lo que M. Foucault (2008 [1966]) llamé episteme.

® En efecto, M.L. Pratt (2008, 3) ha indagado brillantemente en “cémo los libros de viajes escritos por europeos sobre partes no
europeas del mundo crearon el orden imperial para los europeos ‘en casa’ y les otorgaron su lugar en éI’. Véase también
Spurr, 1993; Behdad, 1994.



Las sociedades no occidentales pertenecian pues a etapas anteriores al momento histérico y
cultural de la civilizacion europea —la distancia espacial con respecto del centro europeo constituia
también una distancia temporal en la escala evolutiva— y, por ende, era posible observar en directo y
en el campo una sociedad primitiva, a los ancestros evolutivos de la civilizacién occidental. Esta
concepcion antropolégica del otro legitimaba, como ya se ha indicado, la intervencion imperial
europea en regiones de Asia y de Africa habitadas por estas culturas primitivas: Europa tenia una
mision civilizadora y la ciencia (occidental) demostraba en este esquema evolutivo la objetividad de la

superioridad europea por sobre las sociedades atrasadas de la periferia mundial.

La critica orientalista y la reflexién poscolonial

A fines de los afos '70, unas dos décadas después del inicio de los procesos de descolonizacion
en Asia y Africa, aparece publicada en inglés la obra de Edward Said, Orientalism (Said, 1978). La
contribucion de Said, en especial, consolidd6 un modo reflexivo de pensar acerca de cémo
construimos nuestro conocimiento (académico, pero también vulgar) sobre ese otro oriental, sobre las
sociedades y las expresiones culturales en Medio Oriente. De ese modo, “Medio Oriente” y los
pueblos que habitaban esa geografia constituian antes, usualmente, una representacion occidental
que un testimonio fidedigno, honesto y directo de lo efectivamente oriental, de acuerdo con las
expresiones cientificas y artisticas que soportan dicha perspectiva. Como representacion occidental,
“el Oriente” involucra asi una serie de valores, categorias y juicios de valor usualmente contrapuestos
a una idea propia de lo occidental (Hobson, 2006: 25-49). La categoria de “geografias imaginadas”,
también expuesta en Orientalism y en la obra de Said que continta la discusion, Culture and
Imperialism (1993), reforzaba la critica al exponer el modo espacial en que el orientalismo
representaba, limitaba y definia el concepto y el alcance de sociedades orientales en un espacio
determinado: dichas geografias respondian también a una configuracioén occidental, prescribiendo de
ese modo una performatividad singular de lo nativo sin que su voz fuera escuchada como testimonio
valido en si mismo®.

En rigor, deberiamos comprender a la critica orientalista en perspectiva histérica. Una genealogia
intelectual de la critica al universalismo etnocéntrico europeo puede rastrearse hasta el siglo XVI, con
las observaciones y criticas del padre Bartolomé de las Casas sobre la situacion de maltrato y
violencia hacia los “indios” americanos bajo dominio espanol. De alli en mas, puede reconstruirse un
discurso en cierta medida consciente del efecto de la intervenciéon europea en el resto del mundo, si
bien, con opciones claramente eurocentristas, como por ejemplo, la famosa condonacién que Karl
Marx —en verdad, no un simpatizante del sistema capitalista— hizo del colonialismo britanico en India
en pos de que se alcanzara alli una trasformacion social (Marx, 1853). Pero, no sera sino hasta el
siglo XX, cuando el enfrentamiento al imperialismo econémico y las luchas anti-coloniales por la

liberacion nacional en América Latina, Africa y Asia —el llamado “Tercer Mundo’—, que se habilitara un

® Cf. mas al respecto en Gregory, 1994; 2004.



pensamiento que, también conscientemente, se escindira de los canones estrictos del racionalismo
occidental para proyectar modos alternativos tanto de conciencia histérica como de subjetividades
culturales’. La paulatina conformacién de una variada corriente intelectual poscolonial, en donde
conviviran y se retroalimentaran analisis de escritores, intelectuales, activistas, politicos y cientistas
sociales sobre las situaciones coloniales y las subjetividades de los dominados (A. Cesaire, F.
Fanon), sobre la liberaciéon nacional y las alternativas a la dicotomia capitalismo-comunismo (J.C.
Mariategui, Che Guevara, G. Nasser), sobre la modernidad, la hibridacién cultural y la agencia del
sujeto subalterno (M. Gandhi, R. Guha, G.C. Spivak, H. Bhaba, D. Chakrabarty), en suma, sobre las
multiples situaciones historicas, sociales, econdmicas y de género que la expansion europea a partir
del siglo XV por el mundo habia creado o habia contribuido a crear, las cuales no habian sido
reconocidas por los propios colonizadores, o habian sido parcialmente consideradas pero,
fundamentalmente, no desde el punto de vista de los colonizados. Desde una perspectiva general, la
critica puntual del llamado poscolonialismo contribuye a pensar en modos alternativos de abordar las
experiencias historicas de las sociedades no occidentales, trascendiendo el unilinealismo evolutivo

etnocéntrico de matriz hegeliana.

De una historiografia eurocéntrica hacia historias multicéntricas

La critica original de Said al orientalismo occidental puede sin dudas extenderse, de manera
analitica e interpretativa, a otras realidades y situaciones historicas en regiones del planeta afectadas
por el contacto con lo occidental. En rigor, se trata en primer lugar de producir una epistemologia
critica sobre las imagenes, los modelos, los estereotipos que nos han legado y que nos hacemos y
utilizamos sobre las sociedades no occidentales. En segundo lugar, se trata también de aceptar las
epistemologias nativas de dichas sociedades como discursos sobre la realidad y la historia validos en
si mismos. En efecto, el estudio critico de las sociedades asiaticas y africanas representa la
validacion de la alteridad cultural en la experiencia histérica: se trata, pues, de comprender al Otro
histéricamente, analizando cémo el colonialismo y el imperialismo occidental ayudaron a configurar
esa imagen del Otro y, entonces, de tratar de superarla a través de un actitud critica sobre coémo
conocemos Yy representamos a estas sociedades. En definitiva, entonces, dicha actitud historiografica
critica es la que permite no solo cuestionar los modos coloniales de conocer y representar (y asi, de
nuevo, de esencializar) al Otro cultural, sino también habilitar la posibilidad de producir una
historiografia alternativa que trascienda el eurocentrismo implicito en la disposicién original —y aun
prevaleciente en muchos ambitos académicos y no tanto— para estudiar las sociedades y culturas del
mundo no europeo.

Podemos referir ahora, aunque brevemente, a tres recientes e importantes estudios que

cuestionan la legitimidad de una vision eurocéntrica de la historia mundial, aunque ciertamente

" Puede encontrarse una exhaustiva introduccion historica al respecto en Young, 2001.
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pueden mencionarse muchos mas®. En primer lugar, la critica que M. Bernal ha realizado con la
publicacion de Black Athena (1987) al modo en que la filologia clasica y otras disciplinas
humanisticas de la Europa ilustrada construyeron en los siglos XVIIl y XIX una imagen de la antigua
Grecia como un “milagro cultural”’, ignorando los aportes orientales en el desarrollo de la civilizacion
griega, permite cuestionar la linealidad progresiva y auténoma del ascenso de Occidente hacia su
hegemonia mundial durante los ultimos quinientos afios®. Asimismo, la discusion efectuada por J.
Hobson en The Eastern Origins of Western Civilisation (2006) sobre la importancia de las
civilizaciones orientales, especialmente la china, en el proceso que desembocara en el comienzo de
la expansién europea por el mundo, permite también comprender la complejidad histérica de la
interaccion entre sociedades y civilizaciones para explicar la contingencia que significa el Occidente
hegemonico: rastrear la genealogia que culmina en la hegemonia occidental en el mundo actual
implica también desarticular los mitos eurocéntricos que abogan por sostener a ese resultado
histérico como inevitable. Finalmente, la obra The Theft of History (2006), escrita por J. Goody,
indaga de manera revisionista en la construccion historiografica del orden histérico que desemboca
en la primacia occidental en el mundo actual, en los modos en que la ciencia, la civilizaciéon y el
capitalismo han sido configurados como fenémenos esencialmente occidentales, al igual que ciertas
instituciones (i.e., las universidades), ciertos valores (el humanismo, la democracia y el
individualismo) y ciertas emociones (el amor). En suma, esta corriente historiografica no eurocéntrica
—lejos de constituirse en un movimiento homogéneo— demuestra, mas alla de su deconstruccion y su
critica, la posibilidad de concebir el pasado histérico de Asia y Africa a partir de perspectivas mas
comprensivas, con multiples focos y centros a partir de los cuales elaborar una narrativa histérica, en
donde la periferia europea no se encuentra girando indefectiblemente en torno al centro europeo, sino
que tiene su propia voz y multiples testimonios'®.

La sintesis de critica historiografica e ideolégica que hemos presentado aqui de manera,
asimismo, extremadamente breve apunta a servir —esperamos— como introduccion reflexiva al estudio
concreto de las distintas realidades histdricas, geograficas y culturales de las multiples sociedades
que habitaron y habitan Asia y Africa. Una comprensién critica de dichas sociedades no puede
simplemente efectuarse a partir de una observacion superficial de catalogos de datos empiricos o
anécdotas exoticas. La comprension deberia ser, en efecto, mas profunda; deberia vincular la
superficie del exotismo con los discursos que categorizan y definen esa otredad, deberia ir mas alla

de los estereotipos culturales.

& Por ejemplo, y haciendo referencia a la historia antigua de Oriente, usualmente considerado como “la cuna de la civilizacion”,
M. Liverani (1999), en una breve intervencién, ha propuesto recientemente una perspectiva multicéntrica sobre los origenes de
la civilizacion, que pueden estar situados en el Cercano Oriente antiguo, sin que ello nos remita a pensar necesariamente en
grocesos evolutivos unilineales, analogos a la concepcién hegeliana de la historia universal.

No ignoramos aqui las acertadas criticas disciplinares que se le han realizado a Bernal y su proyecto revisionista (cf.

Lefkowitz y MacLean Rogers, 1996); pero si reconocemos la importancia del gesto historiografico que implica la obra de Bernal
al cuestionar paradigmas interpretativos de la historiografia tradicional sobre los origenes de la civilizaciéon occidental en la
antigua Grecia (cf. mas al respecto en Dussel, 2000).
'% Notablemente, los tres estudios referidos pertenecen a tres académicos europeos. Otros académicos no europeos (i.e., R.
Guha, H. Bhaba, D. Chakrabarty, S. Amin, E. Dussel, entre muchos otros) también han publicado estudios criticos del
eurocentrismo, aunque a través de disciplinas y canales intelectuales europeos/occidentales. La relevancia, sin embargo, que
tienen estos tres autores europeos, también entre muchos otros, es que han logrado instalar el debate y la autocritica en el
seno mismo de las instituciones académicas occidentales, habilitando asi la posibilidad de un cambio conceptual que
trascienda la concepcién histérica eurocéntrica desde los propios nucleos intelectuales de Occidente.
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Para finalizar, y desde una perspectiva comprensiva tanto histérica como antropoldgica: pensar las
sociedades de Asia y Africa es también pensar en las sociedades occidentales, y también en
particular en las latinoamericanas; en los modos en que las sociedades son histéricamente
configuradas por procesos Yy fuerzas socioecondmicas locales y globales, pero también
historiograficamente representadas por discursos e ideologias, implicita o explicitamente vinculadas a
dichos procesos y fuerzas. Las mdltiples expresiones culturales de las sociedades de Asia y Africa
varian espacial y temporalmente: la religion, la politica, la economia, las artes, el pensamiento
especulativo, etc., son comparables a fendmenos analogos en las sociedades occidentales solamente
en paridad de condiciones analiticas e interpretativas. Occidente, en efecto, no puede seguir siendo la
Unica vara con la que se computan y valoran aspectos culturales no occidentales sin caer en un
sencillo etnocentrismo. Por cierto, la diferencia aqui no recae particularmente en la metodologia
comparativa empleada sino, antes bien, en la epistemologia del discurso que interpreta y compara.

En rigor, el acto de diferenciar entre las categorias analiticas arriba mencionadas es, sin dudas,
parte de un marco conceptual propiamente occidental, el cual debe ser explicitado por una
epistemologia critica que reconozca la incidencia de otras epistemologias, de otras configuraciones y
matrices intelectuales, alternativas a la occidental, detras de los fenédmenos sociales, culturales e

histéricos que se desea comprender.
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CAPITULO 1

Reflexiones metodolégicas para la investigaciéon en contextos
africanos

Natalia Cabanillas

En el ano 2007, la feminista nigeriana Amina Mama escribe un articulo cuyo titulo se pregunta
sugestivamente: ;Es ético estudiar Africa? ;De qué forma tal pregunta resulta pertinente? ;A qué
tipo de actividad cientifica se orienta su critica? §De qué forma es posible iniciar, continuar o avanzar
en estudios sobre algun grupo humano/proceso/produccién en Africa, cuando el continente ha sido
recurrentemente construido e imaginado -diria Valentin Mudimbe (1996)”- como el Otro absoluto de
Occidente? Cuando casi todo el “conocimiento” disponible esta atravesado por estereotipos racial-
sexuales. ;Coémo participar de la actividad cientifica (o de la lectura) y construir en el camino
herramientas que nos permitan detectar y deconstruir los discursos exotizantes e inferiorizantes sobre
el continente y sus habitantes? El presente capitulo se escribe intentando responder esa ultima
pregunta. Se nutre de enriquecedores debates desarrollados en el campo de estudios africanos y se
orienta por dilemas concretos que se me presentaron durante el llamado “trabajo de campo”12 de
doctorado en Ciudad del Cabo (2014-2015). Este capitulo no pretende ser conclusivo ni brindar
recetas. Abre una serie de cuestiones para el debate y sugiere caminos posibles, incluyendo

informaciones practicas. Es estrictamente introductorio, basico en el mejor de los sentidos.

"' Me permito brindar una explicacién sobre el sistema de referencias utilizado. El sistema de citado del presente texto es APA,
sin embargo, me he dado la libertad de modificar algunas de sus normas estandarizadas por la Sociedad Psicoanalitica [norte]
Americana. Considero que nuestro referencial tedrico muestra una red de didlogos intelectuales. Estos didlogos, en un texto
[que se pretende] feminista e interseccional no puede prescindir del nombre de pila, Unico indicador de género de los y las
autoras, asi cada cita sera (Nombre Apellido, afio). Buscando producir la inexistencia de la diferencia jerarquica entre los
escritos tedricos y los discursos politicos, las mujeres activistas entrevistadas y citadas a lo largo del texto aparecen en el
mismo formato que la bibliografia, y sélo en el apartado Referencias podemos saber si se trata de una entrevista, documental o
un texto académico (Cabanillas, 2016). Inspirada en los estudios Sur-Sur, escojo entre los textos utilizados, de preferencia,
autoras del Sur Global, algunas feministas del Norte cuyos textos son insustituibles todavia (el concepto de conocimiento
situado de Donna Haraway), y —de preferencia a quienes dialogan con las ciencias sociales del Sur y feminismos del color.
Autores afro, africanos o del Sur y algunos autores del norte cuyos aportes son extremadamente significativos para este
articulo (Terence Ranger). De ninguna forma considero que el pensamiento occidental no sea parte del conocimiento sobre
Africa, si embargo en la lectura y referencias realizo un recorte particular.

