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Autopsia de una impostura intelectual

Gaya Makaran
Pierre Gaussens

Yo, hombre de color, solo quiero una cosa:

que nunca el instrumento domine al hombre.

Que cese siempre el sometimiento del hombre por el hombre.

Es decir, de mi por otro. Que se me permita descubrir y querer al hombre, alld
donde se encuentre. El negro no es. No mds que el blanco.

FrANTZ FANON (2009: 190)

Lo “decolonial” es una moda
, lo poscolonial es un deseo
y lo anticolonial es una lucha.

Sivia R1ivErRA CUSICANQUI *

Evocando a Fanon

Con mascaras y disfraz, entre usurpacion y ventriloquia, en el juego car-
navalesco de las identidades blanquinegras se confunden los unos y los
otros, atrapados juntos en un laberinto de espejos. Es para salir de alli que
hemos decidido retomar, con cierto atrevimiento, el titulo original de una
obra que puede orientarnos, Piel negra, mdscaras blancas, de Frantz Fanon
(2009) [1952], mediante una inversién de términos que busca jugar con
la multiplicidad de mensajes simbdlicos que de este ejercicio se despren-
den. Por un lado, al proponernos una critica de los estudios decoloniales
evocando el espiritu fanoniano, queremos posicionarnos desde su antico-
lonialismo activo, critico, interrogante y antiesencialista, frente a lo que

! Palabras retomadas de una comunicacion personal por correo electrénico el dia 30 de
agosto de 2019.
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consideramos una tergiversacion de su legado por una moda intelectual.
Por el otro, estamos movilizando la imagen de las mascaras para referirnos
al problema de la impostura y la representacion ventrilocua de las alteri-
dades, de “los otros” En este sentido, nuestra reflexion acerca de la marca
colonial que se estampa sobre las estructuras sociales de la dominacion en
América Latina, mas que anclarse en la alegoria de la piel y su color como
(des)legitimadores de quienes hablan, parte del principio de su honestidad
derivada de la no suplantacion y, en contraste, proyecta desenmascarar los
discursos académicos que pretenden hablar en nombre de los subalternos.

Ahora bien, mas alla de los juegos de palabras y las asociaciones sim-
bélicas, el mencionado libro de Fanon, menos conocido que su obra maes-
tra, Los condenados de la tierra (1961), introduce una serie de reflexiones
que pueden servir como base para nuestra critica colectiva, las cuales se
veran reflejadas, aunque sea de manera indirecta e implicita, en varios de
los cuestionamientos del presente tomo. Ademas, nos parece sumamente
util recurrir a la obra fanoniana como fuente de una propuesta anticolonial
revolucionaria y libertaria, en la que “la libertad es lo que hay mas humano
en el hombre” (Fanon, 2009: 183), una propuesta —hay que subrayarlo—
abierta a cuestionamientos y enemiga de verdades absolutas.

Al emplear su experiencia clinica como psiquiatra, Fanon (2009) de-
dica su analisis a la psicologia de los sujetos negros colonizados, con la
ambicion de trascender el enfoque individualista de la patologia y abarcar
su dimensién social y econémica (a manera de un sociodiagndstico). El
enfoque puesto sobre el sujeto colonizado, las maneras con que internaliza
la dominacion ejercida sobre él por el colonizador, su “blanco-centrismo”
Y, en suma, su alienacidn, tienen como objetivo “nada menos que liberar al
hombre de color de si mismo” (Fanon, 2009: 42). En este sentido, el fildsofo
caribefo de origen martiniqués plantea la “desalienacion” del sujeto colo-
nizado —que podriamos traducir como descolonizaciéon— a través de su
liberacion de la trampa colonial, la cual impone una division dicotomica
entre lo “blanco” y lo “negro’, esencializada e inamovible, en la que el colo-
nizado no es, puesto que sélo existe frente y hacia el colonizador, sea para
asemejarse a él, sea para diferenciarse de él: “a partir del momento en el que
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el negro acepta la division impuesta por el europeo, no conoce ya tregua y
‘asi, ;no es comprensible que trate de elevarse hasta el blanco? ;Elevarse en
una gama de colores a los que asigna una especie de jerarquia?’ Nosotros
veremos que otra solucién es posible. Esta implica una reestructuracion del
mundo” (Fanon, 2009: 91).

Fanon advierte que una rebeldia anticolonial que no rompe con este
esquema de fijaciones tiende a reproducir, a modo de espejo, dinamicas,
categorias y puntos de referencia establecidos por el mismo hecho colo-
nial. De ahi, plantear lo “negro” desde una presunta esencia racial/étni-
ca/cultural en contra de lo “blanco’, incluso con el objetivo declarado de
su dignificacion, solo consigue retenerlo, atrapado en la jaula colonial: “el
blanco esta preso de su blancura y el negro de su negrura. Para nosotros
el que adora a los negros esta tan ‘enfermo’ como el que los abomina [...]
Tanto el negro es esclavo de su inferioridad, como el blanco de su supe-
rioridad” (Fanon, 2009: 44). ; Cémo salir de ahi?, se pregunta Fanon, cuyo
propdsito es liberar a ambos, al colonizado y al colonizador, de la esclavitud
de su raza y encontrar al ser humano perdido en el camino, rescatando el
“universalismo inherente a la condicién humana” Asi, la “descolonizacién”
que propone Fanon implicaria romper con el esquema colonial de manera
radical, en vez de profundizarlo: “No hay que intentar fijar al hombre, pues
su destino es estar suelto” (Fanon, 2009: 189), terminando con la esclavitud
y el aprisionamiento del sujeto* del “circulo infernal” trazado por una de-
terminacion externa sobre si mismo.

Tomar en cuenta esta postura nos ayuda a entender la critica de Fa-
non a la corriente culturalista de la negritud que él, arriesgandose a la im-
popularidad y la denostacidn, pone en juicio hasta ridiculizarla, como un
reflejo mas de la patologia colonial:

Yo soy blanco, es decir, yo poseo la belleza y la virtud... Yo soy el color
del dia. Yo soy negro, yo experimento una fusion total con el mundo,
una comprension simpatica con la tierra, una pérdida de mi yo en el
corazoén del cosmos, y el blanco, por muy inteligente que sea, no sabria
comprender a Louis Amstrong y los cantos del Congo... Yo soy verda-

* Al elegir estas palabras, retomamos el estilo del mismo Fanon, quien en su libro usa en
abundancia términos como “prision”, “ancla’, “cadenas”, “esclavo” o “atrapamiento”.
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deramente una gota del sol sobre la tierra. Y se enzarzan en un cuerpo
a cuerpo, con su negrura o su blancura, en pleno drama narcisista,
encerrado cada uno en su particularidad (Fanon, 2009: 67).

De esta manera, Fanon diagnostica los esfuerzos del colonizado por
“recuperar” su propia historia, cultura, especificidad, lenguaje, etc., como
un paso necesario en su lucha personal y colectiva por la dignidad contra
la negacién y la inferiorizaciéon que le fueron impuestas por el coloniza-
dor; un paso, sin embargo, insuficiente y hasta peligroso si no supera la
esencializacion y el sentimiento de revancha y superioridad anclados en la
particularidad racial/étnica. Cuando Fanon declara que “mi piel negra no
es depositaria de valores especificos’, se niega a ser sujetado a un colectivo
abstracto, sea éste el “pueblo negro’, la “gente negra” o la “cultura negra’,
que, una vez mas, seria tan solo una reproduccion de la marca colonial, una
réplica estéril de los estereotipos blancos sobre lo negro y una caricaturiza-
cion de “lo propio” construida frente y hacia el colonizador.

Es por eso que el anticolonialismo de Fanon reivindica ser parte del
legado cultural de la humanidad, en toda su heterogeneidad y sin derechos
de propiedad por parte de grupos especificos, sobre todo si este legado se
refiere al pensamiento y la acciéon emancipadora que los seres humanos
han emprendido a lo largo de su historia:

soy un hombre y, en ese sentido, la guerra del Peloponeso es tan mia
como el descubrimiento de la brujula [...] Yo soy un hombre y puedo
recuperar todo el pasado del mundo. No soy unicamente responsable
de la revuelta de Santo Domingo. Cada vez que un hombre ha con-
seguido que triunfe la dignidad del espiritu, cada vez que un hombre
ha dicho no ante un intento de sometimiento de su semejante, me he
sentido solidario de su accién (Fanon, 2009: 186-187).

El anticolonialismo fanoniano se basa en una universalidad huma-
nista y libertaria, unida al diagndstico marxista de la explotacion capitalis-
ta, en que la emancipacion del colonizado no solamente supone la toma de
conciencia y la lucha activa contra las estructuras sociales y econdmicas co-
lonialistas, sino la liberacion de quien se beneficia de éstas, el colonizador
mismo. Asi, la opresién que estan viviendo los “negros” como eslabon de
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una cadena mundial de acumulacién —que es legitimada, pero no causada
por el racismo— sdlo puede ser combatida en el marco de la lucha contra
la injusticia social que surge de la vivencia corporal y concreta del sujeto
explotado: “para el negro que trabaja en las plantaciones de cafia de Robert
no hay sino una solucién: la lucha. Y emprendera y continuara esta lucha,
no tras un analisis marxista o idealista, sino porque, sencillamente, no po-
dra concebir su existencia si no es bajo la forma de un combate contra la
explotacidn, la pobreza y el hambre” (Fanon, 2009: 185). La rebeldia del
colonizado no nace entonces por descubrir una cultura propia o un pasa-
do glorioso, o por tomar conciencia de su “raza’, sino porque la opresion
socioecondmica vivida imposibilita su existencia plena (enfoque desarro-
llado en Los condenados de la tierra).

De ahi que, mientras que no se resuelva la cuestion social de los co-
lonizados, la apuesta culturalista por un “renacimiento” esta condenada al
fracaso:

Los pocos compaiieros obreros que he tenido la oportunidad de cono-
cer en Paris nunca se han planteado el problema del descubrimiento
de un pasado negro. Sabian que eran negros, pero, me decian ellos, eso
no cambia nada. Y en eso tenian todita la razén (Fanon, 2009: 160).

Estamos convencidos de que seria de gran interés entrar en contacto
con la literatura o una arquitectura negras del siglo 111 antes de Jesu-
cristo. Estariamos muy contentos de saber que existe una correspon-
dencia entre tal filésofo negro y Platon. Pero no vemos en absoluto en
qué podria cambiar ese hecho la situacion de los nifios de ocho afios
que trabajan en las plantaciones de caila de Martinica o Guadalupe
(Fanon, 2009: 189).

Fanon advierte que el problema del “negro” no es el “blanco’, sino
“una sociedad capitalista, colonialista accidentalmente blanca” (Fanon,
2009: 170) que lo explota y lo racializa para legitimar tal explotacion. Asi,
al mismo tiempo que reconoce su identidad subalterna, Fanon se niega a
ser su esclavo y apuesta por la superacion del trauma colonial a través de
la lucha por la dignidad y la emancipacién humana: “Soy negro y tonela-
das de cadenas, tormentas de golpes, rios de escupitajos fluyen sobre mis
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hombros. Pero no tengo derecho a dejarme anclar. No soy esclavo de la
esclavitud que deshumanizé a mis padres” (2009: 189).

Como hemos apuntado al inicio de esta introduccién, la obra de
Fanon fue adoptada por los estudios decoloniales, de hecho, la edicion
espafiola (Akal) del aflo 2009 que estamos citando fue acompanada por
los textos apéndices —entre otros— de Ramén Grosfoguel, Nelson Mal-
donado-Torres y Walter Mignolo, quienes intentan inscribir el legado de
Fanon en su propia corriente intelectual, sin respetar su autonomia ni las
circunstancias historicas y tedricas desde las que surgid. Asi es barajada la
terminologia propia del “giro decolonial” sobre el pensamiento fanoniano,
al hablar, como lo hace Grosfoguel (2009: 261), de “la contribucién de Fa-
non a la decolonizacién de la colonialidad del saber y del poder”, o, como
lo hace Mignolo (2009: 311), de “una de las ensefianzas capitales del libro
de Frantz Fanon para comprender la logica de la colonialidad del saber y
del ser y para operar, hacia el futuro, en la decolonialidad”. Siguiendo el co-
mentario de Mignolo, Fanon efectuaria una “ruptura epistémica espacial’,
instaurando un “conocimiento-otro” desde una “geografia de la razén”, en
su calidad de “sujeto moderno/colonial” que se erige en contra de “sujetos
modernos/imperiales” —entiendan, sus homdlogos europeos— y da un
“grito decolonial del sujeto”. Ahora bien, ;como entender esta acumula-
cién de términos extrafos, ajenos a los que usa el mismo Fanon? ;En qué
consiste esa llamada “(de)colonialidad” en la que estos autores pretenden
inscribir la obra del pensador martiniqués? En las siguientes lineas, proce-
deremos a una primera caracterizacion de los estudios decoloniales, que se
vera complementada a lo largo del libro, particularmente en los capitulos
que componen su primera parte.

Los estudios decoloniales, un colonialismo intelectual

Por estudios decoloniales entendemos principalmente al grupo original
de académicos que, a inicios de los afios 2000, conform¢ el autollamado
Grupo Modernidad-Colonialidad, como colectivo de produccién consti-
tuido activamente mediante la organizaciéon de publicaciones colegiadas
y eventos compartidos, sobre todo en universidades de Estados Unidos,
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entre cuyos principales exponentes figuran: Anibal Quijano, Enrique Dus-
sel, Walter Mignolo, Ramén Grosfoguel, Edgardo Lander, Nelson Maldo-
nado-Torres, Catherine Walsh y Santiago Castro-Gémez. Es en contra de
los planteamientos de estos altimos, en particular, que queremos dirigir
nuestras criticas, las cuales, sin embargo, pueden ser extensivas a otros uni-
versitarios que luego —al paso del éxito académico— fueron engrosando
las filas decoloniales u otras corrientes que han adoptado algunos de sus
planteamientos (por ejemplo, el llamado feminismo decolonial). Desde
luego, somos plenamente conscientes de la diversidad interna de los estu-
dios decoloniales, asi como de las diferentes fases que han caracterizado
su desarrollo como produccion académica —desde la convergencia inicial
en torno al Grupo Modernidad-Colonialidad, hasta su fragmentacién y
multiples derivaciones—, y de las disputas internas, controversias y sefia-
lamientos que han podido nacer tanto de esta diversidad como de este de-
sarrollo, cuestiones que seran abordadas —aunque sea parcialmente— en
este libro, incluyendo el rescate de algunos supuestos tedricos o conceptos.

Sin embargo, no por ello los estudios decoloniales dejan de compar-
tir un mismo z6calo filosofico, por lo que hablamos de una razén decolo-
nial como objeto de nuestra critica. ;Cual es esta ultima? Inspirados en el
trabajo del peruano Anibal Quijano y de su homoélogo estadounidense, Im-
manuel Wallerstein, su planteamiento central rechaza la idea de una época
poscolonial para América Latina, debido a que los procesos de descoloni-
zacion de las sociedades latinoamericanas quedaron incompletos, por lo
que siguen reproduciéndose en ellas, mas alla del final formal del colonia-
lismo; se trata de relaciones sociales que obedecen a unos esquemas vela-
dos de dominacion, los cuales han sido histéricamente construidos desde
las metrépolis europeas, heredados de su dominio colonial por las ex colo-
nias y no alterados en sus fundamentos por los procesos de independencia
politica, en el siglo x1x, y la construcciéon de los Estados nacionales en el
xX. Por tanto, los estudios decoloniales postulan la reproduccién de unas
estructuras de dominacién colonial de larga duracion, formadas a partir de
1492, como ldgica de poder global que nace con la modernidad capitalista,
pero se extiende hasta la actualidad para seguir explotando y mantener
dominadas a las sociedades latinoamericanas.
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Este patron de poder global es lo que los estudios decoloniales 1la-
man “colonialidad” (del poder, del saber y del ser), que se expresa tanto en
el eurocentrismo de los conocimientos dominantes, como en las jerarquias
de las relaciones sociales imperantes, particularmente en el racismo —ig-
norando, a propdsito, conceptualizaciones previas, sea dicho de paso, como
ocurre en el emblematico caso del colonialismo interno—.? En este sentido,
como afirma Quijano, la raza representa la “categoria basica” sobre la que
se construyeron las formas sociales y se articularon las identidades nacidas
de la Conquista, estableciendo una clasificacion fenotipica de la poblacion
—en un orden decreciente de poder— entre los europeos y sus descendien-
tes, de un lado, y los mestizos, negros e indios, del otro, para legitimar el
nuevo orden social producto de la dominacién colonial. La perpetuacion
de este ultimo requiere entonces la naturalizacion del imaginario cultural
europeo y, al mismo tiempo, la represion de las cosmogonias de los pueblos
colonizados. Es a este vasto proceso de homogeneizacion cultural que hace
referencia la categoria de “eurocentrismo”. Asi, los estudios decoloniales
pretenden corregir los andlisis de la teoria del sistema-mundo formulada
por Wallerstein, recalcando la importancia fundamental de la Conquista de
América en el desarrollo histdrico del capitalismo como economia-mundo
y, al mismo tiempo, enfatizando la dimensién cultural de los procesos de
este desarrollo, con la que es introducida una “diferencia colonial” —reto-
mando la expresion de Mignolo— entre los paises del Norte y los del Sur,
por medio de un universalismo que basa la justificaciéon moral del colonia-

* Como inventor del término “colonialidad”, Quijano emplea una estrategia de ruptura
sumamente rudimentaria con el concepto de colonialismo interno, desarrollado prin-
cipalmente por los mexicanos Rodolfo Stavenhagen (1963) y Pablo Gonzélez Casanova
(1963), para dar cuenta de la reproduccion contemporanea de las estructuras coloniales
y el racismo de las relaciones sociales dentro de las sociedades latinoamericanas —el cual
ha sido tradicionalmente usado por los movimientos anticoloniales y la intelectualidad
comprometida con sus luchas en América Latina—, al afirmar de manera simplista que la
“colonialidad es un concepto diferente, aunque vinculado con el concepto de colonialismo
[...] Pablo Gonzalez Casanova y Rodolfo Stavenhagen propusieron llamar ‘colonialismo
interno’ al poder racista/etnicista que opera dentro de un Estado-nacion. Pero eso tendria
sentido s6lo desde una perspectiva eurocéntrica sobre el Estado-nacién” (Quijano, 2007:
93), inaugurando asi el tipico ejercicio decolonial que consiste en estigmatizar un con-
cepto, 0 —peor auin— a un autor, tildandolo de supuestamente “eurocéntrico’, para mejor
desecharlo en vez de intentar refutarlo.
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lismo en la superioridad cultural de los pueblos colonizadores “blancos”
sobre los colonizados “no blancos”.

Desde la perspectiva de los estudios decoloniales, s6lo un proyecto
politico o “giro” —entiendan, ellos mismos— que interpele radicalmente e
introduzca una ruptura definitiva con la colonialidad del sistema-mundo
moderno serd capaz de representar una verdadera alternativa. En cambio,
toda lucha social con fines emancipadores que no contemple esta perspec-
tiva sera condenada a reproducir la colonialidad y, por lo tanto, a ser eu-
rocéntrica. Mas bien, la descolonizacidn representa una tarea pendiente e
imprescindible que ha de pasar por una critica radical de los fundamentos
epistemoldgicos del eurocentrismo, para realizar la cual los tedricos de-
coloniales, desde luego, serian los expertos legitimos. Desde los campos
universitarios que ocupan, estos ultimos instalan en la agenda publica un
desafio politico que solo ellos estarian en condiciones de encarar al en-
contrarse en unas coordenadas “epistémicas” supuestamente alternativas,
en los linderos de un pensamiento “fronterizo” (border thinking) que les
permite producir genealogias “otras”, revelando los conocimientos alli pre-
sentes, pero “encubiertos” por el “lado oscuro” de la racionalidad moderna.

Es por eso que los estudios decoloniales buscan tener como telén
de fondo, en su empresa de legitimacion intelectual, las tradiciones silen-
ciadas de una resistencia anticolonial con la que lucran simboélicamente.
Mediante una estrategia profética rudimentaria, lo que también buscan es
anunciar el advenimiento de otra utopia politica, alternativa a un socialis-
mo considerado eurocéntrico —como enésima “tercera via’—, que no so6lo
libere a las primeras victimas de la colonialidad (los pueblos originarios),
sino también a las sociedades latinoamericanas en su conjunto. En resu-
men, en su calidad de nueva vanguardia intelectual —como les gusta pen-
sarse—, los estudios decoloniales pretenden constituirse en los heraldos de
la verdadera emancipacion, en los nuevos libertadores de América Latina,
gracias a un “giro” que subvierta el patrén de poder que la ha mantenido
histéricamente subyugada.

Ahora bien, de este ultimo suceddneo vanguardista, las ideas que
queremos discutir son las asociadas a la colonialidad y el eurocentrismo,
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asi como las concepciones que los principales autores decoloniales tienen
de la modernidad, la racionalidad, la identidad, la raza y, en términos mas
abstractos, la cultura o la civilizacién, asi como sus visiones y definicio-
nes sobre los sujetos subalternos, en especial, sobre los pueblos origina-
rios. Asimismo, resulta inevitable revisar sus conceptualizaciones acerca de
América Latina, Europa y Occidente, que suelen ser tratados como bloques
homogéneos de caracteristicas fijas y confrontadas. En suma, nos interesa
debatir sobre el ntcleo tedrico de los estudios decoloniales, sus debilidades
y los peligros esencialistas que conllevan, con el objetivo de esclarecer y ex-
plicar las contradicciones en las que éstos incurren, asi como las diferencias
existentes con los proyectos politicos genuinos de las clases y los grupos

subalternos, en nombre de los cuales los estudios decoloniales pretenden
hablar.

En este sentido, es necesario aclarar desde donde parten nuestras cri-
ticas. Si tomamos posicion contra los estudios decoloniales, no es porque
negamos la vigencia actual del colonialismo, muy al contrario. Tampoco
buscamos uno de aquellos tipicos ejercicios de distincién intelectual, con-
sistentes en tomar posicion frente a una escuela de pensamiento para exis-
tir dentro del juego de las posiciones académicas. En cambio, si nos posi-
cionamos de manera critica ante los estudios decoloniales, es mas bien por
la necesidad de separarlos de un vasto y rico campo de reflexion y accién
anticoloniales, en el que se encuentran: los estudios poscoloniales —que
anteceden a los decoloniales y que éstos buscan “superar”—, tales como el
orientalismo de Edward Said, los estudios subalternos (subalten studies) de
la India o, mads recientemente, la epistemologia del Sur de De Sousa San-
tos;* pero, y sobre todo, el anticolonialismo revolucionario de los siglos x1x
* Algunos ubican la propuesta de De Sousa Santos (2009) como parte del “giro” decolonial;
nosotros no, la consideramos, de manera sustantiva, en una posicion tedrica intermedia
entre los estudios decoloniales y poscoloniales —pero la discusiéon queda abierta y excede
el caracter de esta introduccion—. En resumidas cuentas, lo que podemos decir es que,
si bien la epistemologia del Sur se acerca a los estudios decoloniales en varios sentidos
—empezando por un afan compartido de profundizar la critica poscolonial—, al mismo
tiempo, mantiene una sana distancia critica con ellos —como veremos a continuacion a
través de las citas que haremos a De Sousa Santos—, asi como un cardcter abierto y reflexi-

vo que contrasta con el sectarismo y el dogmatismo de los estudios decoloniales —de cuyo
grupo fundador no fue miembro el portugués—, lo que hace dialogar la epistemologia del
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y XX, por ejemplo, desde el movimiento intelectual de la negritud —con
Aimé Césaire o Léopold Sédar Senghor, y en el que participé Fanon—, o
desde el pensamiento critico latinoamericano, con José Marti, José Car-
los Mariategui y Dolores Cacuango, hasta Fausto Reinaga, Pablo Gonzélez
Casanova o Silvia Rivera Cusicanqui, entre muchos otros —y de los que,
no obstante, los estudios decoloniales suelen reivindicarse sin pudor—.
De ahi, uno de los principales objetivos de este libro consistira en trazar y
explicar las diferencias existentes entre los estudios decoloniales y un an-
ticolonialismo genuino, tanto de manera tedrica como desde los diversos
frentes de lucha construidos por las clases y los grupos subalternos, en su
resistencia frente a un colonialismo vivido y sufrido hasta la actualidad.

Esta necesidad de revision critica responde, en primer lugar, a la re-
lativa influencia que han logrado los estudios decoloniales como moda in-
telectual en los ultimos anos, principalmente en los campos universitarios
del continente, pero no solamente. En un plano académico, nos resulta pre-
ocupante tanto la logica basica de los planteamientos decoloniales, como la
fuerza que éstos han ganado dentro de las humanidades y las ciencias so-
ciales, y particularmente, en los estudios latinoamericanos. En este sentido,
los numerosos problemas teéricos que presentan los estudios decoloniales
encierran potenciales peligros, cuyas interpretaciones pueden contribuir
a justificar practicas discriminatorias y excluyentes, cuando no abierta-
mente racistas y xenofébicas, en los espacios donde éstos logren obtener
eco, sobre todo entre el estudiantado universitario, pero también entre las
organizaciones sociales, especialmente las de los pueblos indigenas y afro-
descendientes.

En segundo lugar, nuestras criticas se deben al escenario politico que
ha caracterizado una historia contemporanea en la que, por un lado, las
luchas sociales han tenido un protagonismo central, con los destacados
ejemplos de los movimientos indigenas en Ecuador y Bolivia, y en la que,
por el otro, hemos observado una instrumentalizacion de estas luchas, sus
discursos, simbolos y proyectos politicos por parte de unos gobiernos “pro-

Sur con muchos de los planteamientos del anticolonialismo cldasico y de los estudios pos-
coloniales, inscribiéndose de hecho en estos tltimos, a pesar de las criticas de De Sousa
Santos en su contra.
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gresistas” y su intelectualidad, en que la corriente decolonial ha desempe-
fiado un papel cierto para su defensa y, por lo tanto, la legitimacién de la
apropiacion.” En efecto, una vez traducida en politicas publicas —cuando
el giro decolonial acompan6 al progresista—, hemos podido ver las conse-
cuencias practicas de la usurpacion decolonial, en particular en los Estados
formalmente plurinacionales de Ecuador y Bolivia, donde, tras la fachada
de los discursos descolonizadores, se han impuesto politicas nacionalistasy
extractivistas, profundizadoras del capitalismo y el colonialismo en nues-
tro continente. Con los estudios decoloniales, nos encontramos, entonces,
frente a una nueva forma de ventriloquia, la tltima versiéon de una pirateria
intelectual que no sélo tiene efectos de pacificacion y anulacion de proyec-
tos politicos rebeldes y emancipadores, sino que, ademas, ha sido complice
activo de la dominacién.