"2 La idea misma de trabajo de campo es problematica, y aunque no pretendo desarrollar el debate aqui, basta decir que es
preciso desnaturalizar que existe tal cosa como “un campo”, cuyo topos remite a un area aislada, rural, sin conocimiento
cientifica sobre si misma; que ese campo es el espacio-tiempo donde se recolectan los datos o fuentes; y que la escritura
académica se debe realizar lejos de ese campo, en un ambito que es estructural y ontolégicamente diferente al Campo. Mi
trabajo de investigacion se enfoc6 en un area urbana, con mujeres-intelectuales-activistas, algunas de ellas bibliotecas vivas,
algunas de ellas con formacién académica. Un campo que es activo productor de conocimiento, a veces en formato
académico. La idea misma de ir “a campo” en Africa [recolectar datos/apropiar datos?], que seran analizados en la lejana
metrépolis desarrollada cientificamente es definitivamente ajena a la perspectiva de este articulo.
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La formacion de estereotipos raciales

Para hablar de la historia de Africa y/o de su presente, es preciso tener en cuenta céomo fue
construida en el discurso de la modernidad': como una entidad homogénea, un todo salvaje y
atrasado. Todo lo que no se corresponde con este estereotipo es de alguna forma desterrado del
mundo africano, considerado, un Africa no real, no verdadera, incluso no Africa.

El racismo y el sexismo son constitutivos del “sistema moderno colonial de género” (Lugones,
2008) y como tal, seria imposible entenderla sin abordarlos. Enrique Dussel (2008: 341) plantea que
la modernidad tiene dos caras, una de ellas producida como visible, donde se localizan todos sus
atributos “positivos”. Los encantamientos de la modernidad, segin Saurab Dube: la filosofia, el
racionalismo, los universales abstractos de democracia, libertad y justicia; el desarrollo tecnoldgico y
el comercio; el paradigma de hombre-blanco-heterosexual de clase media alta habita
(descorporeizadamente) la cara visible de la modernidad y a ella pertenece: es un ser individuado y
universalizado. Para Dussel, la modernidad posee también una cara oculta, que siendo constitutiva
para la modernidad es pensada, construida imaginada y performada como inexistente. En esa cara
oculta estamos todos los sujetos Otros: indigenas, africanos, mujeres, los seres de frontera, en la
terminologia de Gloria Anzaldua (1999). Agrega Anibal Quijano (2000® y 2000b) la conquista de
América produce y habilita el proceso de racializacion mundial: la raza se vuelve un dispositivo que
estructura la division mundial del trabajo. Con absoluta sapiencia, Maria Lugones (2008) y Rita
Segato (2007; 2003) nos recuerdan que no existe la division mundial del trabajo sino como un
proceso generizado14 (ademas de racializado), donde la poblaciéon extraeuropea estara condenada
principalmente al trabajo forzado, servil o esclavo, y las mujeres al trabajo impago reproductivo, y en
las colonias al servicio brazal forzado: laboral o sexual. En el area de estudios africanos, Walter
Rodney (1982) desarrolld una tesis analoga cuando en su texto fundacional “Cémo Europa
subdesarrollé a Africa”, planteé la conexién entre el desarrollo de relaciones de produccion
capitalistas y trabajo libre asalariado vigentes en la metrépoli y la implementacién de relaciones
sociales esclavistas y de servidumbre, asi como el atraso tecnoldgico en los territorios coloniales.
Africa y sus habitantes estarian inevitablemente ubicados en esa cara oculta, producidos como
inexistentes, incluso cuando fueron parte constitutivade la modernidad capitalista colonial.

Cuando abordamos el estudio de Africa nos encontramos con dos particularidades: la primera es
un gran vacio de conocimiento -lagunas- no sabemos de su geografia, cantidad de paises,
independencias. Procesos basicos nos son enteramente desconocidos, incluso como estudiantes o
profesores de historia. Al mismo tiempo que poco conocida, Africa es un locus que proyecta
obsesiones occidentales ad-infinitum en torno a -por lo menos- dos elementos: sexualidad vy

seguridad. Por tanto, la ausencia inducida del continente es acompafiada de la proliferaciéon de

" De ninguna manera considero que los discusos de la modernidad sean homogéneos, o un todo indivisible. Lo enuncio de
esta forma a fines practicos y porque considero que independientemente de sus variaciones y diferencias internas
significativas, poseen un mismo efecto de realidad: alimentar el pensamiento etnocéntrico.

'* Generizado es un neologismo, que en la literatura feminista también encontramos como genderizado. Proviene del inglés
gendered, es decir diferenciado segun el género.

16



estereotipos racial-sexuales, que pueblan no sélo la imaginaciéon occidental, sino también nuestra
imaginacion latinoamericana (produciendo el Norte en el Sur).

Me propongo entonces, iniciar este texto abordando la formacion de los estereotipos racial-
sexuales en los contextos de conquista y colonizacién. No porque la génesis de Africa se ubique en
como fue contruida por Occidente, sino porque tales estereotipos habitan buena parte de la
bibliografia que leeremos. Africa entra en los manuales escolares solo cuando es “util” a occidente o
excusa para su expansionismo (Lucas Bruschetti, 2016), y en las noticias cuando es un “problema”
para las ex-metrépolis (por ejemplo, cuando los refugiados llegan a Europa, cuando explota una
epidemia temible).

En los trabajos fundacionales de Valentin Mudimbe (1988; 1994), el autor establece de forma
detallada las formas en las que Africa fue construida como el Otro Absoluto de Occidente; como tal,
sin historia, sin cultura, conocimiento filoséfico o pensamiento (Joseph KiZerbo, 2011; 2013): sin
humanidad. Dominada por la naturaleza, Africa fue insistentemente representada como un espacio
habitado por seres animalizados de sexualidad lasciva y exacerbada (Desiree Lewis, 2006). En la
produccion de estos estereotipos contamos no sélo con expresiones de divulgacion populares, sino
también a los grandes “Padres” de la filosofia occidental.

Hegel sentencia que Africa es una entidad sin historia, en un momento en que la disciplina se
definia por la presencia de escritura. Paradéjicamente Egipto es una de las sociedades mas antiguas
en desarrollarla, sin embargo sentenciara el filésofo aleman: “Egipto sera considerada como una
referencia del paso de la mente humana de su fase Oriental a su fase Occidental, pero no pertenece
al Espiritu Africano” (Hegel, 1956: 93-99). Egipto Antiguo con su innegable desarrollo cientifico, de
ingenieria y calculo, es desterritorializado y blanqueado. Por un lado, atribuido a la genealogia de
la historia occidental, y en este sentido apropiado15; como si el Africa del norte, por tener relacién
histérica con el Medio Oriente y Europa no fuera parte de la entidad geografica Africa; Cheik Anta
Diop (1988) estudia detalladamente las formas en que la influencia de las culturas negras en Egipto
es obliterada, al punto que todo su desarrollo se atribuye a la poblaciéon no negra, desconociendo la
articulacion con los reinos Nubios y las migraciones continentales a la vera del rio Nilo que precede al
Egipto Faradnico; desterritorializado y des-ennegrecido, Egipto antiguo pasaria a ser parte de la
“Historia Universal”, por definicion, no africana™®.

En la “Invencién de Africa”, Mudimbe (1996) considera que tal estereotipo habla mas de Europa
que de Africa misma'’. “Africa paso a ser un Otro, que era cualquiera menos yo, mas aun, se volvio la
clave a través de la cual las diferencias anormales especifican la identidad de un yo -mismo, Same en
el original, traduccidon propia- (Mudimbe, 1996, 12). De ahi la insistencia en producir

performativamente /o primitivo. Retomado a Chimamanda Adichie (2009), el problema no reside en la

'S Egipto antiguo es un pasado histérico en el que Europa no participo de forma alguna, excepto en el discurso sobre la historia;
Egipto es producido como parte del mundo occidental, a pesar de estar geograficamente situado en Africa. A eso llamo de
apropiacion. A su vez, los artefactos culturales, obras de arte y produccion de orfebreria es materialmente apropiado para ser
decontextualizado —alienado- de su lugar de produccion; re-inscripto en la museoldgica de las metropolis, disponible para el
consumo cultural de la Unica porcion minoritaria que reclama el mundo para si: Europa. Esta geopolitica de la apropiacion
sigue vigente especialmente en el trafico de piezas de arte antiguo.

'® Vale recordar que en palabras de Hegel, Africa no tiene historia “ni desarrollo alguno que pueda mostrar”.

' Parafrasis obvia de la tesis de Edward Said, en Orientalismo. La obra de Mudimbe es posterior, en gran medida se alinea y
enmarca en la tesis mencionada; sin embargo, el foco de su investigacion es como se produce esa entidad imaginaria llamada
Africa.
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difusién de las tragedias que ocurren en Africa y cuya existencia es innegable, sino en que lo Unico
que se difunde son eventos desastrosos. La sucesion inexplicada de tragedias, confirma y crea la
imagen de un Occidente “mas estable”, “mas avanzado”, “mas seguro” y en ultima instancia, “mas
humano”, en comparacion relacional. Los elementos que siempre quedan fuera del analisis es cémo
el avance de Unos (por ejemplo, las comunicaciones satelitales y la microtecnologia) se basa en la
tragedia de Otros (La guerra del Congo o Gran Guerra Africana del 96 al 2001, azuzada por el control
territorial de las areas de produccion de coltano).

La produccion de la “inexistencia” o ausencia de la historia africana atraviesa desde los canones
de la filosofia occidental hasta los libros de textos de escuela primaria de un pais como Argentina
(Lucas Bruscheti, 2016), que poco y nada participd de los “beneficios” del sistema moderno colonial.
Diferentes operaciones conceptuales son parte de la “produccion de la ausencia”. Los procesos
histéricos son pasados por alto: omitidos o desconocidos, inclusive aquellos que podrian entrar en el
“catalogo de civilizaciones”. Las relaciones inter-estados junto con el comercio intercontinental, desde
las caravanas arabo swahili uniendo el interior de Africa central con la costa del Oceano Indico y esta
con Asia y con el Cuerno de Africa (Silvério, 2013b: 15); al comercio transahariano de las ciudades
del Sahel sudanés (Silvério, 2013a: 458); la construccion de ciudades estado, estados, sultanatos y
reinos entre los siglos XV y XVIII (Silvério, 2013b: 288); la produccion de conocimiento teoldgico en
Timbuktu (Silvério, 2013a: 550; y Silvério, 2013b: 73-77), s6lo por mencionar algunos ejemplos.

Una primera forma en que opera el silenciamiento es porque las contribuciones o desarrollos
endégenos del continente aparecen, invisibilizadas o sistematicamente subvaluadas; en
contrapartida, las fuerzas externas (trata esclavista atlantica, colonialismo, imperialismo) adquieren en
estas representaciones una capacidad de agencia desmesurada. En esta sintonia, encontramos
hasta el dia de la fecha inimeros discursos sobre la “Historia de Africa” que reifican el lugar pasivo de
africanos y africanas en los procesos sociales; sin ir muy lejos, el manual de Ana Maria Gentili (2012)
El Lebén y el Cazador publicado por la prestigiosa CLACSO, después de una enriquecedora
introduccion, reduce la conquista del continente a la iniciativa de un pufiado de hombres blancos bien
armados y decididos a penetrar en el continente; en sus palabras la socidloga italiana que declara
tener interés en areas de género, en la pagina 169, menciona “Asi, el imperio francés en Africa fue
producto de la accién de militares ambiciosos, como Bugeaud, Faidherbe, de Brazza, Gallieni”. De
forma recurrente, crea un regimen de visualizacion, reitera que la victoria en la guerra de conquista se
debié a la superioridad tecnoldgica, e insiste en que la poblacién africana no disponia de medios para
resistir. Con esa sentencia, omite mencionar los cientos de guerras de resistencia que la poblacion
africana libré. En cambio, se refiere a tales actos politicos como “problemas”.

“La resistencia de poblaciones somali causé siempre problemas en las riberas del rio Giuba
(Yuba), principal via de penetracion a las regiones ricas en marfil. La resistencia antialemana de las
poblaciones costeras destruyo el comercio en toda la region, pero el mismo efecto tuvo el bloqueo
briténico de la costa keniana, destinado a impedir que comerciantes arabe-suajilis proveyeran de
armas a los rebeldes” (Gentili, 2012: 190).

No me cansaria de preguntar, jcausé problemas para quién?, ni de rechazar el uso de verbos

como penetracion o actitud ambiciosa para referirse a las guerras de conquistas, erotizandolas.
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¢ Destruyd qué comercio? ¢ El comercio indigena o la extraccion europea y militarizada de marfil? Si
bien la autora reitera inumeras veces que la superioridad tecnolégica europea, y la falta de armas en
Africa fueron la causa de la victoria, en este parrafo reconoce que las caravanas de comercio arabo-
swahilis proveian de armas a los pueblos en resistencia. A pesar de mencionar el comercio arabo
swahili, omite mencionar que este dominaba 3,000 km de costa sobre el Océano indico y su conexién

con el interior. A pesar de estas sofisticadas redes, generaliza en la pagina 175:

Las sociedades africanas en vias de desestructuracion-reestructuracion, debilitadas,
fragmentadas y aisladas, no estuvieron en condiciones de resistir eficazmente la
voluntad y la accién imperialista, ni poseian medios, armas, organizacion, recursos

logisticos o de comunicacion que les permitieran hacerlo.

La autora ignora deliberadamente que muchos pueblos africanos estaban armados hasta los
dientes para el comercio miitarizado de marfil y esclavos, que en 1880 ya llevaba siglos de existencia
(cuya logistica era africana y no europea); y que otros se armaron para resistir, como por ejemplo, el
levantamiento del pueblo Mbundu contra los portugueses, comandado por la Reina Nzinga, desde el
siglo XVII; la formacién misma del pueblo Zulu, agrupamiento de hombres y mujeres Nguni en armas
para resistir la avanzada afrikaner e inglesa, quienes sin contar con armas de fuego inflingieron
derrotas historicas a los ejércitos blancos. Gentili oblitera también que la conquista no fue ni simple, ni
rapida, y que por el contrario los primeros 30 afios contando desde 1884 fueron dominados por
conflictos, diplomacia y guerras contra la poblacion local. El uso recurrente del verbo “penetrar” para
relatar las incursiones de rapifia y conquista, reifica la erotizacién de la violencia colonial, la
feminizacion del territorio y la visién europea de una Africa accesible desde las costas.

Una segunda forma de silenciamiento, es la atribuciéon de agencia nula de la poblacién africana en
la produccion de conocimiento, ingenieria, religion, filosofia o arte. Al respecto, Valentin Mudimbe
(1996: 13-14) comenta un pasaje perteneciente a Carl Sagan, profesor de astronomia en Cornell

University, quien comienza por notar su sorpresa:

en contraste con casi todas las sociedades precientificas, los Dogon sostenian
que los planetas y la Tierra rotaban sobre sus ejes y alrededor del sol (Sagan,
1983: 81). Los Dogon fueron mas alla: sostenian que Jupiter tenia 4 satélites y
que Saturno esta rodeado de un anillo. A diferencia de todos los astrénomos
previos a Kepler, los Dogon predijeron correctamente que el movimiento de los
planetas era eliptico y no redondo (1983: 81). Los Dogon observaron que Sirius
tenia una estrella de compaifiia, la cual tiene una érbita sobre Sirius de 50 afios.
Dijeron también que era una estrella muy pequefia y pesada hecha de un metal
especial llamado Sagala que no se encuentra en la tierra. Lo remarcable del
asunto es que Sirius —esta estrella visible- tiene una oscura compaiia -Sirius B- y

cuya orbita eliptica demora 50.04 -+ 0.09 afos. Sirius B es el primer ejemplo de
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una enana blanca orbitando otra estrella descubierta por la astronomia moderna.
Su materia esta en estado de degeneracion relativista, un estado que no existe en
la tierra, y debido a que los electrones no estan unidos al nucleo puede ser

descripta apropiadamente como metalica. (Sagan, 1983: 83).