Por lo anterior, la critica de los estudios decoloniales parece todavia
mas pertinente, con el objetivo de contrarrestar los efectos de una moda
intelectual cuya legitimacién académica encierra potenciales peligros, no
sélo en el estricto ambito académico, sino también en el politico y el orga-
nizativo. Es por estas dos grandes razones que hemos percibido, de manera
creciente, la necesidad de coordinar un libro colectivo que retna, desde

> Basta revisar algunas declaraciones al respecto, cuando, por ejemplo, Mignolo (2007: 31)
afirma que “son otras las reglas del juego que estan planteando Chavez en Venezuela y Evo
Morales en Bolivia” o Dussel asevera en una entrevista (Martinez Andrade, 2015) que “yo
le doy a Garcia Linera, a Hugo Chavez y a la gente que tiene un poquito de inquietud tedri-
ca, la clave de una politica que se debe desarrollar”, entre otras. También, hechos concretos
ilustran la alianza “bolivariana-decolonial”. Por ejemplo, cuando la puesta bajo tutela del
Foro Social Mundial en 2006, con su organizacion en Caracas, cuenta con la participacién
activa de varios teoricos decoloniales, dentro de un espacio ahora domesticado donde el-
los pueden vulgarizar su experticia y hacer pasar por revolucionaria su empresa académi-
ca-politica de contrainsurgencia intelectual, sobre todo ante unos movimientos sociales
en pleno proceso de cooptacion. Como lo reconocen los propios interesados (Castro-Go-
mez y Grosfoguel, 2007: 12), “es necesario decir que el Grupo Modernidad/Colonialidad
no se especializa sélo en publicar libros dirigidos a expertos, sino que participa también
en varios proyectos académico-politicos. Algunos de sus miembros se encuentran vincu-
lados con el movimiento indigena en Bolivia y Ecuador, y otros organizan actividades en
el marco del Foro Social Mundial. En el ultimo Foro Mundial de Caracas el grupo coor-
dino tres paneles”. Hasta fechas muy recientes se ha mantenido dicha colaboracién, por
ejemplo, con el anuncio de la creaciéon del Instituto Nacional para la Descolonizacién por
Nicolds Maduro en 2018, en presencia de Dussel y Grosfoguel.
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una diversidad de perspectivas, un conjunto de criticas a los principales au-
tores decoloniales. Estas oposiciones eran preexistentes, pero hasta el mo-
mento habian sido fragmentadas, encontrandose dispersas en textos aisla-
dos o debates truncos, como en el emblematico caso de la critica pionera
de Silvia Rivera Cusicanqui (2010) a “Mignolo y compaiiia” —mencionada
en la mayoria de los capitulos que integran este libro—.

Ante tal panorama, nos dimos a la tarea de rastrear estas criticas para
invitar a quienes las escribieron a retomarlas e integrar un conjunto com-
plementario que hoy es materia del presente tomo. En él colaboramos 16
personas, siete mujeres y nueve hombres, desde diferentes paises de Amé-
rica Latina y el Caribe (Argentina, Bolivia, Brasil, México, Puerto Rico y
Uruguay) y del mundo (Australia, Espafia y Francia), a partir de varias
perspectivas académicas, desde algunas disciplinas de las ciencias sociales
y las humanidades —como la filosofia, los estudios latinoamericanos, la so-
ciologia y la antropologia— y militantes, desde varios frentes de lucha —el
feminismo, el indianismo o el ecologismo—, cuyo denominador comun es
el anticolonialismo; es decir, la necesidad de poner fin a la confusiéon que
introdujeron los estudios decoloniales para pensar la descolonizacion efec-
tiva y enfrentar el colonialismo actual.

En efecto, los problemas que provoca esta nueva moda intelectual
son numerosos, dependiendo de la perspectiva que adoptemos. Es precisa-
mente a este escrutinio critico, metddico y diverso que se dedica la primera
parte del libro: “Las antinomias de la razén decolonial’, la cual retne sie-
te capitulos que plantean una serie complementaria de criticas desde una
pluralidad de perspectivas tedricas. En términos generales, estos capitulos
apuntan las profundas contradicciones en las que incurren los estudios de-
coloniales, las cuales, a su vez, no dejan de reflejar la ambigiiedad de las
posiciones académicas desde las que éstos son producidos. Para sdlo men-
cionar algunos de estos problemas, entre los principales encontramos: un
determinismo geografico; un simplismo historiografico; un maniqueismo
permanente; el esencialismo de una visién culturalista; una fuerte impron-
ta posmoderna; un provincianismo latinoamericanista; una aparente cri-
tica al eurocentrismo, que, en realidad, esconde un férreo occidentalismo
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(entendido como lo contrario del orientalismo); y, un antimarxismo pri-
mario, entre otros. La lista es larga. Pasemos ahora a revisar estos puntos
de manera detallada, uno por uno, relacionandolos con los capitulos que
componen la primera parte del libro. Con este ejercicio queremos evitar la
enumeracion mondtona del capitulado y mostrar mas bien sus enlaces y
cruces argumentativos.

Descolonizando los estudios decoloniales

Un primer problema deriva de la idea de eurocentrismo presentada por
los estudios decoloniales, dado que tiende a determinar las obras intelec-
tuales por sus condiciones geograficas de produccion. Asi, se establece un
supuesto correlato entre ubicacion geohistorica y posicion epistemologi-
ca —o cuando “en Europa” es transformado ipso facto en “de Europa” por
Mignolo—, como si el saber tuviera patria. Por el contrario, cabe recordar
que las coordenadas espaciales de una obra no son més que un epifeno-
meno, pues no intervienen en el sentido geopolitico del texto. Este tltimo
se ubica mas bien en las condiciones sociales de producciéon de la obra,
es decir, en la posicién social (dominante o dominada) que ocupa quien
la produce en los espacios sociales a los cuales se destina su produccion.
Esta posicion es la que realmente da sentido a los contenidos de toda obra
intelectual y permite ubicar su locus de enunciacién. Sin embargo, como
en el caso de los estudiosos decoloniales, quienes se dedican a abstraer la
quintaesencia textual a menudo olvidan que la construccién de un corpus
resulta inseparable de la construccion de las condiciones sociales de pro-
duccién de las obras que lo constituyen y que, [...] a la inversa, el analisis
de las caracteristicas sociales de los productores y de los lugares de pro-
duccioén introducen incesantemente nuevos interrogantes sobre los textos
(Bourdieu y Boltanski, 2009: 19).

Por ende, toda “geografia de la razén” o “geopolitica del conocimien-
to” —siguiendo las expresiones de Grosfoguel y Walsh— confunde casuali-
dad con causalidad. Por mas metaférica que sea, la formulaciéon poco afor-
tunada del término “eurocentrismo” tiende a tomar a Europa como dato
unitario y realidad hipostasiada, cuando “Europa” como tal no existe, pues
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“las culturas s6lo son monoliticas cuando se ven de fuera o a distancia.
Cuando las vemos de dentro o de cerca es facil ver que estan constituidas
por varias y a veces conflictivas versiones de la misma cultura® (De Sousa
Santos, 2009: 146). En este sentido, la distancia de los escritorios universi-
tarios desde los que escriben los autores decoloniales los hace esencialistas.
Es lo que advierte Daniel Inclan en su capitulo: “La historia en disputa: el
problema de la inteligibilidad del pasado’, al exponer la pobreza y el sim-
plismo que padece la historiografia decolonial, particularmente, en rela-
cidén con su idea de Europa:

En las formulaciones del giro decolonial no hay cabida para pensar la
dialéctica de Europa en los procesos colonizadores, ya que es presen-
tada como unidad, como una sustancia maligna que se expande por
el mundo. Para el giro decolonial es inconcebible que la invencién
del mundo colonial sea, al mismo tiempo, una reinvencion de Euro-
pa. Ahi donde se inventa América hay una reinvencion de lo que tan
facilmente se llama Europa. La invencién como proceso colonial es
siempre dialéctica, no es una relacion univoca que va de un punto a
otro, de un polo activo a una geografia pasiva que sufre los efectos de
una voluntad perniciosa (p. 40).

La “Europa” que los estudios decoloniales tanto critican se convierte
en el fantasma de la teoria del complot que atormenta el espiritu de sus
doctrinarios, cuando ellos buscan sin cesar —y asi terminan por inven-
tar— los signos de algunos viejos demonios en toda obra producida por
alguien considerado por ellos como europeo —signos de los que no esta-
remos exentos, desde luego, quienes coordinamos el presente libro—. Al
erigir a “Europa” como el sujeto de sus verbos, ellos atribuyen supuestas
voluntades a un ectoplasma. Como bien advirtié De Sousa Santos (2009:
354) hace ya mas de 10 afios, “lo mismo que provincializan a Europa, la
esencializan, o sea, la convierten en una entidad monolitica que se contra-
pone de modo uniforme a las sociedades no occidentales. Tal esencializa-
cion descansa siempre en la transformacion de una parte de Europa en su
todo. Asi [...] [se] universaliza la experiencia colonial a partir del colonia-
lismo britanico”.

Esta transmutacion de una parte en el todo hace que los autores de-
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coloniales omitan —con excepcidn de Quijano— que la historia de los pue-
blos europeos, antes de ser marcada por el colonialismo exterior, fue y sigue
siendo marcada por el colonialismo interior —sea en Catalufia, Escocia o
Crimea, por s6lo mencionar algunos casos con una actualidad reciente—.
En este mismo sentido, los estudios decoloniales omiten que las dltimas
cruzadas, originalmente destinadas a luchar contra la ocupacion mahome-
tana de Jerusalén, se volcaron en contra de los pueblos cataros y albigenses.
De igual manera omiten que la conquista de América fue hecha por moros
y judios (empezando por Coldén) que huian de la Inquisiciéon. Como lo re-
cuerda De Sousa Santos, omiten que el colonialismo espafiol o portugués
era periférico al dominio britanico central. Asi, sus omisiones hacen que
los estudios decoloniales no puedan concebir que haya dominados entre
los dominantes —a diferencia de la figura del colonizador colonizado que
plantea Fanon— y que, al revés, haya dominantes entre los subalternos,®
pues reconocer estas contradicciones obligaria a los estudios decoloniales a
complejizar sus planteamientos y dejar de lado la lectura simplista que ha-
cen de la historia de la dominacién colonial, la cual reducen al maniqueis-
mo de una lucha entre buenos y malos, con base en un “barémetro teérico
del bien y el mal” —segun la expresion de Gregory Pappas—.

Al erigir a Europa u Occidente como la fuente de todos los males,
los estudios decoloniales comparten inconscientemente las premisas de la
teoria del choque de civilizaciones, y ello a pesar de sus criticas formales a
Samuel Huntington, puesto que atribuyen primacia a la idea de raza como
“eje fundamental de la globalizacion” (Quijano) y a la idea de una civiliza-
cion latinoamericana en conflicto con Occidente, desde un provincianismo
que erige a América Latina como supuesto “episteme” (Lander) y “primera
identidad geo-cultural moderna y mundial” (Quijano). Una vez mas, lo
que omiten —con excepcion de Dussel— es que, como lo demuestra Ed-
ward Said, el mito de Occidente se construye en contraposicion con el mito

¢ Por ejemplo, en la denuncia de Mignolo sobre el “total desmedro y olvido” del kichwa
por la “lengua hegemonica” castellana se omite que, a su vez, el kichwa es un idioma ig-
ualmente hegemodnico con respecto a los idiomas de los demas pueblos originarios, como
relacién derivada de la historia de un Tawantinsuyo hecho de invasiones, sometimientos
y mitimaes.
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de Oriente, pero de ninguna manera en referencia al mito de El Dorado.

Este eje Oriente-Occidente contiene [...] una rivalidad civilizatoria y,
por ello, es mucho mas conflictivo que el eje Norte-Sur, que se cons-
tituye por la relacion entre la civilizacién y su contrario, la naturaleza
y el salvaje. Aqui no hay conflicto propiamente porque la civilizaciéon
tiene una primacia natural sobre lo que no es civilizado. Segtin Hegel,
Africa no forma parte siquiera de la historia universal. Para Occiden-
te, Oriente es siempre una amenaza, mientras que el Sur es apenas un
recurso’ (De Sousa Santos, 2009: 215).

Es decir, si el mito de Oriente, construido en siglos pasados en torno
al poder del Imperio otomano, es la alteridad civilizada para Occidente,
como su reflejo en el espejo, de ninguna manera la es el Sur, sea americano,
africano o asiatico. El mito de El Dorado representa mas bien la inferiori-
dad salvaje, cuya humanidad misma es sistematicamente puesta en duda,
con categorias que resisten el transcurrir del tiempo desde las del Sepulve-
da de la Controversia de Valladolid, hasta las del Huntington del choque
de civilizaciones.

A pesar de la advertencia de Said —segun la cual la respuesta al
orientalismo no es el occidentalismo ni el provincianismo negativo que de
él deriva—, los estudios decoloniales siguen cargando el peso de la culpa-
bilidad nacida de las sentencias de Hegel, no tanto sobre Africa, sino sobre
el hecho de que Europa terminaria en los Pirineos, en una clara referencia
del filésofo aleman hacia una “Espafia mora” y un “Portugal judio”. En este
sentido, si los estudios decoloniales critican tanto a Europa, es para mejor
existir ante los ojos de la academia europea, pues “el giro decolonial surgié
y continua gestandose en dialogo conflictivo con la teoria politica de Euro-
pa” (Mignolo, 2007: 32) y “aspira, en parte, a completar aquello que Europa
pudo haber hecho” (Maldonado-Torres, 2007: 161). Si ellos denuncian una
“nordo-mania’, es porque sigue siendo el Norte el que orienta sus brujulas
intelectuales —muestra de ello es el espacio dedicado en sus escritos a la
filosofia dominante, con capitulos enteros sobre Descartes, Kant, Tocque-
ville, Hegel, Heidegger o Habermas—. Si los estudios decoloniales cues-
tionan el método cientifico, alimentando a propdsito la confusiéon entre
ciencia y positivismo, objetividad y neutralidad, es porque las necesidades
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del rigor cientifico se oponen a las comodidades del ensayismo, conforta-
blemente abocado a “la exploracion de los limites de las ciencias europeas”
(Maldonado-Torres, 2007: 135). Si se enfrascan en discusiones “epistémi-
cas’, sin fin ni efectos, es porque su empresa intelectual carece de un trabajo
empirico que la justifique. En esto radica otra de las criticas formuladas por
Daniel Inclan, en los siguientes términos:

Para el giro decolonial es funcional hacer contranarrativas y criticas
epistémicas, porque se exime de hacer investigaciones empiricas |[...]
Destaca, en ese sentido, que ninguna de las personas notorias del
giro decolonial habla alguna lengua indigena ni practica algun tipo
de acercamiento directo con las comunidades que son objeto de su
interés, ya sea por medio de etnografias, historias orales o registros
audiovisuales. Su obsesion a la critica de la epistemologia es un argu-
mento a favor de la no-investigaciéon empirica cercana a los grupos
subalternos. Tampoco hay un proceso de construccion de renovados
cuerpos documentales para generar otras historiografias, otras ma-
neras de construir interpretaciones sobre el pasado. Estas tareas las
delegan a los jovenes investigadores (p. 36).

Ademas, si los estudios decoloniales tanto critican a la academia y su
eurocentrismo, es porque no son mas que académicos que suefian con lo
que no pudieron obtener por sus propios méritos: el reconocimiento de sus
pares y, en especial, de sus homologos europeos. Es aqui donde sus doctri-
nas se revelan como victimas de sus propias criticas, cuando se presentan
como una inversidn inconsciente del etnocentrismo de origen europeo, con
Anahuac, Tawantinsuyo y el condenado como reflejos negativos de Grecia,
Roma y el Dasein. Es asi como incurren en lo que Wallerstein —con justa
razon— denomina “eurocentrismo anti-eurocéntrico’, puesto que se con-
vierten a si mismos en los mejores defensores de lo que pretenden criticar.
En efecto, al criticar un universalismo supuestamente europeo, sus escritos
se sostienen en formas ocultas y atin mas perversas de universalismo. Esta
es precisamente la conclusion a la que llega el capitulo de Jeff Browitt: “La
teoria decolonial: buscando identidad en el mercado académico’, al ense-
flar que ésta

ha asumido dentro de la academia el estatus de un culto, especie de
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secta religiosa con sus devotos y sumos sacerdotes, quienes hablan
con una autoridad autorreferencial y lucran simboélicamente con un
antieuropeismo sin matices. Sin embargo, muchos de sus argumentos
no resisten el mds minimo examen. Los teéricos decoloniales tergi-
versan el pensamiento critico latinoamericano, mismo que tiene una
parte de sus raices en la epistemologia de la Ilustracion, pero querien-
do poner esta tltima entre corchetes y extraerse de la modernidad
por medio de un mundo indigena y afrodescendiente del que usurpan
conceptos y reinterpretan practicas [...] A fin de cuentas, lo decolo-
nial no es mds que una rudimentaria estrategia académica, basada en
un terrorismo intelectual, que busca ante todo identidad en el merca-
do y reconocimiento de sus pares, empezando irénicamente por el de
sus contrincantes europeos. (p. 87)

Ahora bien, siguiendo con la perspectiva decolonial, nuestro pensa-
miento estaria forzosamente contaminado por premisas eurocéntricas —
de hecho, este argumento sera una predecible réplica a nuestras criticas—.
Por tanto, seria necesario emprender la elaboracién de nuevos andamiajes
conceptuales con base en “epistemologias descolonizadas”. Es en este pun-
to donde los autores decoloniales —desde los campos universitarios que
buscan colonizar— organizan espacios institucionales que ellos convierten
en auténticos think tanks encargados de una labor de contrainsurgencia
intelectual contra el legado del pensamiento critico latinoamericano. Es lo
que demuestra la sabia argumentacion desplegada por Martin Cortés en su
capitulo: “Una pobre ontologia del origen y la pureza. Sobre Marx, marxis-
mos y critica decolonial’, en el que denuncia la operacién de borramiento
que orquestan los estudios decoloniales, que niega la riqueza de los multi-
ples legados del pensamiento critico, con el fin no declarado de sustituir al
marxismo en el lugar que este ultimo perdié como vanguardia intelectual
de América Latina. Con este proceder, “un siglo y medio de luchas politicas
y reflexiones criticas latinoamericanas caen en la desgracia de reificar el
discurso eurocéntrico: nos quedamos sin tradiciones, y apenas podemos
aspirar a enlazarnos, via pensamientos fronterizos y giros decoloniales, con
el origen esquivo de la regién” (p. 115).

No es casualidad, entonces, que buena parte de los tedricos decolo-
niales sean renegados del marxismo, pues Marx llegd “a ser consciente del
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eurocentrismo de su perspectiva historica. Pero no llegé a dar el salto epis-
temolodgico correspondiente” (Quijano, 2000: 360). Tampoco es casualidad
que los estudios decoloniales remplacen al capitalismo por la modernidad,
la acumulacion por el desarrollo, la plusvalia por el racismo, la clase por
la raza, el capital por Europa, la burguesia por Occidente, la subalternidad
por la otredad, la conciencia por la identidad, el imperialismo por el euro-
centrismo y el internacionalismo por la interculturalidad. Ahora bien, lo
que los ellos no remplazan son los esquemas binarios de un marxismo vul-
gar que, a pesar de sus exorcismos, siguen estructurando su pensamiento
ahora “descolonizado”

En esta empresa de contrainsurgencia intelectual resulta importante
la invencién de un lenguaje que permita dar la apariencia de una nueva
alternativa. Es asi como los estudios decoloniales destacan por sus neolo-
gismos y galimatias: “pluri-versalismo transmoderno” (Grosfoguel), “shift
epistémico” (Mignolo), “ego conquiro” (Dussel), “diferencia trans-ontolo-
gica” o “escepticismo misantrépico maniqueo” (Maldonado-Torres); desa-
rrollando declinaciones rimadas de taxonomias sobre el sufijo de la mo-
dernidad y su colonialidad: “alteridad como identidad en la exterioridad”
(Dussel), racionalidad, heterogeneidad, otredad, globalidad, “europeidad”
[sic], intersubjetividad, “unilinealidad”, “etno-racialidad”, “corporeidad’,
“coetaneidad”, “pluri-versalidad”, interculturalidad, “mismidad” [sic], entre
otras; mientras que, de manera concomitante, los vocablos de clase social o
de capital brillan por su ausencia, por ser perentoriamente revocados con
el pretexto de su obsolescencia presumida.

Este vocabulario decolonial es el producto de un imperialismo sim-
bdlico. Sus efectos de realidad son tan fuertes y perniciosos como la impos-
tura a la que se prestan los defensores de la llamada “revolucién posmo-
derna’, quienes, bajo el falso postulado posmaterialista, pretenden revisitar
el mundo haciendo tabula rasa del legado de dos siglos de lucha clasista,
descrita por ellos como un arcaismo. Una vez mas, tampoco es casualidad
que los estudios decoloniales, mas alla de sus criticas formales al posmo-
dernismo, no dejen de construirse en relacion con este ultimo (sea un Lan-
der con Baudrillard o un Castro-Gémez con Lyotard), con el fin de “repen-
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sar la tradicion de la teoria critica a la luz de la teorizaciéon posmoderna”
(Castro-Goémez, 2000: 95) y asi estructurar el “giro decolonial” en torno a
los topicos tipicamente posmodernos “de las percepciones cognitivas, de
los modos de producir u otorgar sentido a los resultados de la experiencia
intersubjetiva, del imaginario, del universo de relaciones intersubjetivas del
mundo, de la cultura en suma” (Quijano, 2014: 788). De esta manera, los
estudios decoloniales vuelven a incurrir en una inversion estéril, suerte de
“posmodernismo anti-posmoderno” que so6lo revela las posiciones sociales
dominantes desde las que son enunciados.

En general, sea con respecto al eurocentrismo o el posmodernismo,
ésta es quiza la critica mas fuerte sobre la que concuerda la mayoria de los
textos que componen este libro, es decir, sobre el hecho de que los estudios
decoloniales, al criticar lo que ellos consideran son los elementos de la co-
lonialidad, terminan siendo de manera paraddjica una simple inversion del
objeto de sus ataques, reproduciendo precisamente lo mismo que critican.
En este punto clave radica la principal contribucién del capitulo de Rodri-
go Castro Orellana: “El lado oscuro de la decolonialidad: anatomia de una
inflacion tedrica’, cuya deconstruccion sistematica del discurso decolonial
demuestra su permanente estado de contradiccion, al explicar por qué
“aquello que se justifica como la apuesta inclusiva de un pensamiento otro,
oculta una operacion de exclusion de discursos similar a la que denuncia”
(p. 55), y; en consecuencia, como la colonialidad denunciada “ha quedado
completamente invertida y reproducida en el interior del proyecto decolo-
nial” (p. 59).

En efecto, no basta con poner de cabeza las categorias dominantes o
voltear los mapas, colocando el sur en lugar del norte, pues una inversiéon
de las dicotomias sigue siendo dicotémica, como vimos con Fanon y su
advertencia sobre la trampa colonial. Al criticar los esencialismos colonia-
les, los estudios decoloniales son igualmente esencialistas, pero ahora al
revés. Su populismo intelectual convierte la indispensable revalorizaciéon
de los conocimientos subalternos en una idealizacién de los pensadores
latinoamericanos —no sin cierto chauvinismo— y, en particular, de los in-
digenas, mientras que la necesaria reflexividad critica acerca de las teorias
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dominantes cae en una satanizacion de las filosofias europeas, tal como
lo muestra —a partir de la interpretacion de Descartes, Hegel y Marx por
Grosfoguel— el capitulo de Bryan Bonilla Avendario, intitulado: “Reflexio-
nes criticas en torno a la conceptualizacion de la colonialidad, el eurocen-
trismo y la epistemologia de Ramén Grosfoguel”. Como si glorificando a
los unos y denigrando a los otros —incluso ad hominem, como en el caso
de este ultimo— pudiera resolverse el problema de fondo. Es mas, resulta
por demas absurdo suponer que vivir en un pais del Sur o estar en una
posicién de subordinacién social brinda una ventaja cognoscitiva —o vice-
versa— como a menudo lo dejan pensar los juicios decoloniales. Asi como
ser indigena o afrodescendiente (y mujer) no deberia representar una des-
ventaja, tampoco puede otorgar virtudes a priori o algun tipo de privilegio,
sin caer en una especie de demagogia epistemologica.

El radicalismo gratuito de esta ultima es puesto al descubierto si lo
comparamos con la sutileza analitica de otras propuestas filosoficas que, si
bien comparten inquietudes respecto del pasado colonial y expresan soli-
daridades con los pueblos originarios y sus luchas, se alejan de las tergi-
versaciones decoloniales para encarar la complejidad real de los procesos
histdricos y sociales de una manera inteligente, hecha de matices, como en
el caso de la produccion filoséfica de Luis Villoro, presentada por Gregory
Pappas en su capitulo: “Limitaciones y peligros de los estudios decolonia-
les: lecciones del zapatista Luis Villoro’, o de las obras de José Carlos Maria-
tegui y Oswald de Andrade, como las recuerda el texto de Martin Cortés.

Es mds, si proseguimos con el ejercicio comparativo y confrontamos
la apariencia critica de los estudios decoloniales con la genuina radicalidad
del anticolonialismo, por ejemplo, cuando Fanon (2011: 98) explica que “la
aparicion del racismo no es fundamentalmente determinante. Porque el
racismo no es una totalidad en si, sino sé6lo el elemento mas visible, mds co-
tidiano [...] y en ciertos momentos, el mas grosero de toda una estructura
dada’, o, cuando Aimé Césaire, en su célebre Discurso sobre el colonialismo,
afirma que al final del capitalismo esta Hitler,” observamos que, a diferen-

7 En este punto hay un claro ejemplo de cdmo los autores decoloniales tergiversan a los
clasicos, en este caso, Grosfoguel a Fanon y Césaire acerca del nazismo, que los antico-
lonialistas atribuyen a la compleja exacerbacién de las contradicciones del capitalismo
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cia del pensador anticolonial que se expone al exponer las contradicciones
profundas del capitalismo histdrico, el decolonial expone sin exponerse.
Lejos de buscar el conocimiento y de luchar por el reconocimiento de las
culturas subalternas, marginadas por los canones académicos, los estudios
decoloniales lucran simbolicamente con la miseria del mundo. La ambi-
gliedad de sus planteamientos expresa las contradicciones especificas de
su posicion social como homo academicus, que no dispone de otro terre-
no para invertir su libido politica —cuando no se alia con algtin gobierno
“progresista”— que el de las querellas de capilla disfrazadas de epopeyas
conceptuales.

Asimismo, la defensa acérrima de la interculturalidad por los estu-
dios decoloniales, por mas “critica” que sea (Walsh), no es mas que la im-
portacion de una corriente intelectual producida desde el campo univer-
sitario estadounidense. Otra vez, no es casualidad que la mayoria de los
teoricos decoloniales ocupe puestos en este campo —en sus textos, las citas
en inglés a menudo ni siquiera son traducidas—, pues ellos no son mas
que agentes activos de la dominacién de dicho campo sobre la academia
latinoamericana. Como lo advierte Rivera Cusicanqui:

sin alterar para nada la relacion de fuerzas en los “palacios” del Impe-
rio, los estudios culturales de las universidades norteamericanas han
adoptado las ideas de los estudios de la subalternidad y han lanzado
debates en América Latina, creando una jerga, un aparato conceptual
y formas de referencia y contrarreferencia que han alejado la disquisi-
cién académica de los compromisos y didlogos con las fuerzas sociales
insurgentes. Los Mignolo y compaiiia han construido un pequefio im-
perio dentro del imperio (2010: 57-58).

Amparados en el provincianismo “nuestroamericano’, los autores
decoloniales son los encargados comerciales de la exportacion de doctrinas
ajenas a las realidades periféricas de América Latina, situacién que repro-

histérico, mientras que el decolonial lo reduce al esencialismo de “los europeos” —en
abstracto y sin distinciones con respecto a las victimas reales del nazismo y el Holocaus-
to—, quienes, segun Grosfoguel (2009: 281), “antes de ser sus victimas fueron cémplices
del nazismo”...
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duce, ademas, los vicios que suelen caracterizar a una parte del pensamien-
to académico estadounidense.®

En resumidas cuentas, los estudios decoloniales se agrupan en el
caballo de Troya de un complejo mediatico-intelectual que introduce en
el espacio académico la logica del show-business, la busqueda cinica de la
visibilidad a toda costa, el trafico de capital simbdlico, cuando ellos se aso-
cian para la explotacion de casos sociales de un espectacular desamparo y
la puesta en escena en el teatro académico del pobre, el indio o el negro.
Adornan su férreo occidentalismo con la presentaciéon de una imagen in-
sostenible de los pueblos originarios, asi como de los tiempos prehispani-
cos, bajo la aparente legitimidad de su indignacion y la falsa identificacién,
segun unos esquemas de percepcion y apreciaciéon que no son los de estos
pueblos, empezando por el idioma. Mediante la pose de un compromiso
politico que reducen a la indignacién moralizadora de la “bella alma eu-
ropea” y de sus vagas culpabilidades retrospectivas en cuanto al escenario
colonial, su supuesta defensa de los pueblos originarios s6lo puede oscilar
entre el miserabilismo filantrépico y la exaltacién milenarista. Son varios
los autores participantes en este libro que denuncian estos peligros, como
Gregory Pappas, por ejemplo, quien advierte que

los decoloniales deberian estar preocupados por el peligro de la
malversacion. Si no tienen cuidado con la manera en la que usan el
pensamiento indigena, puede que terminen llegando a una seria in-
consistencia, donde ellos mismos estén colonizando al pensamiento
indigena. De esta manera, lo anterior se relaciona con el peligro de la
ventriloquia, es decir, cuando un intelectual no indigena asume una
postura autoritaria y empieza a hablar en nombre de los indigenas (p.
150).