A continuacién, Sagan especula sin ninguna prueba: “se me figura que los Dogon tuvieron alguna
visita galileana, un diplomatico, un antropélogo temprano, un comerciante”.

Lo interesante del caso, es que Sagan es un difusor de conocimiento cientifico, y en la época en
que tal conocimiento en el pais Dogén esta documentado, esto no habia sido todavia “descubierto” en
Occidente. ;De qué forma una visita occidental podria haber informado a los Dogén de un
conocimiento que Occidente no poseia? ¢ Por qué resulta imposible para Carl Sagan imaginar que
fuera un conocimiento enddégeno? La versién mas esquizofrénica de esta operacién es la atribucion
de agencias extraterrestres en todas las obras de ingenieria no occidentales en revistas populares
como “Muy Interesante” y programas de television. La mera idea que todo lo que acontece fuera de
occidente y que la ciencia occidental no consigue explicar proviene del mundo extraterrestre
responde al mito de la superioridad blanca, donde ninguna sociedad humana puede ser considerada
tecnolodgica o cientificamente superior al desarrollo atribuido a Europa. Si por algun motivo hay
pruebas de tal superioridad, entonces hay una agencia no-humana responsable.

Acerca de la astronomia en el pais Dogoén, hay otro elemento que Mudimbe no trabaja: este
conocimiento cientifico esta asociado a un ritual que se celebra en el pais dogén cada aniversario de
la elipsis de Sirius B. La asociacién entre ciencia y religiosidad es novedosa desde el punto de vista
occidental, donde la iglesia catdlica medieval participé activamente de la destruccion y represion de
conocimientos. Un ritual, que podria ser observado de forma despistada por un antropélogo como
una expresién de tradicion, animismo, primitivismo y muchos etcéteras. Esta breve mencion ilustra la
cuestion de las fuentes y los lenguajes en que se expresa —por ejemplo- el conocimiento cientifico.

En cualquier caso, la bibliografia sobre Africa sera objeto siempre de lo que los estudios
poscoloniales llamaron de “una lectura a contrapelo”, entre-lineas, deconstructiva, leyendo la
bibliografia como se leen los archivos de la represion (Ranahit Guha, 2002).

Lejos de haber desaparecido, tales estereotipos son actualizados a través de otros artefactos™.
El complejo industrial de las ONGs humanitarias (Busisiwe Deyi, 2015) y sus voluntariados (pagos)
en Africa también insisten en la produccion de sus clientes: las victimas pasivas, receptoras de
donaciones y proyectos “de desarrollo” (Moénica Cejas, 2002). La “pesada carga del hombre blanco”
de llevar la civilizacién a Africa se reinventa en “la pesada carga de la mujer blanca”, un tipo de
feminismo adosado a los programas de la cooperacion internacional (Mohanty, 2008a: 2008b).
Desde escritorios, este tipo de “solidaridad” cree en su capacidad superior de saber lo que Ofras

Mujeres necesitan para sus vidas, incluso cuando no las conocen ni hablan sus lenguas.

'® Mudimbe analiza la expropiacion y circulacion de fetiches, objetos que conquistadores robaban en las guerras de conquista y
vendian o hacian circular como “arte africano”. Tales objetos servian como una especie de prueba material del primitivismo y
portadores de poderes misteriosos; la performance de lo primitivo, es nuevamente rentable. Tales objetos no siempre eran
considerados piezas artisticas. Este tipo de mercado contintia hasta la fecha: el tréfico ilegal de piezas de “arte africano
antiguo” es moneda corriente en el continente, y promueve la extraccién desde Africa a las colecciones privadas de las
metropolis.
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El turismo es también una forma de crear y experiementar la diferencia. A través de las
empresas de safaris, se vende el “conocer la verdadera Africa” (Ménica Cejas 2006; 2007; 2010), a
través de la actividad voyeuristica-fotografica, sea en la sabana o en las areas mas castigadas
econdémicamente; aprovechando la libre circulacién de cuerpos blancos en el continente para la
produccion (y expropiacion) de imagenes exotizadas: la naturaleza salvaje y el reino de la pobreza
(Andi Mkhosi, 2005).

Género y colonialismo: estereotipos y representaciones

La conquista y colonizacién de Africa a fines del siglo XX produjo también un conjunto de
estereotipos generizados. El continente fue representado en la literatura y en mapas imaginarios20
como tierras virgenes penetrables, disponibles para la apropiacion voraz de los colonizadores (Anne
McClintock, 1995). La geografia a-ser-conquistada, des-cubierta y apropiada es producida como
pasiva; apropiacion que seria posible con la penetracién desde la costa (espacio de lo conocido) al
interior del continente (lo desconocido, fuente potencial de riquezas); en este locus generizado, se
crea también una masculinidad blanca metropolitana basada en el ejercicio de la violencia, y en la
erotizacion de la conquista y la guerra como metaforas de la violencia sexual; violencias que
encierran el potencial de enriquecimiento ilimitado: la apropiacién de recursos mineros.

Asociado a la erotizacion de la violencia y la conquista territorial, se produce también el
estereotipo de una Africa habitada por seres hiper-sexuales (Lewis, 2011b; Pumla Gqola, 2015;
McClintock, 1995), creando tanto el mito de la mujer africana (y negra) provista de un deseo sexual
irrefrenable, como el mito del violador negro”. Relatos de viajeros asocian insistentemente la nudez y
las caracteristicas fisicas con un apetito sexual fuera de la norma, pecaminoso y punible en el caso
de los hombres; aprovechable y rentable en el caso de las mujeres. La ciencia racista -médica,
antropoldgica o social- confirma también la codificaciéon de las diferencias fisicas como diferencias de
caracter, conducta e inteligencia; en este punto, Africa se vuelve el reino de lo natural, en
contraposicion a una Europa que se autoproclama racional.

En el famoso libro Corazén de las tinieblas, Joseph Conrad (2005) asimila la internacién en el

continente con la pérdida de la razén; asi no soélo sus habitantes serian mas cercanos a la naturaleza

9 Aunque no sea posible desarrollarlo aqui, cabe mencionar que el llamado “reparto de Africa” realizado en la famosa
Conferencia de Berlin (1884-85), fue precedido por 3 siglos de enclaves en las costas del continente para la extraccion de
marfil y seres humanos esclavizados, principalmente. Autores como Fieldhouse, inclusive, plantean que la conquista de fines
del siglo XIX no fue el resultado de la iniciativa o necesidad metropolitana, sino una respuesta a las resistencias generalizadas
qoue los pueblos africanos oponian a los enclaves europeos.

% por ejemplo, menciona McClintock, la famosa obra de Kippling “Las minas del Rey Salomén”.

! Existen diversos estudios feministas sobre este mito. Basta aclarar que la existencia del mito del violador negro no oblitera ni
anula la existencia de la violencia sexual perpetrada por hombres africanos, afrodiaspéricos y negros. Cabe retomar una
conversacion publica en 2015 con Pumla Gqola, feminista sudafricana que ha estudiado y militado de forma destacada contra
la violencia sexual en su pais: todos los [grupos de] hombres violan; la diferencia es que cada vez que un hombre negro viola
se reifica el mito de que todos los hombres negros son violadores; cada vez que un hombre blanco viola, esto se atribuye a su
individualidad. El mito del violador negro responde a dos ejes del pensamiento estereotipador racista: un eje que sostiene la
imagen del hombre negro como un ser hipersexual y peligroso; y en consecuencia, la idea racista que seria imposible que una
mujer blanca establezca relaciones sexuales-afectivas consensuales con hombres negros. También se relaciona con la
ansiedad obsesiva de los colonizadores por controlar el peligro que representaban los hombres negros; no porque estuvieran
deseando —fodos-todo-el-tiempo- violar mujeres blancas, sino que tal obsesién blanca simboliza el miedo a la resistencia del
colonizado.
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que a la especie humana, sino que el contacto con la geografia del “Africa”’ traeria como
consecuencia la animalizacion y otros peligros. El territorio, como las sexualidades africanas, fueron
imaginadas desde occidente como pasivas y peligrosas simultdneamente, ubicadas siempre entre el
destino ineludible de apropiacion y la ansiedad por el control. En términos histéricos, especialmente
las regiones ecuatoriales fueron conocidas como “La tumba del hombre blanco” debido a la
sistematica desaparicién de exploradores en las areas selvaticas®. En simultaneo, en 1884-85, en la
famosa Conferencia de Berlin, los lideres de las metropolis trazaron las fronteras de las futuras
colonias en papel, como si fuese, un territorio facilmente apropiable.

Cuando menciono la formacion de estereotipos raciales generizados, me refiero a que
colonialidad y género adquiere significados y experiencias diferentes para hombres y mujeres
habitantes de territorios colonizados o esclavizados®. De acuerdo a Pumla Ggola (2010), las
mujeres africanas y asiaticas en la region del EI Cabo fueron producidas no sélo como seres
hipersexuales, sino como sexualmente disponibles. En tanto tal, este estereotipo legitima la
violacion sexual como ejercicio sistematico e promueve la invisibilizacién de tal crimen (Gqola,
2015). A su vez, la violacion sexual de mujeres asiaticas y africanas® en la colonia de El Cabo iba
unida a la institucion de la esclavitud y al aumento de rentabilidad de la misma: de acuerdo a
Gabeba Baderoon (2015), el Slave Lodge, o mercado de esclavos de la ciudad funcionaba como un
gran burdel. Las mujeres esclavizadas eran forzadas a la prostituciéon durante el tiempo que
permanecian en el mercado, hasta que fueran vendidas. A su vez, cada embarazo, reproducia el
valor de la inversién, aumentando el numero de esclavos.

En esta linea, es un colonialismo que participa activamente en la produccién de la
heterosexualizacion forzada, en condiciones en las que desarticula toda institucién de mediacién de
tales normas. En los matrimonios tradicionales (africanos)®® se involucra a las familias en la
negociacion de los términos del acuerdo, asi como se redefinen los roles y jerarquias de hombres y
mujeres después de tal unidn en cada uno de los grupos de pertenencia; en cambio en la esclavitud,
hombres y mujeres fueron reducidos a la condicion juridica de objeto, desprovistos de medios o
herramientas institucionalizadas para controlar lo que ocurria dentro de tal condicion.

Esta heterosexualizacion forzada fue acompafiada de la masculinizacién de las instituciones de
poder o cuerpos colegiados para la toma de decisiones en el periodo colonial, sea a través del
gobierno directo o indirecto. La colonizacién fue acompafiada de un abierto desconocimiento y

negacion de reconocimiento en todos los territorios coloniales de las instituciones de poder politico y

% ge asocia comunmente a las epidemias tropicales. Poco se hipotetiza sobre la no cooperacién de la poblacion local, por no
mencionar su hostilidad o asesinato.
% Esto también cuenta para la poblacion blanca. Las mujeres europeas en Africa angléfona eran sometidas a estrictas normas
de conducta calvinista, puritanismos sexual y reclusion en el hogar; mientras que los hombres tenian prerrogativas de ocupar
los espacios publicos, viajar, matar y violar entre otros, so pretexto de “defender el imperio”. La sexualidad africana masculina
pasé a estar fuertemente policiada y regulada por leyes; asi como toda relaciéon sexual o emocional entre hombres negros y
mujeres blancas fue codificada (y penalizada) como violacién, en el supuesto que una mujer blanca nunca podria consentir un
acto sexual con un hombre racializado como negro. El mito del violador negro también existio en la diaspora, en particular en
EEUU. En una buena parte de los territorios coloniales, la legislacion prohibia las relaciones sexuales y matrimonios
interraciales, siendo por tanto, un tabu. Las problematicas de las mujeres europeas y africanas en los territorios coloniales, no
es, desde mi punto de vista, asimilable. De ahi que las luchas de unas y otras corrieran por carriles historicos y agendas
rofundamente diferenciadas.
* procedentes del sur y este de Africa; de Malasia e India, principalmente.
% “Existe una variedad de formar matrimoniales y por tanto, el “matrimonio tradicional africano” no existe como tal, sino
multiples formas contractuales conforme cada grupo social. Ciertamente no siempre incluye a un hombre y a una mujer; asi
como tampoco no siempre presupone la exclusividad sexual de las mujeres.
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comunitario de las mujeres locales. Los poderes coloniales, independientemente de la metrépolis a
cargo- pactuaron la guerra y la paz con grupos de hombres mayores —las gerontocracias- y a partir de
esa relacion codificaron por escrito, por ejemplo, el derecho consuetudinario (Ranger y Hobswbawn,
2005). No sélo el poder de los grupos de mujeres o instituciones exclusivamente femeninas se
debilita, sino también la posibilidad de influencia de los jovenes dentro de sus propios grupos
nacionales, clanicos o étnicos. Al respecto, hay algunas investigaciones relevantes sobre la poblacion
Igbo y Yoruba en Nigeria, realizadas respectivamente por Ifi Amadiume (1987) y Oyeronke Oyegumi
(1997; 2010).

De esta forma, vale la pena recordar que cuando Carole Pateman (1995) escribe E/ Contrato
Sexual plantea como tesis dentro de la teoria politica, que el contrato social de la modernidad
presupone el contrato sexual; este garante que el colectivo de hombres blancos hetersexuales de
clase media occidentales® participen como colectivo, del acceso sexual y servicial irrestricto al
conjunto de las mujeres y a la explotacion econémica de los pueblos no blancos. Haria falta agregar
que si la modernidad produce al sujeto blanco masculino heterosexual en la cuspide del poder, su
acceso al conjunto de mujeres blancas se regula a través de la institucion del matrimonio, mientras
que el acceso a las mujeres de los pueblos colonizados a través de la esclavitud y violaciéon sexual:
bajo el mismo patriarcado, mujeres pertenecientes a diversos grupos racializados y de clase viven
bajo regimenes de género diferenciados (Raewyn Connel, 1983). Este no es un detalle analitico, es
una colocacion histérica de los movimientos de mujeres africanas y afrodiaspoéricas: el género es una
experiencia racializada (Sueli Carneiro, 2005; Bairros, 1995; Crenshaw, 2002; Elaine Salo, 2008; bell
hooks, 2002; Iman, Mama y Sow, 1997; Zethu Matebeni, 2011).

No es extrafio entonces que los llamados feminismos de color, afrodescendientes o africanos
reclamen insistentemente que la lucha contra el colonialismo y el racismo son luchas feministas.
Lejos de ser “mujeres demasiado oprimidas para saber lo que les conviene” (Mohanty, 1893), estan
considerando el sexismo racista [misoginoir]27 de los regimenes coloniales y su profundo impacto en
las relaciones de género. Los estereotipos asociados a las mujeres africanas estaban vinculados al
trabajo brazal, la fuerza fisica y capacidad de servicio. De ninguna manera caberian a ellas los
imaginarios (ni los mandatos) de mujer enclaustrada en el hogar, pasiva y virginal. Mas aun, autoras
como Kimberley Crenshaw (2001) en Estados Unidos, Luiza Bairros (1995) en Brasil y Jacklyn Cock
(1986) en Sudafrica han planteado que la libertad de las mujeres blancas se construye sobre la
esclavitud de las mujeres no blancas. Han investigado de qué forma la agenda del feminismo blanco
de la segunda ola, por ejemplo de ingreso al mercado de trabajo y quiebra de la independencia para
con el salario de un hombre, se cimenta sobre el trabajo doméstico en condiciones de servidumbre®®

de mujeres negras, afrodescendientes o indigenas.

% Aqui me doy la libertad de utilizar las categorias de la autora, pues su debate es desde la ciencia politica y teoria del Estado,
discutiendo con las ideas de Contrato Social. Sin embargo, en términos socioldgicos e histéricos, huelga decir, que categorias
como “Hombre blanco” “Mujer blanca” o “Mujer negra” no define absolutamente nada en términos de caracteristicas internas de
cada grupo.

z Misoginoir es un neologismo del francés que busca reflejar la especificidad del odio a las mujeres negras; diferente del
racismo genérico y de la misoginia.

= Hay que recordar que el trabajo domeéstico “en casa de familia”, la trabajadora no siempre recibe una retribucion monetaria;
el salario y derechos laborales son conquistas muy recientes (1994 en Sudafrica, 2014 en Brasil) y los horarios de trabajo “con
cama adentro” son interminables.
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Otro de los artefactos culturales de creacién y promocion de estereotipos raciales generizados
fueron sin duda los llamados Zoolégicos humanos y exposiciones coloniales, eventos populares de
afluencia masiva de publico, realizados en las metropolis, Inglaterra, Francia y Estados Unidos en los
siglos XVIII, XIX y en la primera mitad del siglo XX. Los Zooldgicos humanos tenian el propdsito
“pedagdgico” de mostrar las diversas etnias del mundo junto con su desarrollo tecnoldgico; de esta
forma, el recorrido busca afirmar y confirmar que las diferencias fenotipicas son socialmente
significativas, y que Oyegumi (1996: 15) llamé de “formas visuales (corporales) de codificar las
jerarquias”. Las exposiciones coloniales ofrecian asi una forma comodificada de experimentar el
imperio sin salir de la metropoli, al tiempo que promovian las ideas racistas sobre la evolucién.

En este caso, tales eventos crean la diferencia y estetizan la violencia sobre los cuerpos no
blancos. Por un lado, las exposiciones coloniales o zoolégicos humanos contrataban africanos o
africanas residentes en las ciudades, algunos de esas personas podian ser estudiantes universitarios,
cuya vida y vestimenta era asimilada al estilo citadino. Para el show sin embargo, debian exponerse
semidesnudos, en trajes supuestamente “tradicionales”, al lado de viviendas basicas y utilizando
tecnologias rudimentarias. No solo se produce la diferencia sino que es una diferencia inferiorizada:
seres sin sentido del lenguaje y sin expresiones culturales ni artisticas. Todo lo que exaltase el
caracter violento y atrasado era parte necesaria de aquellas exhibiciones. En otros casos
documentados, como el de Sara Bartmaan, mujeres o hombres de alguna regién de Africa eran
llevados con engafios y coacciones para ser parte de tales exposiciones, o directamente capturados.

En cautiverio o contratados para performar el Africa primitiva, inventar y teatralizar en miniatura el
mundo salvaje. La historia sangrienta del imperio se vuelve un espectaculo, y en un dia de paseo, se
puede experimentar la exotizacion del otro, la diferencia radical de la que habla Valentin Mudimbe. Al

respecto, me gustaria retomar un caso particular de analisis.
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Misogynoir: la formacioén de los estereotipos racial-sexuales en el

caso de Sara Bartmaan

Afiches de promocidn del espectaculo llamado “Venus Hottentote”

Londres y Paris, comienzos del siglo XIX.

De acuerdo al South African History Online Arquives, Sara Bartmaan nacié en 1789 en el Eastern
Cape, en una familia de ganaderos Khoikhoi y murié en Paris en 1815 a la edad de 26 afios. Como
buena parte de la poblacién Khoi San, ella fue vendida como esclava (a Pieter Willem Cezar) y
forzada al trabajo doméstico para una familia blanca de colonos. Posteriormente, su “duefio” y William
Dunlop la trasladaron a Europa, donde era presentada en espectaculos como una curiosidad exética
y salvaje. Para mediar el viaje, existid la firma de un contrato donde se mencionaba que Sara
trabajaria como empleada doméstica en Irlanda y participaria de exhibiciones. Probablemente, el
contrato fuera ficticio: Sara era iletrada y provenia de una cultura oral, era esclava en el momento de
firmarlo, con lo cudl el supuesto consenso expresado en la firma queda desdibujado, y finalmente

aunque el contrato indicaba que ella participaria de las ganancias, es mas que probable que fuera
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utilizada para enriquecer a sus esclavizadores. Tal contrato protegia a los captores frente a las leyes
inglesas, que en esa época ya prohibian la esclavitud.

En la Metrépolis, sus shows eran anunciados bajo el nombre de “Venus Hottentote”. Venus en
alusion ridiculizante a la diosa griega del amor. Hottentote fue el nombre que los colonizadores
holandeses le dieron a los grupos Khoi San, y que significaba orangutan. De esta forma el afiche de
promocion de su show nos anticipa el contenido miségino-racista “misogynoir”: “Diosa Orangutana del
amor”. La ridiculizacion opera desde la contraposicion entre la animalizacion y lo sagrado; destierra a
Sara de su componente humano: sea por la clasificacion étnica impuesta “orangutana”, sea por la
parodia y ridiculizacion de ser llamada “diosa del amor” en un espectaculo humillante, que incluyo la
prostituciéon forzada.

Misogynoir es un neologismo francés que apunta a la forma especifica de misoginia racista que
sufren las mujeres negras. No opera desde la inferiorizaciéon o minorizacién de las mujeres blancas,
cuya propuesta patriarcal es la domesticacion o confinamiento al espacio privado; en este caso, la
misogynoir a la que es sometida Sara Bartmaan es una des-domesticacion®® (destruccion de los
hogares y desestructuracion de los lazos familiares africanos), entrada forzada en el mercado de
trabajo como mercancia. Es la produccién de de los cuerpos de mujeres negras como disponibles
para el servicio laboral o sexual. Sometida asi a un régimen de humillaciones publicas. En Francia,
Sara fue vendida al cirquero Reaux; las presentaciones eran semidesnuda en una jaula, junto con
rinocerontes bebes y su “domador”.

En Paris, el naturalista Couvier solicitd en 1815 estudiar a Sara, sometiéndola a observaciones y
mediciones por un equipo de anatomistas, zodlogos vy fisiologistas. Concluyen que Sara era un
espécimen situado entre los seres humanos y los animales en la cadena evolutiva. Desde el discurso
cientifico, establecieron que padecia de esteafopygia, es decir, la acumulacion de tejido adiposo en
los gluteos y caderas. Tal “enfermedad” patologiza una caracteristica genética comun a todas las
mujeres, la cual se expresa acentuadamente entre la poblacion Khoi San. La diferencia corporal (en
especial la genital) es codificada como anormal; e imaginada como la prueba fisica de la jerarquia. La
patologizacion de la diferencia es una de las vertientes del racismo cientifico. En este caso, de una
ciencia misogynoir, la cual animaliza a las mujeres negras basandose en la medicién morfolégica de
los genitales externos y forma craneana.

Podria decirse que estos discursos son “parte de una época” dominada por un sentido comun
racista. Cabe preguntarnos, ¢el sentido comun de quién? ;Acaso la poblacion Khoi San que en el
siglo XV asesiné a todos los integrantes de un navio portugués, la primera vez que osaron colocar un

pie en El Cabo se creia destinada a la esclavitud? Acaso las mujeres mbundu que se levantaron en

# Cabe mencionar que dentro de las sociedades africanas y su variedad las mujeres tenian diversos estatus de acuerdo a su
edad, poseian instituciones feminizadas para la toma de decisiones politicas; trabajaban el cultivo de subsistencia y en muchos
casos eran las encargadas exclusivas del comercio. Su supervivencia no necesariamente dependia de sus familiares
masculinos, sino del acceso a la tierra. Tal acceso podia estar mediado por el matrimonio, pero también por la posicion de la
mujer en su grupo de origen, es decir por redes de relaciones. En algunas sociedades esta perfectamente documentado la
existencia de matrimonios entre mujeres o entre hombres. Estos matrimonios en cualquier caso incluyen la performance de
derechos y obligaciones del rol social de hombre y de mujer, independientemente de los genitales de uno y otro cényugue, y es
socialmente aceptado que tales matrimonios no suponen las relaciones sexuales. Una diversidad de autoras feministas
coinciden en sefalar que el colonialismo disminuy6 el poder de las mujeres dentro de sus propias sociedades. Esto no significa
romantizar las sociedades pre-coloniales. Si pensamos Unicamente en la cuestion juridica, en la normatividad colonial, las
mujeres africanas pasaron a ser menores de edad y como tales, absoluta e unilateralmente dependiente de los hombres. Entre
las etnografias histéricas mas sugestivas: Ifi Amadiume (1987) y Oyeronke Oyewumi (1996); también la coletanea coordinada
por Sylvia Tamale (2006) African Sexualities. A reader.
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armas guiadas por la Reina Nzinga de Ngola compartian el sentido comun racista de estar destinadas
al servicio sexual de los colonizadores? Cuando justificamos el sexismo o racismo de “los clasicos”
por la temporalidad en que tales textos fueron escritos, omitimos que ese es el sentido comun racista
de una parte bastante especifica de la poblacion mundial. El proyecto de provincializar Europa
(Dipesh Chakravorty Chaterjee, 2000) incluye evidenciar hasta el absurdo, el parroquialismo de sus
“verdades universales”.

Seria igualmente ingenuo imaginar que el racismo es “testimonio de una época pasada”. En enero
de 2016, Justin Parkinson, titula su nota para la BBC “Sara Bartmaan, la africana famosa por su

trasero que fue convertida en atraccién de circo™?

. Impune, la nota reifica: las mujeres negras entran
en la escena publica a través de sus atributos corporales exotizados e hipersexualizados. Aunque
Sara Bartmaan fue famosa y sigue siéndolo, en las crénicas y relatos no aparece el nombre de los
victimarios: quién la esclavizd, quién la vendid, quién ganaba dinero con el show, y quién la exploto
sexualmente. Es su nombre y su cuerpo el que es exhibido hasta el hartazgo.

En este caso, no hablamos de invisibilidad de las mujeres africanas (Gqola, 2010; Lewis, 2011);
sino de la construccion de regimenes de visualidad e hiper exposicién: Sara no controla las
representaciones que se hacen sobre su cuerpo, ni la circulacion de las mismas. La construccion de
estas representaciones solo puede ocurrir en el contexto de esclavizacién y colonialismo.
Parafraseando a Said, “Oriente fue orientalizado por que podia ser forzado a ello”.

Las inscripciones corporeizadas de estos estereotipos misogynoirs son performativas y altamente
productivas. Performativas porque crean la inferioridad negra a través de la exhibicion corporal
forzada; crean la diferencia, la negritud y con ella, la blanquitud; la expanden en sus sentidos
polivalentes y negativos. EI mismo cuerpo semidesnudo, en su contexto no es necesariamente
sexualizado; pero ese cuerpo negro desnudo en la Inglaterra victoriana es leido como de una
sexualidad exhuberante y bestial: ese cuerpo es la excusa y el fetiche de los que Ivette Abrahams
(2003) llamo de obsesién pornografica imperial.

La hiper-visibilidad de las mujeres negras en la escena publica -a la que entran a través de sus
genitales y atributos sexuales secundarios- es precedida conceptual y empiricamente por la
conquista. Sara ya habia perdido a toda su familia, producto de conflictos con los colonizadores y por
la esclavitud: antes que victima o esclava, Sara Bartmaan fue una sobreviviente. La circulacion
forzada y corporalizada de Sara Bartmaan para el entretenimiento metropolitano porta un mensaje: la
dominacion blanca sobre Africa es posible, es deseable, es un hecho. Africa puede encerrarse en una
jaula y volverse un show. Africa es construida como una cartografia feminizada y un espacio de
mujeres apropiables.

De ahi que esos regimenes de visualidad son productivos: primero alimentan un espectaculo que
estetiza y naturaliza la violencia sexual contra las mujeres negras“; segundo porque confirma y
consensua el derecho de los colonizadores al ejercicio del extractivismo: de riquezas, de animales, de
plantas, conocimientos, de personas y de sus restos mortales; tercero porque produce la superioridad

blanca a través del ejercicio de la violencia.

% Nota Disponible en: http://www.bbc.com/mundo/noticias/2016/01/160107_sarah_baartman_trasero_beyonce_finde_dv
My aqui cabe preguntarse qué significa la epidemia de violencia sexual que se vive —por ejemplo- en Sudafrica. Pumla Gqola
(2015) explora esta hipétesis en su libro Rape. The South African Nightmare
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Contestando las representaciones sobre los cuerpos de mujeres negras, se han producido re-
inscripciones desde el mundo del arte feminista (Lewis, 2011). Entre ellas, se cuenta la artista Tracey
Rose, en su fotografia Ciao Bela, Ms Cast, Venus Bartmaan, interpretada por la artista®. La fotografia
recrea el veld, paisaje natural de EI Cabo donde vemos una mujer negra, Trace Rosey, desnuda
caminando semierguida, mirando fijamente y con cabello black power. Tracey reinscribe a Sara viva,
autéonoma, atenta; el pasto nos impide ver el suelo que pisa: no hay en la fotografia un limite entre la
tierra ancestral y Sara. El nudismo fue utilizado en multiples protestas de mujeres y feministas, de
Nigeria a Sudafrica (Sheila Meintjies, 2007); y el cabello black power, simbolo estético de las luchas
antirracistas diasporica e internacional. El cuerpo de Sara Bartmaan en la fotografia de Tracey Rose
la re-inscribe, en la corporeizacién de la resistencia.

Tracey Rose performa a Sara Bartmaan en su propio cuerpo y proyectando en él los limites
inconclusos de las identidades raciales en su pais. Tracey es una mujer sudafricana que en el
contexto local seria considerada coloured o mestiza. La poblacion coloured reivindica su
ancestralidad asiatica mucho mas que su ancestralidad Khoi, y su caracter africano es contestado. La
poblacion de colonos holandeses se llamé a si misma de Afrikaner, que siginifica africano en
afrikaans; la poblacion negra se enuncia como africana o negra, en inglés African o Black. Ni en
afrikaans ni en inglés existe una palabra para enunciar la africaneidad de la poblacion coloured. Asi,
Tracey reimagina su genealogia (la de su comunidad), reivindicando la ancestralidad Khoi y creando
disrupciones en las formas en que las comunidades coloured sudafricanas se identifican.

Titula la fotografia “Ciao Bela, Ms Cast, Venus Bartmaan” (2001), un saludo de despedida, un
afio antes de que fuera posible su entierro y ritos funerarios. Como se saluda a una amiga, una
igual, una pariente “Ciao bela”. La saluda sin embargo en una lengua extranjera a Sara y extranjera
a Tracey, en italiano. En parte invocando el exilio de si misma que Sara vivid, en parte
recordandonos lo que significa vivir y morir en una lengua extranjera, la colonialidad del lenguaje y
las representaciones alienantes.

Ms Cast, aunque fue casada, Tracey la llama de Miss, una forma de respeto en el inglés
sudafricano para referirse a mujeres jovenes. Cast como sustantivo puede significar entre sus
muchas aceptiones, elenco o staff de una obra de teatro. El saludo asi, se complejiza: ¢ se despide de
Sara? ;0 de la Sara espectaculo? En esos afnos se esta preparando su viaje de retorno a su tierra
natal, es el fin de la exposicion del cuerpo de Bartaam.