En contraposicion, estamos convencidos de que la importancia del
colonialismo y de sus herencias atin presentes es lo suficientemente signi-

8 En nuestra opinidn, estos vicios son: el legalismo, que convierte divisiones sociales con-
sagradas oficialmente en principios de conocimiento; el populismo, que remplaza el estu-
dio sobre los mecanismos estructurales de dominacion por la celebracion de las esencias
culturales de los subalternos; y, el moralismo, que obstaculiza el analisis socioldgico y
condena toda idea a un debate metafisico sin fin sobre el reconocimiento de identidades.
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ficativa como para no dramatizarla de manera teatral, sobre el topico de la
“herida colonial” (Mignolo). Por mas que ellos mismos lo advierten, lo que
los estudios decoloniales no dejan de omitir es que, como recuerda Fanon,
los estudios culturales no dispensan de la economia politica. En este senti-
do, si bien es cierto que la investigacion de las practicas culturales presenta
una indudable importancia para entender el escenario colonial, asi como
la imposibilidad para el colonizado de expresarse en términos propios, esta
importancia no debe justificar el encierro en una vision culturalista que os-
curece la materialidad de las relaciones de dominacién que hacen posible
la reproduccién del racismo y las jerarquias sociales. Con esta vision, los
estudios decoloniales se encuentran en un estado de total desarme politico,
pues “tiene igualmente poco sentido hacer una critica culturalista a la mo-
dernidad occidental, por mas radical que sea, [...] dejando en la sombra
los procesos econdmicos, sociales y politicos que tanto se reproducen en
la critica de la cultura, como en la cultura de la critica” (De Sousa Santos,
2009: 13). Lo que los estudios decoloniales no pueden (o quieren) ver es
que el problema de la produccion de conocimientos desde los campos uni-
versitarios europeos no es solamente de orden cultural, sino también de
orden clasista, como lo habia expuesto Paul Nizan (en 1932) con su retrato
de Los perros guardianes.

A pesar y en contra de esta realidad, los estudios decoloniales fo-
mentan un enfoque culturalista que tiende a resumir la diversidad de las
formas de dominacién al eurocentrismo de la sola colonialidad, como
factor monocausal de una dicotomia simple que niega, por tanto, las de-
mas formas posibles de dominacién. Como bien lo dice Wallerstein (1988:
55), “al advertir que hay luchas distintas de las luchas de clases que ab-
sorben buena parte de las energias politicas gastadas en total, han llega-
do a la conclusion de que el andlisis de clase es de dudosa utilidad para
comprender la lucha politica. Esta es una curiosa inferencia”. En efecto,
esta ultima no sélo conduce a negar la lucha de clases, sino a esencializar
pueblos y a fosilizar culturas enteras, de tal manera que no podria haber
dominados dentro de la “raza dominante” (los pobres blancos) ni domi-
nantes dentro de las “razas dominadas” (la burguesia indigena). Es mas, el
modo con el que los estudios decoloniales privilegian la colonialidad sélo
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encuentra eco en el dogmatismo del marxismo vulgar, cuando este ulti-
mo encerraba todas las formas de dominacién en el antagonismo clasista,
como “contradiccidn principal respecto de la cual las demas contradiccio-
nes son vistas como sectores secundarios” (p. 156), como bien lo advier-
te Philippe Corcuff en su capitulo —ultimo de la primera parte del libro:
“De ciertas desventuras de la razén decolonial y poscolonial: homenaje
critico y libertario al cuestionamiento descolonizador” Asi, los estudios
decoloniales concuerdan técitamente en la predominancia de las dicoto-
mias entre metrépolis y colonias, entre lo blanco y lo no-blanco por encima
de todo otro clivaje, empezando con la oposicion entre ricos y pobres. Por
ende, es el suefio de todas las burguesias el que se encuentra realizado: estar
libre de proletariado, pues desde el momento en que sélo existen grupos ét-
nicos y culturales, ricos y pobres juntos, las cosas se simplifican... al menos
para los ricos.

El antidoto de la praxis

Es por todas estas falacias que la segunda parte del libro recupera una mira-
da anticolonial, heredera de Fanon, al subrayar la dimension practica de las
luchas que las clases y los grupos subalternos emprenden contra las multi-
ples formas de la opresion colonial. En este sentido, el titulo de esta segun-
da parte: “No es decir nomas”, palabras de una lideresa indigena recupera-
das por Silvia Rivera Cusicanqui al final de su capitulo, representa nuestra
apuesta metodoldgica frente a la inflacion tedrica, la excesiva abstraccion
y la verborrea de los estudios decoloniales, junto con la preocupante in-
coherencia entre la prédica y la practica de varios de sus exponentes. Por lo
tanto, después de haber deconstruido de manera sistematica lo que hemos
denominado las antinomias de la razon decolonial, consideramos necesario
pasar a una critica constructiva, desde una militancia concreta unida a la
perspectiva académica, pero sin pretension de hablar en nombre de nadie.

A partir de casos concretos de lucha, esta segunda parte brinda alter-
nativas reales, nacidas de las practicas descolonizadoras de “los pueblos en
movimiento como sujetos anticoloniales”, retomando el titulo del texto de
Raul Zibechi que la introduce. En este sentido, los cinco capitulos reuni-
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dos en ella demuestran la permanencia del colonialismo en la actualidad,
no s6lo como consecuencia de un hecho colonial histérico y consumado,
a manera del colonialismo interno al que se refiere la propuesta de una
descolonizacidn, sino, y sobre todo, como conjunto de practicas activas de
conquista y colonizacidn, un ethos y rasgo estructural del capitalismo con-
temporaneo, que exige a su vez posturas anticoloniales igualmente activas.
Es por lo anterior que las autoras reunidas en esta segunda parte subrayan
la interseccionalidad de las formas de dominacioén, en la que resultan tan
interconectados como inseparables el Estado, el capital, el patriarcado y el
colonialismo. Asi, las luchas anticoloniales y descolonizadoras conllevan
simultanea y necesariamente apuestas antiestatales, anticapitalistas y anti-
patriarcales, lejos de todo “giro epistemoldgico” que pretende encapsular-
las en categorias absolutas como la identidad, la cultura, la raza o el género.

Mas bien, estos cinco capitulos se posicionan contra la trampa colo-
nial expuesta por Fanon, es decir, el peligro de encerrarse en la particula-
ridad, en especial, alguna identidad colectiva especifica, y proponen —pa-
rafraseando a Maria Galindo— tumbar la puerta identitaria pateandola,
para no esconderse tras ella. En efecto, la claridad a la hora de identificar
los antagonismos comunes acerca del Estado, el capital, el patriarcado y el
colonialismo sirven para reforzar el conjunto de las luchas, sin invisibili-
zar ni reducir la multiplicidad de formas de dominacién, pero tampoco
hacer suyas las categorias de diferenciacion inventadas e impuestas desde
los procesos de colonizacion a fin de debilitar las resistencias de los sujetos
colonizados.

Esta segunda parte estd atravesada por algunos ejes comunes crucia-
les para nuestra propuesta anticolonial y descolonizadora, algunos ya esbo-
zados lineas arriba, que consideramos importante reiterar. En primer lugar,
como lo apunta Raul Zibechi, el anticolonialismo, mas que ser producto de
alguna vanguardia intelectual, surge desde los mismos sujetos subalternos
que se rebelan y apuestan por la construccién aqui y ahora de mundos
descolonizados. En este sentido, su capitulo nos acerca a las experiencias
zapatista y kurda como fuentes de practicas y teorizaciones fértiles a la hora
de pensar en alternativas antisistémicas en contextos complejos y adversos.
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Estas experiencias de lucha desafian el concepto clasico de movimientos
sociales, al ayudarnos a “comprender los movimientos de otros pueblos en
otras partes del mundo, en particular, aquellos que se afincan en territorios
disidentes y en resistencia, los que sostienen autoridades propias, constru-
yen poderes no estatales y toda una red de relaciones sociales no mercan-
tiles para educar, sanar y resolver conflictos” (p. 170). De ahi, a través de
los procesos de lucha anticolonial que emprenden, estos pueblos en movi-
miento no solamente se descolonizan a si mismos, sino que cuestionan la
misma teoria social que pretende analizarlos.

El principal rasgo del colonialismo, tan criticado como combatido
desde estos movimientos, radica en la construccion permanente de nue-
vas formas de dominacién. Es lo que muestra Ana Massadar Morel en su
capitulo “Jineologia y educacién libertaria: una lucha anticolonial de las
mujeres kurdas”, cuando resume: “Queda claro el protagonismo de las mu-
jeres en la revolucion kurda: la lucha contra el patriarcado es una lucha por
la liberacién de toda la sociedad, puesto que, segtin Ocalan, la dominacién
sobre las mujeres abre las puertas para todas las demas dominaciones [...]
y es precisamente el Estado-nacién moderno, la expresion e instituciona-
lizacién maxima de este poder masculino que subyuga a los pueblos, las
clases y a las mujeres en un funcionamiento colonial” (p. 195).

Por eso, la despatriarcalizacion de las relaciones sociales representa
una condicién previa y necesaria a la descolonizacién, como lo advierte
Maria Galindo en su texto: “No se puede descolonizar sin despatriarca-
lizar”, al explicar que “la relacion entre patriarcado y colonialismo es un
capitulo ineludible que nos abre a comprensiones fundamentales sobre la
relacion directa entre colonialismo y opresion de las mujeres. El colonia-
lismo, para reconfigurar el conjunto de la sociedad colonizada, necesitd
operar de una manera especifica sobre las mujeres. Por lo tanto, tampoco
es posible entender a profundidad el colonialismo si no nos abrimos al
analisis de su relacion con el patriarcado” (p. 226). Asi, la lucha anticolo-
nial se vincula inseparablemente con el feminismo y, ademas, siguiendo la
apuesta de Galindo, con un horizonte libertario no estatal, al entender al
Estado como “estructuralmente patriarcal. Y si el Estado es un instrumento
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del patriarcado, una de las formas de estructuracion del poder patriarcal y
colonial, entonces, plantearse la despatriarcalizaciéon y la descolonizacién
del Estado no pasa de ser un absurdo, funcional a la reproduccion de la do-
minacion patriarcal y estatal” (p. 235). A su vez, este feminismo libertario
conduce a ambas autoras a vincular la lucha de las mujeres con una apuesta
por la educacion y el arte propios, auténomos e insurgentes, junto con la
organizacion horizontal de redes de solidaridad, autogestion y produccién,
contra las relaciones autoritarias, verticales y enajenantes.

Otro eje importante de reflexion que se desprende de la lucha de las
mujeres kurdas, pero que también atraviesa la apuesta politica de Muje-
res Creando —con Maria Galindo—, retomado por Inés Gutiérrez Cueli,
Pilar Garcia Navarro y Angeles Ramirez Ferndndez, en su capitulo: “De-
bates en torno a lo decolonial desde la accion feminista: el proceso de la
Huelga Feminista en el Estado espafiol’, descansa en la necesidad de evitar
la esencializacion y la petrificacion de las identidades movilizadas para la
militancia. En este sentido, las luchas de clases y grupos subalternos con
potencial antisistémico, aunque movilicen las identidades de género, clase,
cultura, raza o edad, no deberian permitir que éstas impidan la vinculacién
y las alianzas intergrupales. De ahi, los sujetos colectivos, sus practicas y
saberes no son de ninguna manera “puros’, “precoloniales”, externos a la
modernidad capitalista o ajenos a las dinamicas de las sociedades en las
que se desempefian —como gustan pensar los estudios decoloniales de los
pueblos originarios, por ejemplo—. Al contrario, en su accionar movilizan
herramientas tanto tradicionales y “propias”, como innovadoras y “ajenas’,
si éstas permiten encarar mejor los desafios de la lucha anticolonial.

De esta manera, la distancia entre lo “propio” y lo “ajeno’, en vez de
tajante, es mas bien dialéctica. La esencializacion de la identidad basada
en la recreacion a la inversa de categorias y fijaciones coloniales afecta la
puesta en comun de las luchas contra la interseccionalidad de las formas
de dominacién y resulta, en definitiva, funcional a la reproduccién de estas
ultimas. Como advierten Gutiérrez, Garcia y Ramirez: “Se corre el peligro
de que aquello que empez6 siendo, bajo la conceptualizacion de los femi-
nismos decoloniales, un movimiento por el reconocimiento de ciertos su-
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jetos que se habian quedado fuera del discurso y del activismo feministas,
termine convirtiéndose en una re-segmentacion de los espacios feministas,
pudiendo excluir, por ejemplo, a las mujeres racializadas y a las que no lo
son, con menos recursos y con vidas mas precarias” (p. 213). En contra
de esta nueva segmentacion, se apuesta entonces por la articulacion de las
luchas, conservando su autonomia, pero construyendo interconexiones y
alianzas audaces.

Finalmente, otro eje fundamental que atraviesa la segunda parte del
libro, el de la naturaleza, la tierra y los territorios, constituye hoy en dia el
campo de lucha mas explicito del colonialismo —aunque no el unico, por
supuesto—, que ilustra la interconexion entre Estado, capital y patriarcado.
Asi, como lo muestra el capitulo final de Silvia Rivera Cusicanqui, intitu-
lado: “r1PNIS, la larga marcha por nuestra dignidad”, el extractivismo, el
despojo capitalista y la destruccion de la naturaleza son unos de los princi-
pales y mas duraderos rasgos, tanto del colonialismo histérico como de la
colonizacion actual de los territorios en América Latina. De esta manera,
la socidloga boliviana actualiza las histéricas luchas anticoloniales, man-
teniendo la conciencia de una opresion permanente sobre las sociedades
indigenas, al poner su atencion en procesos que desarticulan esta condi-
cién estructural de subalternidad. La autora propone, incluso, pensar el
presente boliviano en el contexto de un “giro colonial” (Rivera Cusicanqui,
2015), marcado por una nueva ofensiva capitalista contra los pueblos indi-
genas bajo la égida del Estado (neo)colonial ocupado por el gobierno del
Movimiento al Socialismo (MAs), fendmeno ilustrado por el emblematico
caso del TIPNIS.