Bartmaan es representada desnuda, pero en una desnudez que nos propone la mirada no
invasiva ni abusadora, una desnudez duefia de si, que propone otra politica del mirar. Parece estar
en posicién de cazadora, estd alerta. La clasificacion derogatoria hotentote desaparece y en su lugar,
la artista lo transforma en Venus Bartmaan, diosa del amor, desarticulando la ridiculizacién de su
nombre artistico. Caracterizada por la ironia, la obra de Tracey Rose despliega sentidos polivalentes;

remite a la critica que la artista coloca sobre el arte occidental y sus representaciones.

32 Para visualizar la fotografia aqui mencionada, seguir el link:
https://www.theguardian.com/artanddesign/gallery/2010/aug/08/photography-art#img-1
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Desde otra rama artistica, la contadora de historias, poeta y performer Diana Ferrus escribi6é “Un
Poema para Sara Bartmaan”, en su memoria y tributo. Diana Ferrus es activista feminista, fue
influenciada por la ideologia del Black Conciousness Movement, como toda su generacion; trabaja en
la University of the Western Cape como administrativa y fomenta talleres de escritura y poesia para
mujeres negras. Escribié el poema cuando estudiaba en Holanda, imaginando coémo seria la nostalgia
de Sara en tierras lejanas. El poema se volvié famoso y tuvo un rol central en la repatriacién de los
restos de Sara. La artista y activista acompaio los restos mortales de Sara hacia Sudafrica y participd
también de su enterramiento en el afio 2000.

Presionado por grupos Khoi San desde 1994, el primer gobierno democratico de Sudafrica inicid
las gestiones diplomaticas para la restitucion de Sara Bartmaan. Las gestiones no dieron resultado,
sino hasta que un senador presenté una iniciativa de ley que permitiera la repatriacion. Hasta
entonces, el cuerpo embalsamado de Sara, y sus genitales y cerebro conservados en formol eran
“patrimonio” del Musée de L'Homme, y este museo los exhibi6é hasta 1974. Hizo falta aprobar una ley
para liberar a Bartmaan de su cautiverio en muerte. Esta ley fue cuidadosamente redactada para
evitar que otros pueblos saqueados reclamaran los tesoros robados que tal museo alberga. Durante
el debate parlamentario en Francia, el poema de Diana fue leido y aclamado. Profético y emotivo: he
venido a llevarte a casa, proclamo la poeta. No fue sin embargo, el senador francés, el campedn de la
retérica: su secretaria, en cambio conocié el poema, contacté a Diana y lo tradujo al francés. La
reparacion del dolor -tal vez- sea una cadena de eslabones femeninos.

Diana Ferrus (mujer negra, activista, amante de las historias) recita y se emociona, no oculta los
ojos vidriados: el itinerario tragico de Sara es un viaje en primera persona. Su restitucion, también. A
pesar de ser un caso extremadamente conocido, nos recuerda Pumla Ggola (2010), sabemos muy
poco de Sara, de sus decisiones, anhelos y posibilidades. El archivo colonial reifica la desposesién de
la agencia de sujetos-otros (Achille Mbembe, 2002; Carolyn Hamilton 2002; Verne Harris, 2002). La
restituciéon de su humanidad péstuma y regreso de sus restos a su tierra natal, parece indicar que la
voz de la subalterna (Gayatry Spivak, 1998) es dificiimente audible desde el conjunto de documentos
validados como fuentes histéricas. Sin embargo, desde registros artisticos, Sara Bartaam, su vida
paradigmatica y lo que su caso representa ha sido reelaborada, reinscripta en obras de arte y
performances de Trace Rose, en la poesia de Diana Ferrus, en la fotografia y en la escultura.
Restituida en su humanidad, desde su nombre, desde su re-incorporacion a la tierra de nacimiento,

es representada integra, fuerte y bella.
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Un poema para Sarah Baartman

Diana Ferrus

He venido para llevarte a casa
A casa, ¢ te acuerdas del veld?*

La hierba verde, frondosa, a los pies de los
robles inmensos

Alli el aire es frio y el sol no quema

Te hice una cama al pie de la montafia>*
Tus frazadas estan cubiertas de buchu® y
menta

Las proteas se yerguen blancas y amarillas
Y el agua en su cauce suelta entredientes
Sus canciones

Mientras se arrastra sobre las piedritas-

He venido a quitarte de desgracias

Lejos de los ojos invasivos

Del hombre-monstruo

Que vive en las sombras

Con las garras del imperialismo

Quien disecciona tu cuerpo mordida a
mordida

Quien lame tu alma como lo haria con
Satanas

Y que se declara a si mismo el ultimo dios!

% Un paisaje tipico del entorno natural del extremo sur
de Africa, de donde Sara Baartman es originaria como
mujer Khoi.

¥ Las montafias son sitios sagrados en las culturas
Khoi San

% Buchu (Buju) refiere a un conjunto de hierbas de uso
corriente y ancestral entre la poblacién Khoi. Posee
también usos medicinales.
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He venido a confortar tu corazén fuerte

A ofrecer mi pecho para tu alma cansada
Cubriré tu rostro con las palmas de mis
manos

Rozaré mis labios en las lineas de tu cuello

Embriagaré mis ojos de tu belleza
Y cantaré para ti

Porque yo he venido a traerte paz

He venido a llevarte a casa

Donde las montafias ancianas gritan tu
nombre

Te hice tu cama al pie de la montaria

Tus frazadas estan cubiertas en buchu vy
menta

Las proteas se yerguen en amarillo y blanco
He venido para llevarte a casa

Donde cantaré para ti

Por que ti me has dado paz



A poem for Sarah Baartman

By Diana Ferrus

“I've come to take you home —

home, remember the veld?

the lush green grass beneath the big oak
trees

the air is cool there and the sun does not
burn.

| have made your bed at the foot of the hill,
your blankets are covered in buchu and
mint,

the proteas stand in yellow and white
and the water in the stream chuckle sing-
songs

as it hobbles along over little stones.

| have come to wretch you away —
away from the poking eyes

of the man-made monster

who lives in the dark

with his clutches of imperialism

who dissects your body bit by bit
who likens your soul to that of Satan

and declares himself the ultimate god!
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I have come to soothe your heavy heart

| offer my bosom to your weary soul

| will cover your face with the palms of my
hands

[ will run my lips over lines in your neck

| will feast my eyes on the beauty of you
and | will sing for you

for | have come to bring you peace.

| have come to take you home

where the ancient mountains shout your
name.

| have made your bed at the foot of the hill,
your blankets are covered in buchu and
mint,

the proteas stand in yellow and white —

| have come to take you home

where | will sing for you

for you have brought me peace



La cuestion del conocimiento

En este panorama, las representaciones sobre el continente africano y sus habitantes (incluyendo
los discursos sobre la historia) ha estado marcada por la produccién de estereotipos coloniales y por
la codificacion de los procesos locales en conceptos eurocentrados. Hoy dia, los paises africanos
llevan entre 70 (Ghana) y 20 afios (Sudafrica® y Namibia) de vida independiente. De acuerdo a las
investigaciones de Amina Mama (1996), sélo un 1% de los articulos publicados en los principales
journals académicos pertenecen a autores africanos/as. De ese infimo 1%, podemos presumir que
una proporcion minoritaria corresponde a autoras mujeres africanas. Regresando a Amina Mama,
insisto en su pregunta: ¢Es ético investigar sobre Africa? ;De qué formas, a través de cuales
metodologias? ¢ Es posible rastrear las voces subalternas en el archivo colonial? ;De qué forma, a
través de qué lenguajes hablan, se representan y contestan el archivo colonial en cada sociedad
africana en particular?

Retomando las dimensiones autobiograficas de mi propia experiencia investigando sobre mujeres
activistas en Ciudad del Cabo, Sudafrica, podria acrecentar: ;Desde qué lugar de enunciacion
(Ramon Grosfoguel, 2008) es ético producir un conocimiento situado (Donna Haraway, 1998) sobre
mujeres Ofras racializadas como negras, siendo, la investigadora un cuerpo racializado en Sudafrica
como privilegiado y blanco? (Harris, 1993). Si las representaciones sobre las poblaciones africanas se
inscriben la violencia imperial y en una historia de largo plazo de extractivismo de imagenes y
conocimientos para construir la imagen de un Yo occidental y blanco, ¢existe la posibilidad de
construir alianzas? sDe qué forma? ;A través de qué metodologias? En el siguiente sub-apartado
retomo algunas consideraciones basadas en investigaciones antropoldgicas realizadas por mujeres

africanas, y en mi "trabajo de campo” de 18 meses en Ciudad del Cabo.

Generalizaciones: la cuestion de la bibliografia

Como ya he mencionado antes, Africa fue y sigue siendo representada como una entidad
homogénea, y homogeneamente negativa. La primera decision es el conocimiento espeficico de
procesos sociales continentales, con base en la produccion bibliografica académica en formato
“manual’. La obra méas sustancial es la coleccién de 8 volimenes Unesco Historia General de Africa,
elaborada con un consejo editorial integrado en 2/3 por académicos africanos, y escrita entre 1960 y
1986; publicados (entre otras lenguas) en inglés, francés, arabe, kiswahili, espafiol y portugués (esta
ultima version, digitalizada y de acceso libre on-line). Esta obra tuvo por objetivo comenzar a conocer

los procesos historicos especificos, regionales es el primer paso para deconstruir esa supuesta

% Aunque la independencia sudafricana fue alcanzada parcialmente en 1910 y su desligamiento de la Commonwealth britanica
data de 1960, continu6 siendo una colonia de poblamiento blanca con el poder del estado en manos de esa minoria. Por lo
tanto se considera que el derrocamiento del apartheid (1990-94) y el primer gobierno negro electo por voto universal (Nelson
Mandela, 1994-1998) es el marcador del inicio de la vida independiente. Namibia contaba con un regimen de protectorado,
siendo virtualmente una colonia del apartheid sudafricano, del cual se independiza en 1992.
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homogeneidad. Las criticas a las periodizaciones basadas en la tecnologia y las lagunas que la obra
posee no nos permite descartarla, ya que no ha sido superada como proyecto enciclopédico. Es justo
decir que la idea misma de reunir “todo el conocimiento disponible” sobre Africa, hasta cierto punto
reifica el proyecto iluminista de conocimiento y su optimismo civilizatorio. Los autores que participaron
de los 8 volumenes, sin embargo, pueden ser considerados “clasicos” de la historiografia africana®.

Un segundo momento (no necesariamente posterior), es desconfiar de los discursos sobre la
historia africana que construyen la imagen de aislamiento, atraso, primitivismo, y en sus versiones
mas recientes, conflictos étnicos. Resulta relevante, por lo tanto, recurrir a autores y autoras africanas
buscando capilarmente los textos que han sido traducidos al espafiol. En los ultimos afos, una
enorme produccion bibliografica en journals, libros de acceso libre, y material documental ha sido
publicado en Brasil.

Brasil posee un 50% de poblaciéon autodeclarada como negra, y en 2003 aprob¢ la Ley 10.639,
que incorpora la historia africana y afrobrasilera como curricula obligatoria, dentro de la categoria de
historia nacional®. De todos los paises que recibieron la diaspora africana forzada, sin duda Brasil
encabez6 un proyecto de revision de la historia nacional sin precendentes. Para estudios de Africa
hoy desde la Argentina, es necesario y urgente acercarnos a esta bibliografia reciente y prolifica; la
barrera linguistica, en este caso es mas ficticia que real, ya que espafol y portugués son en un 70%
similares, siendo posible para un alumno/a universitario/a leer en portugués brasilero contando con un
diccionario basico. Situados desde la posibilidad del conocimiento Sur-Sur, la lectura en otras lenguas
es un imperativo, y aunque poder leer en inglés o francés puede ser deseable, es posible iniciar
estudios sistematicos sobre procesos africanos sin contar con este conocimiento, iniciando por la
bibliografia en espanol y portugués y enfocandose en algunos de los paises de habla portuguesa.
Optar -siempre que sea posible- por reconstruir los discursos historiograficos producidos por africanos
o africanas es también una decision politica y epistemolodgica: es acercarnos a las agendas de
investigacion locales, no definidas por las agencias de financiamiento externas; es visibilizar que esos
cuerpos africanos inscriptos en el imaginario colonial de la animalidad son productores de

conocimiento y de representaciones sobre sus propias realidades.

La bibliografia y la cuestion de las representaciones

La barrera linguistica es apenas un detalle del problema de la traduccién. La enorme mayoria de
las personas que habitan en Africa viven, sienten, comen y luchan en sus lenguas maternas o en
varias lenguas africanas mucho mas que en las lenguas oficiales de raiz colonial, sean esta el inglés,
francés o portugués. Incluso los trabajos académicos de intelectuales del continente es producido en

tales lenguas.

¥ Integramente masculina y fuertemente imbuida por las ideologias de los nacionalismos africanos y por el pan-africanismo.
Muy posteriormente, CODESRIA contribuira a la publicacion de textos feministas africanos.

% Infelizmente, la obligatoriedad de la ensefianza de la historia de Africa en la escuela desapareci6 de esta ley, modificada en
2016, durante el actual gobierno golpista de Temer.
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Un contexto que es multilingue se vuelve monocromatico en la escritura unilingue de la
academia. Ademas de ello, una buena parte de las lenguas africanas (por lo menos del tronco
bantu y el yoruba) no generiza en femenino y masculino como lo hace el espafnol. De modo que al
escribir en portugués o espafiol sobre sociedades africanas ya estamos creando desde el lenguaje
una forma de generizacién particular. En cambio, el Kiswahili, chiShona, isiXhosa y isizulu®,
dividen los substantivos en clases: seres humanos; seres vivos; plantas y objetos; rios; conceptos
abstractos; palabras importadas de otras lenguas. Asi, toda la frase se conjuga de acuerdo a la
clase de substantivo: articulo, verbo, adjetivo y preposiciones adquieren un prefijo particular de
acuerdo con el sustantivo que acompafian. La sonoridad de la lengua acompafia fuertemente el
énfasis y centralidad del sustantivo en cada oracion. Existen por supuesto palabras femeninas y
masculinas, que designan roles particulares. Por ejemplo, para nombrar a la hermana mayor de tu
madre, tal substantivo es implicitamente femenino, y no asimilable al hermano de tu madre, ni a la
hermana de tu padre, pues son roles diferentes; esposo y esposa son palabras masculinas y
femeninas, porque en la institucion matrimonial un hombre (que no en todas las culturas es
solamente alguien con genitales masculinos), entra en el rol de esposo al casarse con una esposa
(que no siempre en todas las culturas corresponde a quien tiene un aparato reproductor femenino).
De esta manera, el género masculino —femenino se asocia principalmente a roles especificos, en
particular en la estructura familiar y de parentesco.

Relata Oyegumi en la introduccién a The Invention of Africa Women, que las genealogias de
autoridades Yorubas, el cargo maximo fue traducido como Rey (King); sin embargo, tal cargo en la
lengua original no tiene género, y no nos permite saber si ese cargo fue ocupado por un ser
socialmente hombre o socialmente mujer. Retomando uno de los argumentos anteriores, la conquista
y colonizacién de Africa generizé de una forma particular, superponiendo las nociones de género
occidentales sobre regimenes de género diferentes.

El lenguaje forma representaciones desde su contenido, y desde su forma, estructura y gramatica.
De manera tal que incluso cuando elegimos leer autores o autoras africanas, antes que podamos
comenzar la lectura ya operdé una forma de traduccion linguistica y cultural. Este problema de
representacion no es -necesaria o inmediatamente- solucionable. Pero al menos, valganos el deseo

de mantenernos alertas, en conocimiento de tales limitaciones.

La (in)adecuacién de la teoria

Dentro de la cuestion de la representacion incluyo la problematica de las categorias sociales.
Ahora bien, ¢qué significa trabajar con categorias inadecuadas? ;Qué sucede en la practica de la
investigacion histérica, etnografica o sociologica? Tales categorias en buena parte de la sociologia e
historia se trabajan como conceptos dados. Existentes en tanto existen en la teoria. Su existencia es

por lo tanto -performativa- nombran una realidad que al ser nombrada, es simultaneamente, creada.

% Muy probablemente esto se repite en toda la estructura gramatical de tronco bantu, sin embargo, menciono estas lenguas
particulares pues son con las que he tenido contacto y puedo aseverar que es asi.
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En vias de evitar la homogeneizacion, generalizacion y las simplificaciones a ella asociadas,
propongo el camino inverso. No existe tal cosa como “las mujeres africanas”, excepto como un
conjunto al que segregamos de los hombres (africanos o no) y de las mujeres que no nacieron en el
continente. Sociolégicamente hablando, tampoco existen “las mujeres negras” porque tal conjunto
engloba inumeras situaciones, condiciones, variedades que son inabarcables en una sola categoria
(Nhonhlanhla Mkhize, 2016 y Zethu Matebeni, 2015).

Existe, sin embargo, la produccién performatica de “mujeres negras” en el terreno de los social-
politico. Es decir, como efecto del poder, hay un conjunto de poblacion que fue generizada como
mujer y racializada como negra, y tal situacion, las coloca en determinadas posibilidades de acceso a
recursos, por ejemplo, y las expone a formas especificas de discriminacion. Existe también la
categoria de mujeres negras como parte de la politica de las identidades: la apropiacién de
categorias de opresion, resignificandola (Lewis, 2010). Esa apropiacion es particular: los significados
de autodefinirse negra en Brasil no equivalen a definirse negra en Sudafrica; mucho menos en
Nigeria, donde el 4% de la poblacién es blanca y no tiene mucho sentido definirse Negra (Oyewumi,
2016). Cada vez que escribo “mujeres negras” deberé referirme quiénes se autoedefinen asi, y
contemplar como un conjunto poblacional en construccién, e histéricamente situado. Tomar la
categoria por existente, significa obliterar el proceso de produccién de tal categoria bajo condiciones
especificas de lucha politica y de misogynoir.

En cuanto a las categorias existe un rico debate en la bibliografia africana sobre su [no]
adecuacion, la categoria de género es una de ellas. La tradicion (Ranger, 1983), etnia (Mandami,
2002) y otros conceptos también han sido ampliamente revisitados por intelectuales africanos o
dedicados al estudio de Africa.

Oyeronke Oyewumi (1997) e Bibi Bakare Yusuf (s/d) tienen un interesante debate en relacion a la
existencia o no del género y de la categoria de mujer. Oyewumi plantea que la generizacion hombre-
mujer tal como se la conoce en el feminismo occidental sucede a través de una institucién muy
particular: el matrimonio monogamico heterosexual. Tal institucion no es la que regula la reproduccion
de la vida de la mayoria de las personas; siendo una institucion minoritaria en el Africa pre-colonial.
En cambio, propone Oyewumi, es la edad la que regula el acceso a recursos de hombres y mujeres
en la sociedad Yoruba, y la maternidad [no necesariamente biolégica] es la llave de acceso a muchos
ambitos de poder.40 Como tal, la senioridad de un sujeto no depende de su género sino de su edad
social dentro de su grupo familiar, y dentro del ambito publico, la cual no necesariamente corresponde
a su edad de nacimiento. La edad, a diferencia del género occidental, es movil, transitable. Y la edad
y posicion dentro de un clan es un juego de estructuracidon en colectivo para articular y desarticular
redes en el lenguaje del parentesto.

En el libro La invencién de la tradicién, editado por Eric Hobsbawm y Terence Ranger (1983),
varios capitulos muestran cémo la experiencia colonial y en particular la experiencia de los colonos
blancos en Africa provoca la emergencia de multiples practicas inventadas como tradicién. El apego a
la repeticion ritualizada como una estrategia de diferenciacion y creacion de alteridad; el trato y

relacionamiento jerarquico con los diversos pueblos africanos también fue codificada en términos de

0 Cabe mencionar que esta conclusion se reitera en multiples trabajos académicos y politicos. Incluso para grupos mestizos,
como el estudio de Elaine Salo (2004) sobre la maternidad en Manemberg, Ciudad del Cabo, Sudafrica.
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tradicion. Asi, rituales que no eran necesariamente estancos fueron escritos detalladamente, fijando
la forma en que serian performados, proceso al que llama Ranger de “Invencién de la tradicion”. De
esta forma, cuando se lee alguna realidad africana en términos de fradicion, en algunos casos nos
remitimos a practicas originadas en contextos coloniales, cuya performance se legitima como
“ancestral”. La homofobia es una de ellas (BBC, 2013): justificada como tradicion, no existe registros
de ella en el Africa pre-colonial, y en cambio existe un conjunto de leyes “anti-sodomia” promovidas
por el paroxismo de control de las autoridades coloniales (Sylvia Tamale, 2011), asi como el pregén
cristiano en contra de la homosexualidad (Benadee, 2015; Funeka Soldaat, 2014).

Para el caso Rwandés, el destacado intelectual Mahmood Mamdani (2003) realiza un estudio
sobre las raices histéricas del genocidio y lo que él llama de violencia politica. El genocidio rwandés
fue publicitado no s6lo como la expresién de la barbarie y la exposicion obsena de la muerte violenta,
publica y cruel. También fue codificado como conflicto étnico, en el entendido que étnico es sinénimo
de ancestral. Mandami muestra la forma en que categorias sociales de hutus y tutsis eran
diferenciaciones ocupacionales y permeables: compartian la misma lengua, espacio y cultura. El
régimen colonial belga atribuy6 a esas categorias una diferencia racial: bantu y semitas. Hizo de tal
diferencia una categoria juridica, como tal, infranqueable. Ademas, de esa categoria dependia el
acceso a recursos como educacion y empleo publico. Hutus y Tutsis durante la colonia vivian bajo
regimenes juridicos diferenciados; mientras que arabes, chinos y europeos se regian por el derecho
romano: asi la colonia crea la diferencia en un caso, y homogeneiza la experiencia de poblacién
extranjera en Rwanda, por otro. No hay registro de matanza entre hutus y tutsis alguna sino hasta la
independencia en 1960. Mandani concluye que el conflicto genocida en Rwanda emerge de la
cristalizacion politica (estatal) de categorias sociales, y de la estructuracién de la desigualdad a través
de esas categorias.

Género (mujer), etnia y tradicion son apenas ejemplos breves de la inadecuaciéon de las
categorias. Los conceptos son situados, se originan bajo determinada condiciones de produccién de
conocimiento y ello no los vuelve universalizables. Reconstruir e investigar la existencia de las

categorias es un ejercicio de investigacion histérica mas rico que tomarlas como una realidad dada.

Palabras para un nuevo comienzo

Respondiendo la pregunta inicial, de si es ético estudiar Africa o mujeres en Africa, diria desde
mi pequefia experiencia que debemos preguntarnos cémo estudiar Africa, sin que ello nos evada
de las cuestiones ético-politicas. No solo es ético, es necesario. No es para sentirnos las heroinas
de la visibilizacién, o para suplir una ausencia histéricamente construida, sino para repensarnos en
este mundo. Repensar una latinoamérica (una Argentina) que todavia insiste en imaginarse blanca,
y en esa imaginacion reprime los recuerdos del horror: omite su inscripcidon en un proyecto racista

de blanqueamiento. Estudiar Africa no para pegar los pedacitos del espejo quebrado de la
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blanquitud, sino para encontrarnos en el deseo sincero de construir puentes de entendimiento. De
entendernos diferentes sin que eso alimente sentimientos o reafirmaciones de la arrogancia blanca.

Entendernos también como parte de una modernidad fragmentaria, de un pasado y presente
comun, que aun hoy se escribe con sangre; vernos (al mismo y al Otro) en nuestro propio ser, en
convivencia ambigua, en un conflicto sin salida: como la luz que entra y del caleidoscopio no sale sin
antes rebotar esquizofrénicamente en todas las direcciones. Desplegadas en nuestra poscolonialidad
latinoamericana, no podremos borrar nunca las marcas del doblez, pero tal vez podamos reinventar

nuevas formas a nuestro papel.
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CAPITULO 2

Politica y religién en las sociedades islamicas:
Una aproximacién
Emanuel Pfoh

Introduccion

Desde un punto de vista general, y tomando a la sociedad como un todo articulado por multiples
ambitos interrelacionados de accion, hablar de la religion en las sociedades tradicionales de Medio
Oriente implica inevitablemente tender vinculos con la practica politica y el flujo del poder. Asimismo,
tratar de aislar los fundamentos sociales de la politica en un plano exclusivamente secular o carente
de todo impetu espiritual es una aspiracion tendiente a resultados parciales, si es que deseamos
comprender cabalmente qué significa hacer politica en el seno de las sociedades de Medio Oriente (y
entendamos aqui por esta generalizacion algo apresurada a las “sociedades de Medio Oriente
predominantemente musulmanas”, que incluyen a otras minorias religiosas y/o étnicas que, no
obstante, comparten sus practicas cuIturaIes)‘”. Quizas la excepcion la hallemos en el ambito de las
relaciones diplomaticas entre organismos estatales, en donde las pautas de conducta politica siguen
un convenido escenario mas secularizado; sin embargo, no hay que dudar acerca de que —en dicha
instancia— la naturaleza religiosa de la politica tan sélo se repliega, sin dejar de estar presente en la
misma constitucién de la practica islamica de la politica. Es a partir de esta interpretacién que se hace
posible una comprension efectiva tanto del carisma religioso de muchos lideres politicos en Medio
Oriente como de las manifestaciones mas violentas del fundamentalismo islamista (Crow, 1962;
Pappe, 2005: 141-145). A continuacion, presentamos una sintesis critica de ambos fenémenos,
privilegiando recortes analiticos de realidades mayores, las cuales deben, sin dudas, ser estudiadas

en una integracion mas amplia, imposible de realizarse en la presente intervencion.

1 Cf. al respecto y en mayor detalle Lapidus, 2014. “Medio Oriente” es un término geopolitico forjado durante la primera mitad
del siglo XX, a la luz de la expansién e influencia imperial europea por Asia sudoccidental; véase la discusion en Scheffler,
2003.
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Islam y practica politica

Desde un punto de vista general, y como ya advertiamos inicialmente, realizar distinciones puras
como «politica», «economia», «ideologia» o «religién» en sociedades como las predominantemente
islamicas es, en principio, poco valido como estrategia interpretativa. Esto es, la concepcién
tradicional de la realidad en estas sociedades no admite tales distinciones absolutas en un sentido
plenamente secular porque todo aspecto de dicha realidad posee —a la vez— connotaciones politicas,
econdmicas, ideoldgicas y religiosas. Es so6lo en tiempos relativamente recientes, durante el siglo XX,
que actores politicos del mundo arabe han comenzado a adoptar una terminologia occidental-
europea para dar cuenta de procesos o tendencias politicas en sus paises (Tibi, 1986). Aun asi, seria
incorrecto proceder con un analisis de lo politico en las sociedades de Medio Oriente a partir de
criterios puramente seculares, al menos al intentar comprender el sentido nativo de lo politico. Por
otra parte, una comprension socioldgica de la organizacién politica bien puede servirse de conceptos
analiticos que permitan encuadrar los analisis sobre las concepciones nativas de lo politico. Este
seria el punto de partida apropiado para comenzar a comprender los aspectos de “lo politico” en el
Islam, manteniendo una disposicion interpretativa que diferencie el analisis del investigador de la
comprension que los propios actores poseen de su realidad.

En general, el espectro politico islamico contemporaneo es amplio y abarca desde el populismo de
M. Gaddafi en Libia (1969-2011) hasta el sectarismo extremo de los taliban en Afganistan (1996-
2001)*. Vale decir, “los paises de Medio Oriente son en este sentido sociedades estructuralmente
heterogéneas”, como sostiene B. Tibi*?, por lo que cualquier intento de teorizar al respecto debera
ajustarse en cada caso a las caracteristicas de dichas sociedades. Aun asi, es posible presentar
algunos puntos generales de caracterizacion sobre la expresién politica de las sociedades islamicas.
Asimismo, la concepcion islamica de lo politico, en un sentido formal y mas alla de lo expresado en el
Coran y en tradiciones secundarias (Lapidus, 2014: 33-45, 92-143, 230-257), puede ser en cierta
medida historizada de acuerdo con el desarrollo social producido entre fines de la Edad Media y
nuestra actualidad. Tal vez la mejor representacion sistematica de la teoria politica islamica,
exceptuando el propio Coran, pueda ser ilustrada aqui a partir de las ideas de Ibn Jaldun (1332-1406
d.C.), a quien posiblemente pueda considerarse como el primer sociélogo moderno, en un sentido
amplio del término. Ibn Jaldun concibe a la sociedad compleja —vale decir, a la sociedad estructurada
a través de una formacion estatal, y partiendo de una situacion ideal de sociedad—, teniendo como
base una articulacion social basada en la solidaridad (en arabe, ‘asabiyya). Existen tres aspectos

clave en la articulacion de dicha solidaridad social que podemos sintetizar del siguiente modo:

1) Esta solidaridad se basa en el parentesco. A mayor consanguinidad, mayor solidaridad.

Pero, inclusive cuando no existen lazos de consanguinidad dentro de la formacién estatal,

2 \Jéase la caracterizacion en Esposito, 2006 [2005°], 194-254. |. Lapidus (2014, 847-854) realiza la distincion entre Estados
neo-isldmicos (Arabia Saudi, Marruecos, Pakistan, Iran, Afghanistan) y Estados seculares con oposicion islamica (Turquia,
Egipto, Tunez, Argelia) con respecto a las variables en la relacién entre politica y religion durante el siglo XX.

3 Tibi, 1986, 17 [todas las traducciones al castellano son del autor]. Véase también Pappe, 2005, 269-288.
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sigue existiendo una idea de pertenencia a un mismo cuerpo social* —esta seria la idea de
un “Estado tribal”, como lo han llamado los antropélogos.

2) La solidaridad no sélo se mantiene entre parientes, sino que vincula también la relacion
entre el gobernante y sus subditos. Idealmente, existe una relacion de proteccion y
asistencia mutua entre gobernante y subditos, y si acaso el gobernante comienza a
concentrar el poder y a oprimir a sus subditos, segun Ibn Jaldun, sobreviene el fin de dicha
organizacion estatal, puesto que la solidaridad se ha interrumpido45.

3) La religion sostiene y profundiza la relacion de solidaridad social, tanto entre el gobernante

y sus subditos como en toda la sociedad®.

En mayor o menor medida, la descripcion ideal que ofrece Ibn Jaldun, integrando orden social,
politica y religion, se ha mantenido de modo constante entre las sociedades islamicas (a pesar de su
heterogeneidad) desde los tiempos del propio Ibn Jaldun hasta los inicios del siglo XX, cuando
Occidente ya habia comenzado a intervenir de modo concreto en Medio Oriente, e incluso se
mantiene como norma ideal para muchos de los pensadores islamicos contemporéneos”.