Esta ambicion totalizadora del capitalismo actual, que trasciende la
dimensién meramente econémica y permea todos los aspectos de la vida
humana, no obstante, encuentra todavia resistencias, cuyos/as protago-
nistas se empefian en defender sus modos particulares de vida mas alla
del binomio Estado-capital, interpelando el ethos patriarcal de conquista
y apostando por lo comun, como base de una posible autonomia social.
De manera que pensar la descolonizacién, como lo hacen los autores de-
coloniales, sin ver que el colonialismo no es s6lo un hecho del pasado o
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una “colonialidad” abstracta y transparente que atraviesa nuestro “ser” y
nuestro “saber”, sino un proceso constante de despojo capitalista contra
los territorios, los pueblos y la naturaleza, los convierte, paraddjicamen-
te, en complices de la colonizacién multidimensional que se lleva a cabo
en nombre del “combate a la pobreza”. En este sentido, detras del discurso
decolonial se esconde la legitimacion de una modernizacion capitalista ca-
ricaturesca, en la que una carretera o un tren que pasan por el nucleo de
la selva es el simbolo de la luz de la civilizacién que atraviesa la oscuridad
de la barbarie, siempre y cuando ésta sea llevada a cabo por los gobiernos
“progresistas” amigos del “giro”. La duplicidad de los planteamientos de-
coloniales consiste, entonces, en encubrir con velos coloridos y exdticos
la explotacion y el despojo real, y en invisibilizar al sujeto anticolonial que
contra ellos se rebela.

Es por todo lo anteriormente expuesto que, con este trabajo colectivo,
buscamos organizar una especie de contrafuego que permita contrarrestar
el avance de los estudios decoloniales, en su empresa colonizadora sobre la
academia latinoamericana. Para que nuestr@s amig@s, el estudiantado y el
publico en general tengan a su disposicion una obra que retina y resuma,
de manera plural y complementaria, desde diversas perspectivas y lugares,
una critica seria, documentada y rigurosa a los estudios decoloniales, como
contrapunto necesario a lo que consideramos una impostura intelectual.
Solo asi seremos capaces de emanciparnos de las palabras y los modos de
pensar que depositan en el inconsciente social aquellos intelectuales dis-
puestos a sacrificar a los subalternos y sus luchas en el altar de sus ecua-
ciones conceptuales. Solo asi podremos “liberarnos de los libertadores” y
hacer caer sus mascaras, siguiendo el camino abierto por la seductora irre-
verencia de Fanon (2009: 41): “;Por qué escribir esta obra? Nadie me lo ha
rogado. Especialmente no aquellos a los que se dirige. ;Entonces? Enton-
ces, con calma, respondo que hay demasiados imbéciles sobre esta tierra. Y
como he dicho, se trata de demostrarlo”.

Ciudad de México, febrero de 2020.
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La historia en disputa: el problema de
la inteligibilidad del pasado

Daniel Inclan'

El tiempo de la historia es infinito, pero lo es en cada direccion y

estd sin consumar en cada instante. Es decir: no es licito pensar que
un acontecimiento de cardcter empirico tenga por fuerza una rel-
acion de cardcter forzoso y necesario con la situacion temporal en que
sucede. En efecto, para el acontecer empirico, el tiempo sélo es forma,
y algo que es atin mds importante: forma sin consumar en cuanto tal.

WALTER BENJAMIN, Trauerspiel y tragedia

Y ahora squién nos liberard de nuestros liberadores?

NICANOR PARRA, Artefactos

Introduccion

En el marco de un colapso civilizatorio que desde hace décadas demuestra
sus catastrdficas consecuencias, a lo largo y ancho del mundo se construye-
ron analisis para tratar de entender la trayectoria de la crisis de la civiliza-
cion capitalista e imaginar horizontes de lo posible. Estas interpretaciones
abrevaban, desde sus distintas geografias, de las tradiciones de pensamien-
to que desde hacia mucho tiempo habian elaborado criticas a la moderni-
dad capitalista. Entre ellas estan los discursos criticos marxistas; los analisis

! Investigador del Instituto de Investigaciones Econémicas de la Universidad Nacional
Auténoma de México (UNAM), correo electronico: ttessiss@gmail.com
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desde la indianidad; los estudios de las diferencias étnicas; las historiogra-
fias criticas. En otros casos se presentaron como novedades absolutas, que
lograban reconocer elementos poco atendidos por las criticas previas o por
las criticas contemporaneas. Entre estas posiciones esta la que fuera cono-
cida como red modernidad/ colonialidad, hoy llamada giro decolonial u
opcién decolonial.?

El giro decolonial se presenté como una opcion para superar el lla-
mado paradigma occidental de conocimiento, a través del rescate de los
saberes “intersticiales” de “complicidad subversiva™: el de los indigenas, los
afrodescendientes, las mujeres y demas grupos minorizados. En las ulti-
mas dos décadas se ha esforzado por construir mecanismos de inteligibili-
dad para lo que llama exterioridades del mundo moderno, empezando por
América Latina, y expandiéndose hacia otras geografias, incluida Europa
y Estados Unidos. El objetivo es elaborar saberes que se presentan como
saberes desde los margenes, desde la frontera que produce la modernidad,
y su proyecto colonial, con las tradiciones locales, proponiendo alternati-
vas epistémicas fincadas en la “pluritopia” en lo que denominan un giro
epistemolodgico para entender el mundo mas alla del “occidentalismo’, el
“eurocentrismo” y la “colonialidad” (Mignolo, 2003).

Gracias a su trabajo de difusion, cuyos mayores centros de transmi-
sion estan en universidades estadounidenses y en las metrdpolis del Norte
Global, han logrado redefinir una parte de las agendas de investigacion

> Walter Mignolo afirmaba en 2002 que “no obstante, y a pesar de la importancia politica
e intelectual de los proyectos oposicionales a la expansion del capital derivados del cris-
tianismo y del marxismo, ambos reprodujeron, en América Latina, el esquema que surgi6
en Europa después de la revolucion industrial. El gran olvido y el gran silencio aqui fue,
y sigue siendo en cierto sentido, la colonialidad. La reproducciéon de todo el esquema de
pensamiento gestado en Europa, desde el cristianismo, el liberalismo y el marxismo hasta
la ciencia y la filosofia, se reprodujo —con variantes— en América Latina, también se
tendié a pensar que el colonialismo habia concluido en su mayor parte a principios del
siglo x1X, con la excepcion de Cuba. Como se consideré que el colonialismo habia con-
cluido se penso6 en la modernidad. Asi, la reflexion sobre América Latina y la modernidad
(periférica) pasé por alto que lo que estaba en juego en la modernidad eran, en realidad,
nuevas formas de colonialidad” (Mignolo, 2002: 248). Afirmacién que deliberadamente
desconoce las criticas a la vigencia de las relaciones coloniales que se formularon en
América Latina desde el siglo x1x y que en el siglo xx se profundizaron.
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en América Latina y sobre América Latina. Como resultado de su traba-
jo hay un amplio niimero de personas dedicadas a la investigacion social
que se adhieren directa o indirectamente a las propuestas generadas por
las cabezas mas sobresalientes del grupo: Walter Mignolo, Anibal Quijano,
Enrique Dussel, Ramén Grosfoguel, Santiago Castro Gémez, Nelson Mal-
donado Torres. El objetivo compartido es el de generar instrumentos que la
modernidad no ofrece, para desengancharse de la herida colonial.

Asi como crecen sus adeptos, también crece el nimero de sus cri-
ticas. En gran medida porque se han convertido en una suerte de escuela
que no se reconoce como tal (para ello defienden el sentido de una red de
posiciones diferenciadas con el objetivo decolonial compartido, sin jerar-
quias y sin centros), pero que establece jergas de autenticidad y control de
ciertos espacios de enunciacion, gracias al poder académico, intelectual,
editorial y cultural que han consolidado en varias partes del mundo. Mas
alla de los espacios de poder que han consolidado, hay una serie de vacios
analiticos y de reducciones explicativas que merecen ser debatidas. Un reto
ante las propuestas decoloniales es abrir espacios de inteligibilidad, que sin
reservas morales e intelectuales miren al pensamiento occidental como un
pensamiento que merece ser entendido, rescatado, apropiado y actualiza-
do; y junto con éste los mas diversos saberes del mundo. La politica de la
eleccién que sostiene el trabajo del giro decolonial no es suficiente para
la época del colapso civilizatorio; no es funcional (como nunca lo fue) el
principio del saber subalterno o el saber del centro. La época necesita los
saberes occidentales y los saberes subalternos.

En este texto se presentara una critica a la filosofia de la historia que
esta en la base del giro decolonial. Este debate es cada vez mas necesario,
porque hay una instrumentalizacion de la historia con fines de dinamizar-
la después de reducirla. La critica decolonial se sostiene, en gran medida,
afirmando que la colonialidad es el proyecto que define la modernidad y de
ahi tres grandes matrices: colonialidad del poder (Quijano), colonialidad
epistémica (Mignolo) y colonialidad del ser (Maldonado Torres). El esfuer-
zo por mirar los resultados de estas matrices combinadas y reconstruir des-
de la vida que han padecido sus efectos se hace sobre una simplificacion de
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la historia de la modernidad y en especial del papel que en ella ocupa eso
que tan facilmente se llama Europa.

El texto hara una critica al procedimiento formal que sigue el giro
decolonial para demostrar el caracter colonizador europeo, destacando,
sobre todo, las operaciones que Enrique Dussel utiliza para demostrar los
otros centros del mundo antes de Europa. Esta operacion se puede describir
como una contranarrativa de la historia moderna dominante, en la cual se
establece un esfuerzo por demostrar, con los mismos argumentos de legiti-
midad, que lo no-europeo logré antes procesos o cosas que se presuponen
inventos europeos (como la imprenta, el papel moneda, el tamano de las
ciudades, etc.). Después se hara una critica al abandono simplista de la dia-
léctica, que sirve para construir realidades sustancializadas y explicacio-
nes mecanicas para todos los fenémenos derivados (por ejemplo, pensar
a Europa como capitalista y conquistadora por naturaleza). Finalmente, se
hara una discusion sobre América Latina, para hacer evidentes las tergiver-
saciones de los saberes metafisicos de los pueblos subalternos, pues éstas
proponen soluciones salvificas en el discurso decolonial, las cuales deben
ser revisadas y cuestionadas.

El limite de lo pluritopico y las contranarrativas

Pensar el tiempo social desde lo pluritopico, o desde el proceso que hay
entre las lenguas y los territorios, como lo propone Mignolo (2003), podria
resumir las intenciones del giro decolonial en relacién con la historia. El
pensamiento desde lo diverso seria la base de inteligibilidad. El problema
es que esta premisa no se ha traducido en nuevas investigaciones historio-
graficas, sino en un reordenamiento de las explicaciones existentes, para
construir discursos en los que emerjan las voces que habitan la exteriori-
dad o que demuestren que Europa no fue el centro del mundo sino hasta
finales del siglo xvii1. No se cuenta ninguna historia nueva, se hace una
contranarrativa de las historias establecidas, que siguen sus mismas estruc-
turas enunciativas, sus mismos procedimientos analiticos, sus mismas re-
ferencias y sus métodos textuales.

Destaca el esfuerzo de Enrique Dussel (2007: 143 y ss) por demostrar
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que los chinos, por ejemplo, inventaron antes que los europeos la impren-
ta, el papel moneda, asi como conocimientos sobre mineria y agricultura.
El objetivo es poner en cuestion la centralidad de Europa, sefialando que
no son mas de 240 anos aquellos en los que ha sido el centro del capitalis-
mo.’ Antes de ella, China e India vendian las mercancias consumidas en
los centros europeos, por ejemplo, metal, té o seda, lo que es propio de una
revolucion protoindustrial y protocapitalista china que controlaba el mer-
cado mundial.* Se trata de una tesis que peca de mercadocéntrica y olvida
los procesos de transformacion mundial que hicieron posible eso que Karl
Marx llamé la acumulacién originaria, un proceso que estuvo lejos de ser
controlado por las sociedades orientales.

Por otro lado, lo que Dussel no cuestiona es la necesidad de encon-
trar un centro, trasladando el modelo de region, reproduciendo una to-
pologia histdrica ilustrada. La propuesta inaugurada por Fernand Brau-
del y sus posteriores comentaristas criticos, como Immanuel Wallerstein
o Giovanni Arrighi, de la economia-mundo capitalista, traté6 de demostrar
que el poderio econémico encabezado por una pequefa regiéon europea
es resultado de una combinacién de procesos, entre ellos, y tal vez el mas
fundamental, el arte de la guerra vinculada a la economia, relacién que
define los ciclos hegemoénicos (Arrighi, 1999 y 2007; Wallerstein, 1988). La
Revolucion Industrial fue posible, en gran medida, gracias a una tecnologia
de uso dual: para la guerra y para la produccion. No es un asunto sdlo de
desarrollos econémicos por ganar mercados o mejorar la manufactura y las
légicas de explotacion. Su centralidad es estratégica, no extensiva; es mas
cualitativa que cuantitativa.

* “El Imperio latino-germanico (la futura Europa todavia en gestaciéon) seguira un largo

sendero periférico durante 1300 afos; senda secundaria, nunca hegemdnica en la historia
de la politica mundial, hasta la instalacién de su mundo colonial y la eclosion de la Revo-
lucién industrial en el siglo xviir” (Dussel, 2007: 70).

*“La crisis de la hegemonia china en el ‘antiguo sistema’ —;el primer sistema capitalista?—,
debido a causas que habra todavia que estudiar con mayor profundidad, permitio el Rise
of the West.

Max Weber tuvo la intuicién de que, de no ser Europa la regiéon mas preparada para
efectuar la Revolucion industrial, debian serlo China o el Indostan. Por ello dedicé sus
trabajos sociolégicos, en el nivel ético y religioso, a probar por qué China y la India no
pudieron dar origen a la sociedad capitalista” (Dussel, 2007: 148).
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Parte de la necesidad de construir centros, en el esquema de Enrique
Dussel, se sostiene en argumentos cuantitativos que pretenden “demos-
trar” lo periférico de Europa. Esto reproduce una légica positivista, que
encuentra en el nimero un criterio de suficiencia, lo que genera argumen-
tos ad homine sostenidos por la irrefutabilidad del numero. Por ejemplo, lo
que hace reiteradamente Dussel al comparar la cantidad de habitantes de
las ciudades europeas y las chinas o las mayas en el siglo xv. El tamaio de
una ciudad o region no es un criterio suficiente para demostrar su posicion
central en un sistema urbano.’

Otro limite de las contranarrativas radica en analizar las culturas
como realidades que oscilan entre ser sustancias o ser actos performati-
vos;® en ambos casos como fendmenos localizados que se expanden o se
contraen, facilmente identificables por sus enunciaciones. Tal analisis ol-
vida el vigente problema planteado por Grayatri Spivak en 1985 sobre la
posibilidad de hablar que tienen los subalternos, pensada en la clave del
orden de inteligibilidad de sus enunciaciones (Spivak, 2010). De ahi que
el entendimiento del grito del que habita la exterioridad o la frontera es
un asunto mas complejo que de semiosis o solidaridad, como lo proponen
Mignolo o Dussel, respectivamente.

Aunque Dussel reconoce diversidad dentro de las culturas (como las
que ¢l llama inca o china), se trata de una variaciéon de modo dentro de
una unidad, en la que se sigue reproduciendo una lectura sustancialista.

* “No se olvide que en el siglo xv, cuando Inglaterra tenia 3 millones de habitantes, Espafia
10, Francia 18, toda Europa 69, China ya llegaba ella sola a 125 millones. En 1800 Europa
tenia 188 millones, y China casi el doble” (Dussel, 2007: 283 nota 20).

¢ “Frecuentemente uso la palabra ‘tradicién’ Mi insistencia en entender el pasado y hablar
el presente invita a una comprension de ‘tradicién’ no como algo que estd aqui para ser
recordado, sino como el proceso mismo de recordar y olvidar. Por eso, mis trabajos hacen
parte del proceso de reconfiguracion de las tradiciones. [...] Quiero insistir en que ésta
es la razén por la cual estoy mas atento a la emergencia de nuevas identidades que a la
preservacion de las viejas, y la territorialidad se concibe como el escenario de interaccién
de lenguas y memorias al construir lugares y definir identidades. Semiosis colonial es la
expresion que uso para sugerir un proceso —mas que lugares— en los cuales la gente
interacttia. Un concepto performativo de interaccion semiética me permite concebir los
encuentros coloniales como un proceso de manipulacién y control mas que de transmis-
ion de significado o representacion. No estoy buscando representaciones sino, mas bien,
procesos e interacciones semidticas” (Mignolo, 2009: 174).
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Modifica las topologias y los trayectos, pero reproduce un esquema positi-
vista de inteligibilidad del tiempo histérico. Por eso no es suficiente llamar
a América el extremo oriente del extremo oriente, tratando de demostrar
que el centro del desarrollo cultural es el océano Pacifico, en el que hay una
continuidad cultural de las Polinesias desde el norte hasta el sur del conti-
nente americano.

Las contranarrativas estin muy lejos de proponer inteligibilidades
desde la diferencia; lo que hacen, a lo sumo, es agregar datos a estructu-
ras analiticas aceptadas como las validas para explicar los procesos socia-
les. Para el giro decolonial es funcional hacer contranarrativas y criticas
epistémicas, porque se exime de hacer investigaciones empiricas que den
cuenta de otros procesos y otras dinamicas sociales. Al concentrarse en
la critica a la epistemologia eurocéntrica, occidental, patriarcal, colonial,
etcétera, etcétera, elude la responsabilidad de construir otros mecanismos
de anilisis e inteligibilidad de los tiempos histéricos. Destaca, en ese
sentido, que ninguna de las personas notorias del giro decolonial habla
alguna lengua indigena ni practica algin tipo de acercamiento directo
con las comunidades que son objeto de su interés, ya sea por medio de
etnografias, historias orales, registros audiovisuales. Su obsesién por la
critica de la epistemologia es un argumento a favor de la no-investigacion
empirica cercana a los grupos subalternos. Tampoco hay un proceso de
construccion de renovados cuerpos documentales para generar otras
historiografias, otras maneras de construir interpretaciones sobre el
pasado. Estas tareas las delegan a los jovenes investigadores que siguen
los planteamientos del giro decolonial, pero los personajes connotados de
la Red no las encaran en sus investigaciones.

En las reconstrucciones historiograficas impera la inferencia a
partir de realidades parecidas, en las que es muy dificil demostrar una
relacion de continuidad. Como lo muestra el ejemplo recurrente usado por
Enrique Dussel del saludo polinesio, cuyo gesto es sacar la lengua, el cual ve
reproducido en la Piedra del Sol, en la representacion de Huitzilopochtli.”
7 “En el sur de Chile se bebe la kava, bebida nacional polinésica, denominada del mismo

modo y fermentada mascando la raiz de ciertas plantas. El sacar la lengua como gesto
sagrado tiene el mismo sentido religioso en todo el Pacifico, hasta en la India, en las es-
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Aqui Dussel hace una asociacion por la mera forma, sin preguntarse por el
sentido de los vinculos de los dioses solares entre los polinesios y los mexi-
cas y tampoco si entre ellos hay alguna relacion.

En cambio, hay una fascinacién por la creacién de neologismos,
que se presuponen no occidentales, pero no logran romper las episte-
mes y las maneras dominantes de producir conocimiento en el mar-
co de las universidades (desde y para las universidades de los centros
dominantes de produccién de conocimiento). Otra de sus derivas es la
construccion de explicaciones sobre la base de adjetivaciones.® Como bien
se sabe, el uso del adjetivo reclama cuidado y mesura, porque ahi donde
emergen muchos adjetivos no es clara la exposicion del tema ni las ca-
tegorias y conceptos que se usan. La propia palabra decolonial funciona
como adjetivo; por eso Silvia Rivera Cusicanqui ha criticado esta posicion,
proponiendo, en contrapunto, el colonialismo, como manera de designar
un proceso en multiples escalas y tiempos, mads alla de una condicién o un
resultado. Esta diferencia no es menor ni solamente nominal; implica pro-
cedimientos analiticos y politicos en emplazamientos diferenciados, que
decantan en una diferencia entre descolonizar y una opcion decolonial.’

En contrapunto a la propuesta decolonial esta la critica filoséfica y

tatuas ciclopeas de la isla de Pascua y hasta entre los aztecas (‘saca la lengua’ el Huitzilo-
pochtli de la quinta Edad del Mundo de la “Piedra del Sol’, hoy expuesta en el Museo de
Antropologia de México). A todo esto, podrian agregarse millares de elementos” (Dussel
1994: 97).

8 A inicios de siglo Ramén Grosfoguel (2006) definia al mundo moderno como “sistema
mundo moderno/ colonial capitalista/ patriarcal”; siete anos después complementd la ad-
jetivacion a “sistema-mundo capitalista/ patriarcal occidentalocéntrico/ cristianocéntrico
moderno/ colonial” (Grosfoguel, 2013).

° No es casual el diferendo que se expresé en redes sociales con motivo del golpe de Estado
en Bolivia en noviembre de 2019. Mientras Silvia Rivera Cusicanqui, en el Parlamento
de Mujeres, hacia un balance desde las contradicciones internas del proceso encabezado
por Evo Morales (cercano a lo también manifestado por Rita Segato en ese mismo espa-
cio), abriendo un campo de discusiéon mads dialéctico; figuras como Grosfoguel descalifi-
caban estas criticas, tachandolas de “francotiradores’, porque desde una “azotea” miran el
proceso y lo critican, “cuando no es momento de hacerlo”. La intervencion transcrita de
Silvia Rivera Cusicanqui esta disponible en: https://desinformemonos.org/esta-coyuntu-
ra-nos-ha-dejado-una-gran-leccion-contra-el-triunfalismo-silvia-rivera-cusicanqui-des-
de-bolivia/. Véase una de las entrevistas con Grosfoguel sobre el tema: https://youtu.be/
hjcz7QfMkpw
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sociologica de personas como Bolivar Echeverria (2006 y 2010), Eduar-
do Griiner (2017), Silvia Rivera Cusicanqui (2015), quienes, a partir de
recuperar, traducir y comentar saberes europeos, entre ellos el de Walter
Benjamin (también objeto de investigaciones de Enrique Dussel, pero en
una clave teoldgica),'” han elaborado una manera de estudiar el tiempo
histérico. Estas personas hacen escolios y apropiaciones de la filosofia de
Benjamin sin tener ninguin problema para dialogar con un pensador varén,
blanco, judio, a fin de pensar la historicidad de América Latina.

En términos generales, estas recuperaciones de Benjamin sirven para
hacer una caracterizacion de la historicidad a partir de la contingencia,
superando toda pretension de causa y efecto, detras de la cual se esconde
la idea de necesidad (contraria a la idea de la colonialidad como una ne-
cesidad de modernidad). Es decir, los acontecimientos historicos no son
resultados necesarios, sino resoluciones contingentes entre potencias en
interaccion, bajo dindmicas de fuerza. De tal forma, aquello que aparece
como un hecho realmente existente, no es un efecto necesario de causas
previas, es una resolucion parcial, entre escenarios posibles, por definirse,
no preestablecidos (el mundo no estaba destinado al capitalismo). Asi, se
puede afirmar que Europa no es naturalmente colonizadora ni capitalista.

Desde esta perspectiva se abre una inteligibilidad del tiempo histori-
' “El momento mesidnico y materialista benjaminiano consiste en ese momento in-
sospechado, el ‘tiempo-ahora, en que salta como el tigre en la historia el movimiento, en
el que ejerce el liderazgo, el pueblo como actor colectivo de la instauracién de un nuevo
orden, de un nuevo derecho. Es el ‘tiempo de peligro’ (y de peligro, porque debera ejercer
una ‘fuerza mesidnica’ que puede ser hasta una coaccién legitima armada si es necesaria
proporcionalmente a la violencia contraria, aunque siempre sera preferible si la mera
“no-violencia” es suficiente), es el Kairos que anula la cotidianidad del mero ‘tiempo de
duracién’ del ejercicio sistematico de la violencia dominadora” (Dussel, 2012).

Bajo esta perspectiva pudo afirmar, con motivo del triunfo electoral de 2018 en M¢é-
xico, que “en ultimo término el mesias es una persona que encarna para el pueblo, por
su fidelidad, compromiso, honestidad, valentia, prudencia practico-sapiencial los valores
que no se encuentran en los lideres corruptos de la sociedad dominante. Por ello crece su
significacion hasta que el pueblo lo descubre como una posible solucion para sus males. Es
asi que dicho pueblo lo consagra en funcién del servicio al mismo pueblo (funcién mesid-
nica que recibe del actor colectivo: el mismo pueblo). El mesias es una luz en las tinieblas
que el pueblo enciende, y una vez encendida incendia al mismo pueblo exigiéndole ahora
hacerse cargo de la historia. Es una dialéctica entre pueblo y liderazgo” (Dussel, 2018).
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co desde las potencias que habitan todo acontecimiento. Si no hay necesi-
dad, sino formas contingentes, en éstas se expresan las potencias de otros
proyectos que estan contenidos en los realmente existentes bajo multiples
formas. Ello permite que aquello que aparentemente ya paso siga presente
como potencia latente en una realidad concreta, el pasado no ha dejado
de existir (Benjamin, 2004a y 2004b). De ahi que el tiempo histérico por
excelencia es el presente, el tiempo en que se conjugan todas las potencias
pretéritas para proyectar futuros posibles.

Es el presente donde el pasado aparece y produce sus condiciones
de entendimiento. Siguiendo a Benjamin (2004b), la inteligibilidad de la
contingencia histérica opera bajo el modelo de la constelacion. Esto pre-
supone la construccion de una imagen (dialéctica en suspenso) a través de
la unién de puntos sobre el firmamento, dentro de una multiplicidad no
cuantificable de luces en el cielo. Lo peculiar de la constelacion es que esta
compuesta por cuerpos celestes de distinta naturaleza (estrellas jovenes, es-
trellas muertas de las que s6lo queda su luz, estrellas maduras o cuerpos ce-
lestes que sin ser estrellas aparecen con luz, como Venus). La construccién
de la imagen dialéctica, la constelacion, depende de varios procesos, no es
un asunto voluntarista o azaroso ni el resultado de esfuerzos fronterizos.
Depende de la capacidad de inteligibilidad de las estrellas en el firmamento
y de la produccion de luces que las hacen visibles (en las alegorias de Ben-
jamin, de los relampagos que iluminan el firmamento).

De esto se genera un vinculo més dindmico, menos sustancialista y
univoco, con la historicidad. No hay una relacion causa-efecto, sino vincu-
los politicos con el tiempo, lo que permite replantear la posibilidad de una
universalidad concreta, hecha desde la construccién de relaciones politicas
con tiempos de distinta naturaleza para habitar un presente. De ahi que
la herencia histérica no es una dacién ni una continuidad, sino una ope-
racion de apropiacion discontinua, asincronica, de los tiempos histéricos.
Apropiacién que sigue siendo contingente, nunca univoca ni necesaria ni
sustancial. De manera que no sdlo se puede ligar aquello que mantiene
una aparente continuidad mecanica, sino también aquello que se presenta
como distante, como ajeno. Asi, puede decirse que la historia europea es
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también apropiable desde América y viceversa; lo mismo que los distintos
procesos histdricos en el mundo.