Por otra parte, y tradicionalmente, la investigacion socioldgica y antropoldgica de la practica
politica en las sociedades islamicas de Medio Oriente ha sido conducida a partir de las categorias de
“tribu” y “Estado”, de su oposicion, de su convivencia o de la utilizacién de uno de estos fendbmenos
politicos para los fines del otro, dependiendo del contexto politico, social e historico®®. Esta claro que
no podemos interpretar la manifestacion de lo estatal en Medio Oriente a partir de similares
formulaciones occidentales. Vale decir, el Estado en los paises islamicos no es una variante oriental
del Estado burocratico-racional asi como tampoco es un Estado-Nacién de corte europeo, sino que
ha conformado y adoptado sus propias caracteristicas a través de la historia. En efecto, a este tipo de
Estado se lo suele llamar “Estado tribal” —como ya indicamos mas arriba—, debido a la importancia
que en él posee una jerarquia interna basada en lazos de parentesco. Ahora bien, no deseamos
abundar en detalle aqui sobre esta cuestién mas propia de la antropologia politica y que merece, sin

duda, un tratamiento aparte, pero si deseamos destacar la importancia que esta matriz estructural le

4 Aben [sic] Jaldun, 1963, 138-142. “... El Estado es, por tanto, a la sociedad lo que la forma es a la materia, porque la forma
por su naturaleza misma protege a la materia, y, como los fildsofos han demostrado, ambos son inseparables” (p. 138); “La
solidaridad social se encuentra solamente en grupos emparentados por lazos de sangre u otros que cumplen la misma funcion”
(p. 139), asi pues, “... la relacion con clientes, esclavos y aliados puede reemplazar al parentesco como base de la solidaridad,
porque aunque la consanguinidad es natural y objetiva también es emotiva” (p. 141). Para una evaluacion actualizada y critica
del aporte tedrico y empirico de Ibn Jaldun, véase Bonte 2003.

5 Aben Jaldun, 1963, 150-163. “Sabed, pues, que, como dijimos anteriormente, el instrumento por el cual un gobernante
consigue dominar es su propio pueblo, porque se agrupa alrededor de él y le da su apoyo, le respalda en sofocar rebeliones, y
de entre el pueblo, el gobernante escoge sus ministros y los recaudadores de contribuciones y los gobernadores de los
distritos. Porque la gente del pueblo es su aliada en la victoria y esta asociada con él en los asuntos publicos, compartiendo el
trabajo del gobernante” (p. 158); ahora bien, esto sucede en la fase inicial de un Estado —segun Ibn Jaldin—, pero “una vez que
el poder se concentra en una sola persona y el lujo y la falta de accién se han extendido, el Estado se aproxima a su
decadencia” (p. 160), y asi, “esto significa que el Estado se debilita y que su poder disminuye, porque la solidaridad decrece
por la pérdida de las cualidades viriles [!?] y el Estado entra en su decadencia” (p. 161). Cf. también Pfoh, 2007, 69-70, en
referencia a una concepcion filosofica similar de la relacién gobernante-gobernados en Averroes.

6 Aben Jaldun, 1963, 171-179. “La religion refuerza el poder que ya ha adquirido el Estado por medio de la solidaridad y
numero de componentes” (p. 171); “... pero si las leyes son las que nos dio Dios a través de un Profeta Legislador, la forma de
gobierno descansa sobre una base religiosa. Esta forma de gobierno religiosa es util en esta vida y en la otra, porque los
hombres no fueron creados solamente para este mundo, que se encuentra lleno de vanidad y maldad y cuyo fin es la muerte y
la aniquilacion” (p. 174).

47 Cf., por ejemplo, Abd al-Majd, 1988, 111: “Lo que el islam rechaza de la secularidad es, sobre todo, la secularidad de la
sociedad, o el intento de separar la religion de la organizacion social. Esta separacion es contraria a la naturaleza del islam y
militar en su favor equivale a una declaraciéon de guerra, ni mas ni menos, entre sus partidarios y todo el movimiento islamico”.
“8 Veéanse los estudios reunidos en Khoury y Kostiner, 1990; Jabar y Dawod, 2003.
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otorga a la articulacion politica en las sociedades islamicas. Si el Islam proporciona un fundamento
filoséfico para la practica politica, la estructura que articula el “Estado tribal” de Medio Oriente otorga
un cauce particular a partir del cual la practica politica se conduce y se manifiesta®®.

Una comprension critica de este tipo de organizacion social nos permite, en definitiva, alcanzar un
entendimiento menos preconcebido de la naturaleza del mundo social islamico, en el que la practica
politica toma lugar. Es necesario, en cada caso particular, abordar criticamente un mundo social que
usualmente se presenta como acabado y homogéneo para explicarnos su manifestacion parcial en
ambitos tan diversos como las relaciones diplomaticas formales y la gestion estatal, por un lado, y los
atentados y acciones terroristas, por el otro. Obviamente, estos ultimos factores representan una
desviacion de las manifestaciones usuales del Islam, o mejor dicho, expresan una radicalizacion de
ciertos preceptos islamicos. Asimismo, no creemos que estos actos estén fundados en principio por la
locura grupal o la mera irracionalidad (en el sentido occidental del término)so. Si moralmente no los
podemos justificar en absoluto, si podemos por otra parte intentar explicarlos desde un punto de vista
sociolégico comprensivo de la dimensién cultural que poseen los actores de estas practicas.

Asi pues, la accion politica islamica tiene como trasfondo una matriz social que no debe ser
ignorada como un detalle secundario por parte de politdlogos y cientistas sociales occidentales. En
este sentido, E. Gellner ha caracterizado a las sociedades del Medio Oriente islamico del siguiente
modo, no sin apartar a Occidente como referente en una comparacion, pero ilustrando los elementos
socioldgicos clave de la accion politica:

“la sociedad civil continua siendo débil frente al Estado; los conflictos politicos
registrados dentro del aparato estatal, aun cuando nominalmente ideoldgicos, son en
general una cuestion de rivalidad entre redes de padrinazgos y clientelas, que a
menudo tienen una base regional o casi comunal. Esto constituye una especie de
tribalismo [sic] en un nuevo medio que se expresa con un nuevo idioma. En marcado
contraste con otra parte del mundo, la religiéon en el Medio Oriente ha conservado o
aumentado su capacidad de obrar como catalizador politico. La secularizacion es un
fendmeno especialmente notable por su ausencia. La politica es con frecuencia
fundamentalista. Una religion vigorosa, un Estado fuerte, una sociedad civil débil y la
fragil ‘asabiyya de un patrocinio de parentesco, casi territorial, esa parece ser la

herencia recibida del pasado"“.

A continuacion, pues, y relativizando en parte ciertos aspectos de la caracterizacién de Gellner,

podemos ilustrar lo argumentado con algunos casos de estudio extraidos de etnografias del Medio

“ Entiéndase bien que lo “tribal” de esta caracterizacion de la politica en el mundo islamico no tiene ningun sesgo peyorativo o,
mucho menos, que nos indique algun tipo de “retraso” evolutivo. Lo “tribal” aqui, simplemente, aina un conjunto de practicas y
manifestaciones sociales, politicas, econédmicas y religiosas particulares.

% Tal como sostiene Mires, 2005, 117-122. Véase mas adelante.

% Gellner, 1999 [1990], 224. Cf. también Pfoh, 2007, 72-77.
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Oriente contemporaneo, especificamente con relacién a las sociedades musulmanas®. En principio,

podemos identificar dos situaciones concretas de analisis en esta region:

1) La pervivencia de una concepcion familiar y personal del poder politico. Esta afirmacion se
constata si estudiamos los procesos sociales en Medio Oriente desde fines del siglo XIX hasta la
década de 1970, periodo en que Occidente intentd producir la modernizacion de las sociedades
orientales pero sin que los resultados esperados (democratizacién occidental y secularizacién del
gobierno y la sociedad civil) se hayan producido (Pappe, 2005: 1-57). En lo que respecta a las
practicas politicas concretas, se buscaba que la poblacién, tanto civili como gubernamental,
abandonara las tradicionales afiliaciones de parentesco y amistad para convertirse en ciudadanos y
funcionarios de una sociedad secular y occidentalizada. Estas reformas fueron implantadas “desde
arriba”, vale decir, a través del intervencionismo directo o de una élite politica nativa formada en
Occidente, pero los resultados esperados nunca fueron alcanzados. El nacionalismo y el socialismo —
en su versién europea y decimonodnica— difundidos desde mediados de siglo XX, no lograron
sostenerse mas alla de los afos '70 y ‘80 en los regimenes politicos de la region (cf. Zeraoui, 2004,
73-103). De este proceso historico, lo que ha pervivido es la manera tradicional de hacer politica —aun
en los centros urbanos—, vale decir, la tribal, basada en la jerarquia genealdgica, en valores como el
honor y el prestigio, en asociaciones personalizadas, etc. Esto ha sido atestiguado hace tiempo por
los antropdlogos en Medio Oriente. Ahora, la concepcion tribal de la sociedad como un todo no remite
exclusivamente a un lazo sanguineo; antes bien, como sostiene E. Conte (2003) existe una “ilusion
agnaticia” que permite la articulacidon social, posibilitando que situaciones de no-parentesco se
conduzcan o posean una dinamica de parentesco. De este modo, clientelas y seguidores politicos
son integrados en una sociabilidad de familia o de parentesco constituida por lazos personales de
reciprocidad mutua, de proteccion y lealtad, alcanzando una organizacion de redes jerarquicas a
través de las cuales se conduce lo politico (Gellner y Waterbury, 1977).

Toda esta situacion pone de relieve, en un sentido histérico, no sélo el fracaso de la imposicion de
un modelo occidental para estructurar la practica politica, sino también, en un sentido politico, la
relatividad del caracter absoluto y universal del Estado occidental como Unico ambito legitimo de
manifestacion politica en la sociedad. En efecto, como sostiene B. Tibi (1990, 130), “cualquier
estructura estatal, constituyendo un monopolio centralizado de poder, se opone a cualquier tipo de
organizacion social tribal segmentaria puesto que existe una distincién y un cierto grado de
autonomia que son elementos basicos de un tribu”. Esta ultima frase nos permite comprender nuestra

segunda constatacion.

2) Una revitalizaciéon del “tribalismo politico”. ElI Estado burocratico-administrativo, de corte
occidental, nunca existi6 en Medio Oriente, a pesar de los intentos modernizadores de los sultanes
otomanos por implantarlo —al menos en sus caracteristicas esenciales— durante el siglo XIX. En rigor,
las formas de manifestacion de lo politico en Medio Oriente han reaccionado a la intervencion

occidentalizadora manteniendo o exacerbando practicas tradicionales. En efecto, durante la segunda

2 Esta claro aqui que, en un sentido cultural, el t¢érmino “Medio Oriente” es polivalente y abarca no soélo las sociedades de Asia
occidental y central sino también las del norte africano.
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mitad del siglo XX en Medio Oriente puede constatarse un regreso a una dinamica tribal de la politica

en Medio Oriente, un “neo-tribalismo” como lo llama J. Friedman:

La organizacion neo-tribal hace referencia a ciertos aspectos del fenémeno aqui en
cuestion: se sirve de lazos de parentesco, o también de lazos de tipo clientelar
representados bajo la forma del parentesco o del clan; revela un caracter
segmentario, y se caracteriza por una practica politica sub-étnica que puede,
asimismo, trascender fronteras supuestamente étnicas, gracias a las alianzas

(2004: 280).

Podemos tomar tres ejemplos para ilustrar brevemente esta cuestion: Afganistan, Kurdistan e Irak.

a) En el territorio que hoy conocemos como Afganistan, lo tribal ha organizado la vida social desde
tiempos inmemoriales, y pocas acciones o reformas, internas o externas, han podido cambiar la
situacion. Inclusive el golpe de estado de 1978, llevado a cabo por los revolucionarios del Partido
Democratico del Pueblo Afgano y con miras de suprimir las connotaciones negativas asociadas por
Occidente al tribalismo (primitivismo, caos, anarquia) y llevar el pais hacia la modernizacion, no altero
el orden estructural de la sociedad afgana. De hecho, la existencia bajo dicho régimen de un
reformado Ministerio de Asuntos Tribales y de Nacionalidades asi lo atestigua. Mas aun, las tribus
han sido funcionales para el gobierno en la frontera con Pakistan, actuando como cinturén de
seguridad inter-estatal. En suma, en Afganistan, no se puede hablar de una oposicion entre Estado-
Nacion y tribus puesto que el propio Estado afgano es concebido por los habitantes del territorio como
una gran tribu. Y esto es posible debido a la pervivencia de una concepcion segmentaria53, fluctuante
entre la fusion y la fision de sus partes, de la practica sociopolitica. En efecto, el hecho de que en
septiembre de 2003 se hubiera designado a Hamid Karzai, perteneciente a la etnia popalzai,
presidente del pais, fue visto por la poblaciéon pashtun —la etnia de mayor importancia en el territorio—
como una situacion no representativa de sus intereses, lo cual habilitd la solidaridad con el
movimiento de los taliban en el sur del pais (Centlivres, 2004).

b) En el caso de los kurdos, la situacion varia pero tan sélo levemente. Por supuesto, este pueblo
no tiene un territorio nacional sino que se encuentra repartido entre Turquia (en su mayoria), Irak,
Iran, Siria y algunos de los paises de la ex Unidn Soviética. Aqui también el segmentarismo es el
medio de canalizacién de la practica politica, desde al menos los tiempos del imperio otomano en
Medio Oriente (1516-1917) y el imperio safavida en Persia (1502-1736). Bajo ambos imperios, los
kurdos han articulado su participacion politica a través de alianzas y enemistades entre linajes; y en
tiempos posteriores a la Primera Guerra Mundial, en los que su territorio quedé bajo la soberania de
los nuevos estados nacionales de Medio Oriente, el caracter segmentario no ha hecho sino aumentar

su manifestacion, tanto en procesos de representacion electoral como en la utilizacién de milicias

3 Por “segmentarismo”, comprendemos a la practica de aquellas sociedades de parentesco que poseen una articulacion social
total anclada en los linajes de descendencia (segmentos) y en la distancia genealdgica con respecto al fundador de la tribu, en
las que no existe una centralizacion politica institucionalizada; antes bien, la centralizacién es temporal y circunstancial, atiende
a situaciones particulares que ameritan una ordenacién vertical y piramidal de los segmentos (p.ej., el conflicto). Véase Dresch,
1988; y Eickelman, 2003 [2002]: 190-199
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kurdas en Turquia y en Irak. En efecto, los intentos de suprimir el tribalismo entre la poblacién kurda,
efectuados por regimenes modernizadores como el de Mustafa Kemal en Turquia y el de Reza
Pahlevi en Iran, a través de la remocion fisica de los jefes tribales, y a veces hasta deportando tribus
enteras, no ha hecho sino establecer un cambio temporal en la situacion, al menos hasta la invasion
norteamericana de Irak (Van Bruinessen, 2003).

c) En Irak, el ejemplo paradigmatico lo constituye el régimen de Saddam Hussein (1979-2003).
Desde que el partido baasista asumié el poder a través de un golpe de Estado en 1968, el gobierno
iraqui ha estado conformado por alianzas tribales y solidaridad entre clanes (Baram, 2001; Dawod,
2004b). Tanto en el nivel de las estructuras de gobierno como en el plano de la poblacion civil, existe
una constante que atraviesa la vida social y politica: la solidaridad de grupo (‘asabiyya); en el primer
ambito, para articular una gobernabilidad totalitaria (Jabar, 2003), y en el segundo, para hacer frente
a los desafios cotidianos que implicaba vivir bajo dicho régimen. Aun luego de la caida del régimen de
Hussein a manos de la intervencion occidental liderada por los Estados Unidos, esta solidaridad tribal
se manifestd en la forma de una resistencia autdctona ante el dominio extranjero del pais, lo cual
dificultd el éxito de una lucha de las fuerzas de ocupacidon contra esta insurgencia denominada

terrorista. Como sostiene H. Dawod:

...evidentemente, ni el régimen de Saddam Hussein ni el ejército de ocupacion han
creado los clivajes étnicos, tribales, confesionales y regionales de la sociedad iraqui.
Pero, si los han perpetuado y exacerbado, mucho mas de lo que han intentado
superarlos (2004: 239).

Por supuesto, en cada caso analizado deberian definirse los conceptos y elementos bajo
escrutinio; por ejemplo, el término “tribu” o el de “tribalismo” y sus alcances descriptivos y analiticos
no sera necesariamente el mismo en un contexto afgano que en uno kurdo o iraqui. De todas
maneras, los procesos estructurales de fondo bien pueden ser integrados en un esquema de analisis
regional que contemple las singularidades regionales e histéricas. Esto no implica también un
reconocimiento de la versatilidad y particularidad que poseen las practicas politicas en un contexto de
globalizacion y de una dinamica centro-periferia (Gledhill, 2000 [1999]: 241-288).

Teniendo en cuenta esta caracterizacion, que constituye un factor social interno de analisis, y a
partir de un estudio de la incidencia de Occidente en Medio Oriente, que conforma un factor social
externo de andlisis, podemos ahora concentrarnos en el principal fenémeno religioso y politico en las

sociedades islamicas desde un punto de vista sociolégico: el fundamentalismo.
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Fundamentalismo islamico / islamismo

Cada vez que se escucha hablar de fundamentalismo, la referencia que usualmente acude a
nuestra imaginacion es la de elementos violentos, de caracter para-politico, que tiene la
determinacién de atentar contra vidas humanas civiles, pero también militares, asi como contra
bienes materiales®. El atentado contra vidas civiles encuentra su maximo grado de execracion en la
accion cometida contra sujetos que no participan del &mbito de las relaciones politicas o bélicas, por
lo que no esperan tal accion como respuesta a una conducta previa: sencillamente, son victimas de
un ataque. De igual manera, el terrorismo contra elementos militares se desarrolla por fuera de las
reglas usuales de combate militar. Si bien el objetivo es eliminar al enemigo, como en el caso de un
guerra total, el terrorismo contra objetivos militares, especialmente contra aquellos que se encuentran
en una situacion de ocupacién o invasién militar —como el Irak ocupado por la coalicién de tropas
encabezadas por el gobierno norteamericano desde 2003 hasta 2011—, se presenta como estrategia
de propagacién tanto de resistencia como de una sensacion de vulnerabilidad dentro del grupo
invasor. Tal vez en este ultimo caso la dimension politica de la accién terrorista sea mas perceptible;
pero, usualmente, en Occidente estamos acostumbrados a concebir la dimensién “correcta” de lo
politico dentro de parametros de democracia, parlamentarismo y representacion indirecta de la
sociedad civil. Ahora bien, ¢qué sucede cuando lo politico parte de una concepcién integrista de la
realidad? Vale decir, cuando lo politico se nutre de una concepcion de lo real articulada por valores
religiosos antes que seculares. Antes que responder a esta cuestion, es necesario indicar —desde un
punto de vista sociolégico— que el fundamentalismo representa una reaccion ante el cambio social o
ante circunstancias permanentes que afectan a un sector social particular (Donohue, 2004: 430).

Tomando en cuenta esta reaccion, pues, el fundamentalismo se podria definir como:

un patron discernible de militancia religiosa por la que los auto-proclamados
‘verdaderos creyentes’ intentan detener la erosion de la identidad religiosa, fortificar
las fronteras de la comunidad religiosa y crear alternativas viables ante las

instituciones y conductas seculares (Donohue, 2004: 431).

Ya hemos argumentado mas arriba sobre la relevancia analitica una comprension indisoluble de la
practica politica de la articulacion religiosa en las comunidades musulmanas (Pfoh, 2007). Desde esta
perspectiva el fundamentalismo islamico no puede ser comprendido sino como la puesta en marcha
de una defensa activa contra actores y/o situaciones que atentan contra el orden “natural” o
establecido dentro de dichas comunidades. Sin dudas, los inicios de tal reaccidon pueden ser

rastreados con la irrupcion moderna de Occidente en Medio Oriente, al menos desde la Primera

* Por supuesto, el sentido original del término remite a las comunidades religiosas protestantes, de caracter conservador, en
los Estados Unidos a fines del siglo XIX, las que sostenian como indiscutible y —justamente— fundamental la creencia en la
infalibilidad de la Biblia, la divinidad de Jesucristo, su sacrificio como expiaciéon de la humanidad, su resurreccion, su segunda
vuelta al final de los tiempos y la resurreccion de todos los creyentes (cf. Riesebrodt, 2000, 269-270).
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Guerra Mundial, y precedido por las reformas de Muhammad Ali (1805-1849) en Egipto y las de los
sultanes otomanos a lo largo del siglo XIX. En el plano ideolégico, el Concilio Vaticano Il (1962-1965)
significd una apertura religiosa para el Occidente catdlico, lo cual sin dudas afecté la percepcion
desde el Oriente islamico. Por otra parte, se pueden enumerar una serie de hitos politicos que van a
ser significativos para la articulacion del fundamentalismo islamico: la Guerra de los Seis Dias de
1967, la invasion soviética a Afganistan (1979-1988), la Guerra Iran-lrak (1980-1988), la invasion
israeli al Libano (1982) y el conflicto del Golfo Pérsico (1990), van a signar el modo de conducta de
los movimientos fundamentalistas y su declaracion de guerra santa contra Occidente (Riesebrodt,
2000; Zeraoui, 2004: 171-213; Esposito, 2006 [2005]: 185-197).

Es significativo notar, al respecto, que existe un cambio sustancial en la definicion de yihad en
tanto “guerra santa” a través del tiempo. El sentido histérico de este término se remonta a la prédica
de Mahoma en el siglo VIl d.C. y tiene una connotacidn antes espiritual que necesariamente bélica.
Son los acontecimientos nombrados mas arriba los que van a redefinir el término en un sentido de
guerra santa contra Occidente para defender al Islam®. Son, entonces, estas circunstancias
histéricas las que permiten explicar socioldgicamente el surgimiento del fundamentalismo islamico en
tiempos modernos. Aqui es necesario oponerse rotundamente a explicaciones de corte psicolégico
(en verdad, sumamente etnocéntricas) como las que ofrece F. Mires en una reciente obra sobre el

islamismo. Segun este investigador,

... cuando una religion, en este caso el Islam, es ideologizada, pierde por eso mismo
su caracter religioso y pasa a convertirse, como ocurre con cada ideologia, en un
sistema de representaciones sin intercambio metabdlico con el espacio
extraideoldgico. Eso es en cierto modo lo que ocurre con el islamismo. El islamista
pese a que intenta legitimar sus agresiones recurriendo a la religiéon es, en el fondo,
a-religioso y radicalmente ideoldgico. A diferencia de los islamistas que son sicoticos
“clasicos”, los fundamentalistas, que son sus mentores, son neuréticos radicales.
Las fijaciones de los fundamentalistas a las formas y a los rituales en desmedro del
sentido de la religion que dicen representar, la rigidez de sus dogmas, la petrificacién
de la palabra escrita, la incapacidad casi absoluta de pensar o imaginar algo nuevo,
el temor a la interpretacion, la incapacidad argumentativa, el miedo pavoroso a la
sexualidad y a sus representaciones, son sintomas esencialmente neurdéticos (Mires,
2005, 118-119).

Ciertamente, no podemos concurrir en absoluto con este dictamen en extremo tendencioso de

Mires, aunque si concordamos parcialmente cuando se sostiene que

% Cf. Lohlker, 2006, 215-222; también Scarcia Amoretti, 2002. La cuestion de la definicion de la guerra santa desde un punto
de vista teolodgico islamico —especialmente, siguiendo la doctrina de ‘Abdallah ‘Azzam” (1941-1989), considerada como la fase
formativa de la nueva teologia de la yihad— es discutida por R. Lohlker (2006, 215-222). Segun Lohlker, la yihad “histérica”, vale
decir, la contenida en el Coran y anterior a los tiempos modernos, debe ser contextualizada en las circunstancias que rodeaban
al profeta Mahoma, en las que la nocidn de lucha armada no era necesariamente la primera de sus acepciones. Por su parte, la
nueva yihad (la de ‘Azzam) ha sido comprendido como lucha armada especialmente a partir de la invasion soviética a
Afganistan (1979-1988), evento que le ha conferido el caracter que presenta hasta la actualidad con el Estado Islamico (ISIS o
Daesh).
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Si el fundamentalista sélo tiene una relacion (extremadamente) formal con la
religion, el islamista ha perdido toda relaciéon con la religion por la cual dice combatir.

El islamista, como ya ha sido dicho, es un producto netamente occidental pues su

fijacion no es Dios, sino Occidente (Mires, 2005: 119)%.

Resulta dificil, en verdad, aceptar el analisis de Mires en su adaptacion de una teoria
interpretativa de la cultura con pretensiones universalistas (como es el psicoanalisis freudiano) para
comprender el funcionamiento social de un elemento producto de una disrupcion social y cultural,
vale decir, la dinamica del fundamentalismo religioso islamico frente a la amenaza potencial que
Occidente le representa.

Desde un punto de vista general, y como ya indicamos, la intervencion occidental en Medio
Oriente desde el fin de la Primera Guerra Mundial, y desde un punto de vista particular, la derrota de
la coaliciébn arabe en manos de lIsrael en la Guerra de los Seis Dias de 1967, ha gestado las
condiciones propicias para que los movimientos extremistas isldmicos emerjan y se afiancen®”.
Asimismo, debemos notar que los intentos de modernizacién de la sociedad medio-oriental que se
han realizado, especialmente, durante la primera mitad del siglo XX no han resultado en lo que desde
Occidente se esperaba de ellos: si bien se ha producido un adelanto tecnolégico y econémico en la
region y se han desarrollado instituciones administrativas laicas, la idea de una democracia occidental
no ha podido ser implantada con éxito en Medio Oriente (Pappe, 2005: 1-13; Pfoh, 2007). Podriamos
preguntarnos las razones de ello y responderlas; pero, lo que a nuestro juicio resulta significativo, es
cuestionarnos acerca no sélo acerca de su posibilidad si no de su necesidad: tantos afios de
resistencia, especialmente desde los ambitos religiosos, ante la irrupcién de lo occidental, ¢no sera
algo mas que un rasgo de arcaismo, tal como se lo quiere percibir desde Occidente? Por supuesto, el
accionar de actores como Osama Bin Laden, y mas aun el de los taliban, nos puede resultar
representativo de lo que una reacciéon extrema contra Occidente y sus costumbres significa. Sin
embargo, debemos preguntarnos también si estos ejemplos no nos ilustran mas sobre los resultados
de la intervencién occidental en Medio Oriente que del propio curso de desarrollo de las sociedades
islamicas (Donohue, 2004: 430-432).

Por supuesto, la filosofia politica de la cual se nutre este extremismo se basa en una lectura literal
y radicalizada de ciertos preceptos islamicos. Sin embargo, las causas sociales de la accion

extremista han sido establecidas también por Occidente, de manera activa a través de su intervencion

% Es permanente, a lo largo de todo el estudio de Mires, la sensacion de que el autor —aun cuando sostiene y repite mas de
una vez que el islamismo no es lo mismo que el Islam— habla por (mas que para) Occidente, sin que se pueda llegar a saber en
definitiva por qué razén se han suscitado movimientos terroristas anti-occidentales o anti-modernos en un contexto histérico y
global. Esta claro que uno no debe compartir necesariamente las concepciones de los actores que estudia, sino comprender
sus acciones; sin embargo, se percibe a lo largo del libro que el autor no desea tanto escuchar la voz de los islamistas como
ubicarlos en el escenario de una lucha mundial. Mires no se pregunta acerca de las causas histéricas relativamente recientes
(a lo largo de todo el siglo XX) que impulsaron la reaccién musulmana contra Occidente. Antes bien, el autor presenta la
divergencia entre las sociedades occidentales y aquellas del Oriente isldamico de modo que pareciera existir una metafisica del
terrorismo que se manifiesta en el Islam pero que es imposible en Occidente, por definicion.

7 Cf. Esposito, 2006 [20053], 192-194; véase también Amin, 1988, 83-94, esp. 86-90; y Zeraoui, 2004, 171-213. En rigor, la
reaccién contra Occidente se podria remontar a las cruzadas cristianas en Tierra Santa, efectuadas entre los siglos XI y XV. Al
respecto, cf. Hindley, 2004 [2003].
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en tierras islamicas, y de manera pasiva debido a la decepcion que los impulsos modernistas y
opciones politicas, como el socialismo arabe, causaron en la sociedad islamica de Medio Oriente
desde la década de 1970 en adelante. Esta intervencién se manifiesta esencialmente como politica y
econdmica. Sin embargo, el embate es también cultural. Tanto la imposicion —deliberada o
circunstancial, paulatina o de expresion fugaz— como la adopcion libre de pautas politicas y culturales
originalmente ajenas en una sociedad en la que sectores religiosos o tradicionales perciben la
realidad como un todo indivisible, genera condiciones de oposicién, por parte de estos sectores, y
eventualmente de lucha directa, a través de cualquier medio a su disposicion, inclusive aquellos
propios de quienes son considerados enemigos de dicho sector (que en su auto-percepcion se
considera a si mismo como representativo de la sociedad en su totalidad), y esto ha venido
ocurriendo en Medio Oriente desde, al menos, el siglo XIX, con la penetracion colonial europea en la
region, con la que dos elementos aléctonos han sido introducidos y adoptados de manera diversa: el
nacionalismo y el socialismo (Tibi, 1986: 20). No deberiamos dejar de considerar (es menester
repetirlo) la posibilidad de que tal fundamentalismo sea una reaccién extrema contra un factor externo
(Occidente) que politica y culturalmente ha fracturado, minado o hecho desaparecer en tierras del
Islam el orden social ideal de ‘asabiyya, del que hablara hace siglos Ibn Jaldun.

Es notable que la percepcion occidental de lo islamico-oriental ha mutado: inclusive bajo el influjo
del orientalismo decimondnico, Ibn Jaldin era considerado en Occidente por su genialidad dentro del
mundo arabe, era tomado en cuenta por muchos intelectuales occidentales como referencia del
pensamiento social islamico (Said, 1994 [1978]: 151). Desde hace tan sélo algunas décadas, figuras
como Bin Laden y otros lideres mas politicos que estrictamente religiosos del Islam han comenzado a
ocupar ese lugar que otrora el imaginario occidental reservara para figuras como |bn Jaldun. Sin
dudas, este reemplazo grosero se encuentra profundamente relacionado con los cambios
geopoliticos globales que los intentos de Washington por instaurar y mantener una hegemonia
mundial han producido. Y, a pesar de que la figura de Ibn Jaldin no merece comparacién en ningun
sentido con la de Bin Laden (y uno no puede ser nunca lo suficientemente enfatico en este punto), es
este particular reemplazo de la figura referente de un mundo simbdlico, social y politico (i.e., el Islam)
el que lamentablemente parece predominar cuando se piensa publicamente desde Occidente en lo
representativo del pensamiento politico y su accién en el mundo islamico®.

Edward Said habia expuesto ya en su Orientalism (1994 [1