La necesidad de la dialéctica para pensar la historia capitalista

Desde una perspectiva de lo contingente del hecho histérico se puede pen-
sar de manera mas dinamica el proceso colonial de la modernidad capi-
talista, reconociendo que es un juego de posiciones y culturas materiales
en disputa; no una relaciéon unidireccional que va de Europa al resto del
mundo. Para el giro decolonial, lo fundamental del mundo moderno es su
dimensién colonial, que, desde distintos trabajos, se presenta como una
consecuencia de la politica europea hacia finales del siglo xv. Segun esta
lectura, Europa expande su légica colonial por el mundo, conquistando (lo
que Dussel llama ego conquiro) y encubriendo las diferencias que habita-
ban aquellas tierras por las que avanzaba (Dussel, 1992). A las que Mignolo
llamaria primero “diferencias coloniales™' y después “herida colonial”'?

Para el giro decolonial, el fin de la dialéctica se realiza por medio de
un mecanismo que se presenta como su superacion, la analéctica.”’ Este

1 “Las diferencias coloniales fueron construidas por el pensamiento hegemodnico en dis-
tintas épocas, marcando la falta y los excesos de las poblaciones no-europeas, y ahora
no estadounidenses, que era necesario corregir. La diferencia colonial, o las diferencias
coloniales, fueron enmascaradas y vendidas como diferencias culturales’ para ocultar el
diferencial de poder; esto es, la colonialidad del poder” (Mignolo, 2003: 27).

12 “Las perspectivas de la colonialidad, sin embargo, surgen de la ‘herida colonial, el sen-
timiento de inferioridad impuesto en los seres humanos que no encajan en el modelo
predeterminado por los relatos euroamericanos” (Mignolo, 2007: 17).

¥ Hacia finales de la primera década del siglo xx1 Walter Mignolo tomaba distancia de la
analéctica. “En consecuencia, hay que hacer una distincién importante entre la analécti-
cay el concepto de hermenéutica pluritdpica que estoy desarrollando aqui. Mientras la
analéctica de Dussel permite entender, describir o interpretar un pensamiento radical del
objeto, la hermenéutica pluritépica ademds pone en cuestion la posicién y homogeneidad
del sujeto epistemoldgico. [...] Mi problema particular con Dussel es que la introduc-
cion de la analéctica termina concibiendo los margenes como fijos y ontoldgicos mas que
como un concepto relacional y mévil” (Mignolo, 2009: 183-184). Afios antes afirmaba lo
contrario. “Al decir que el tercer espacio de Dussel es un espacio que se agrega, conflic-
tivamente a los existentes, quiero decir que la propuesta de Dussel contribuye a des-uni-
versalizar (provincializar, diria Chakrabarty) los universales existentes, sean éstos de una
determinada imagen de Europa o un determinado concepto o palabra clave cientifico o
filosdfico. [...] El método analéctico esta geopoliticamente localizado, y es precisamente
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procedimiento sirve en Dussel para afirmar la metafisica y la necesidad de
una ética como filosofia primera, que se levanta como condicion de posibi-
lidad de toda afirmacién que se supone esta antes de la negacion de la ne-
gacion dialéctica." Aparecen asi tanto el riesgo del mesianismo teoldgico,
como el de la teleologia histdrica. Si la analéctica se sostiene sobre un ex
ante, entonces toda lectura historica tiene que responder a esa condicion
previa. Lo cual es muy dificil de hacer operativo en términos de la inteligi-
bilidad del tiempo histérico, como ocurre en la construccion de explicacio-
nes no monocausalistas.

Esta operacion se convierte en una prision para pensar las relaciones
histéricas por dos razones. La lectura centrada en lo univoco de la colonia-
lidad impide identificar que es un fendmeno que no sale de Europa hacia el
mundo, sino que tras ella hay una matriz, ala que no se reconoce como fun-
dante de esta manera de organizar el mundo. Esta matriz, reconocida por el
pensamiento de Karl Marx y sus lectores criticos, se llama valorizacion del
valor y no es sélo un asunto econdmico, como pretende reducirla el giro
decolonial. La valorizacion del valor es el primer hecho colonial moderno,
que para realizarse tiene que colonizar Europa.” De ahi la importancia de

esta localizacion lo que le da su fuerza” (Mignolo, 2001: 28).

4 “La analéctica, que se deriva de la raiz griega ano (mas alld), adopta como pun-
to de partida la trascendencia absoluta del otro. El otro nunca es una mera sombra,
defectuoso, imagen o realizacién incompleta de lo mismo, el yo, el uno. El otro estd mas
alla del horizonte de lo ya experimentado y comprendido. El método del auto-reflejo y au-
to-proyeccion de lo mismo es la dialéctica, y es este método el que ha determinado toda la
filosofia occidental, por lo menos desde los presocraticos (Parménides y Heraclito). Pero
la dialéctica es guerra, la guerra de lo mismo y del yo por auto-afirmarse en y a través del
otro, por arrebatar al otro eso que lo convierte en una inasimilable alteridad. [...] El otro
es una exterioridad irreducible para la totalidad del si-mismo. Mientras nos subscribamos
a un enfoque ontologico, la otredad del otro seguira siendo una alteridad inescrutable. La
apertura al otro requiere que destruyamos la ontologia y que instituyamos en su lugar un
enfoque metafisico, un enfoque que se genere a partir del principio fundamental segin
el cual la verdad del mundo estd siempre mas alla de lo que nunca se agota por lo dado”
(Dussel, 2001: 19).

15 Por eso es que la descolonizacion tiene mas que ver con una légica que organiza al
mundo, mas alla de su dimensién econdmica. Resulta extrafio que para el giro decolonial
la descolonizacion efectiva contintde lo no logrado en los procesos de independencia. “De
ahi que una implicacién fundamental de la nocién de ‘colonialidad del poder’ es que el
mundo no ha sido completamente descolonizado. La primera descolonializacién (inicia-
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trabajos fundamentales como los de Karl Polany (2017), quien dio cuenta
del cercamiento de tierras como un proceso al interior de Europa que ge-
nerd las condiciones de posibilidad para la expansion del capitalismo fuera
de Europa. Este fenémeno expone una légica de reorganizacion de los te-
rritorios, de gestion de los cuerpos y de normalizacion de los saberes sobre
el mundo. Esto lo sabemos por investigaciones como las de Silvia Federici
(2010), que mediante la investigacion sobre la matanza de brujas demues-
tra que la valorizacion del valor tiene también que colonizar Europa, y con
ello violentar los cuerpos, en especial los femeninos, para hacer posible
los mecanismos de la acumulacidn originaria. La valorizacién del valor es
la condicién de posibilidad del tripode de poder moderno: explotacion,
exclusion racial y patriarcado, que escinde produccion de reproduccion.

En las formulaciones del giro decolonial no hay cabida para pensar
la dialéctica de Europa en los procesos colonizadores, ya que es presentada
como unidad, como una sustancia maligna que se expande por el mundo.
Para el giro decolonial es inconcebible que la invencién del mundo colonial
sea, al mismo tiempo, una reinvencion de Europa. Ahi donde se inventa
América hay una reinvencion de lo que tan facilmente se llama Europa. La
invencion como proceso colonial es siempre dialéctica, no es una relacién
univoca que va de un punto a otro, de un polo activo a una geografia pasiva
que sufre los efectos de una voluntad perniciosa. Se asume asi que en Euro-
pa no termina el proceso de colonizacion del capital ni los mecanismos de
reorganizacion de cuerpos y territorios.

La ausencia de una lectura dialéctica de la historia de la modernidad
capitalista es producto, en gran medida, de la reduccién que hace el giro

da en el siglo x1x por las colonias espafiolas y seguida en el xx por las colonias inglesas
y francesas) fue incompleta, ya que se limité a la independencia juridico-politica de las
periferias. En cambio, la segunda descolonializacién —a la cual nosotros aludimos con la
categoria decolonialidad— tendra que dirigirse a la heterarquia de las multiples relaciones
raciales, étnicas, sexuales, epistémicas, economicas y de género que la primera descolo-
nializacion dejé intactas. Como resultado, el mundo de comienzos del siglo xx1 necesita
una decolonialidad que complemente la descolonizacion llevada a cabo en los siglos x1x
y xx. Al contrario de esa descolonializacion, la decolonialidad es un proceso de resig-
nificacién a largo plazo, que no se puede reducir a un acontecimiento juridico-politico”
(Castro-Gomez y Grosfoguel, 2007: 17).
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decolonial del marxismo y su critica a la economia politica capitalista. Para
el giro decolonial, el marxismo redujo el problema de la modernidad a un
estricto asunto econémico; de ahi que sus propuestas politicas de eman-
cipacién partieran de la superacién econdémica como condicién necesa-
ria. Nada mas alejado de la critica elaborada por Karl Marx y por muchos
de sus lectores criticos (si bien hay un materialismo tosco y un marxismo
mecanicista, no son éstas las tnicas derivas del pensamiento formulado
por Marx). Para Marx, el capitalismo es un modo de producciéon de una
determinada cultura material, no s6lo un asunto econémico; es un proceso
que modifica la vida material y sus semanticas, al punto de hacer vivibles
como concretas abstracciones (lo que en el tomo primero de El capital se
llama el fetichismo de la mercancia, para dar cuenta de una relaciéon sub-
jetiva a partir de una dimension material). El capitalismo no es, desde esta
perspectiva, un mero asunto econdmico, es un proyecto civilizatorio, cuya
matriz colonial es la valorizacidon (que el mismo tomo primero de EI capi-
tal Marx llama el sujeto automatico), no solo la expansién de un orden de
blanquitud sobre el mundo multicolor."

' Un pensador latinoamericano, contemporaneo al giro decolonial y poco apreciado por
el grupo, Bolivar Echeverria (2010: 87-90), explica de manera mas lucida la complejidad
del proceso colonial capitalista. “Se puede hablar de un ‘grado cero’ de la identidad concre-
ta del ser humano moderno, que consistiria en la pura funcionalidad ética o civilizatoria
que los individuos demuestran tener respecto de la reproduccién de la riqueza como un
proceso de acumulacion de capital. En este plano elemental, la identidad humana pro-
puesta por la modernidad ‘realmente existente’ consiste en el conjunto de caracteristicas
que constituyen a un tipo de ser humano que se ha construido para satisfacer al ‘espiritu
del capitalismo’ e interiorizar plenamente la solicitud de comportamiento que viene con
é.[...]

”Son precisamente aquellas determinaciones identitarias que estorban en la construc-
cion del nuevo tipo de ser humano requerido para el mejor funcionamiento de la produc-
cion capitalista de mercancias y que deben ser sustituidas o reconstruidas de acuerdo a la
version realista, puritana o ‘protestante-calvinista’ del ethos histdrico capitalista. [...]

”El rasgo identitario-civilizatorio que queremos entender por ‘blanquitud’ se conso-
lida, en la historia real, de manera casual o arbitraria sobre la base de la apariencia étnica
de la poblacion europea noroccidental, sobre el trasfondo de una blancura racial-cultural.
[...]

”Lo interesante esta en que, durante este transito subrepticio de lo casual a lo necesario,
la condicién de blancura para la identidad moderna paso a convertirse en una condicion
de blanquitud, esto es, permitié que su orden étnico se subordinara al orden identitario
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El pensamiento de Marx reconoce el proceso de totalizacion del capi-
tal, por lo que no hay una afuera, sino maneras concretas de vincularse con
esa totalizacion. Ahi la conceptualizaciéon de subsuncién formal y real tra-
ta de explicar algo mas que un simple proceso de integracién productiva,
lo que permite criticar las dimensiones simbolicas que estan detras de los
mecanismos que hacen posible la totalizacion capitalista. El giro decolonial
se desprende muy facilmente de este analisis, si bien asume la totalidad ca-
pitalista (como condicién para poder hablar de exterioridad y frontera), no
piensa la complejidad y la diferencia concreta a través de la cual se realiza
la totalizacion. Por el contrario, la presenta como un proceso dado de ante-
mano, una condicién necesaria de la colonialidad moderna.

De ahi que el giro decolonial no reconozca las transformaciones de
la ética y la estética del capital, que si bien encuentran en el color blanco
un principio organizador no se reducen a él, ya que millones de personas
“blancas” también habitan la precariedad que se produce en el capitalismo
como correlato de la riqueza y la acumulacién. Una vez mds emerge la ne-
cesidad de la dialéctica, porque de otra forma lo blanco se presenta como
una sustancia, que encarna por igual en todos los cuerpos europeos (por
ejemplo, la segregacion que sufren los habitantes de los Balcanes o los irlan-
deses despreciados por los ingleses). El colonialismo que tanto preocupa al
giro decolonial se hace mas complejo si se piensa en su reiterada dialéctica
y en sus continuos procesos de colonizacion a lo largo y ancho del mundo,
no solo desde las topologias fijas de la relacién centro y periferia, en las que
Europa, y su extension americana en Estados Unidos y Canada, ocupa el
centro desde el que define la trayectoria de lo aceptable y lo tolerable de la
vida moderna. Incluso las mismas zonas colonizadas producen relaciones
desiguales y jerarquicas entre si, reproduciendo dinamicas de colonialismo
interno.

que le impuso la modernidad capitalista cuando la incluy6 como elemento del nuevo tipo
de humanidad promovido por ella. Es ésta la razén de que, en principio, en la modernidad
capitalista, los individuos de color puedan obtener la identidad moderna sin tener que
‘blanquearse’ completamente; de que les baste con demostrar su blanquitud.

“Podemos llamar blanquitud a la visibilidad de la identidad ética capitalista en tanto
que estd sobredeterminada por la blancura racial, pero por una blancura racial que se
relativiza a si misma al ejercer esa sobredeterminacién”
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La ausencia de la dialéctica en el giro decolonial impide pensar los
procesos creativos de la colonizacion capitalista. Si bien la historia de este
proyecto civilizatorio avanza “chorreando lodo y sangre”, paralelamente
genera condiciones para la creatividad social. De ahi que sea un sistema
que, junto con la conquista, la coercion y el exterminio, genera procesos
de seduccion, de adhesion y asuncion. Asi, la historia de la colonizacion y
la produccion de las exterioridades o periferias no puede omitir el estudio
de este complejo proceso dialéctico. De lo contrario la relacion se reduce a
un mecanismo univoco que va del centro a las periferias, convirtiendo a las
personas que las habitan en agentes pasivos o victimas del sistema (como le
gusta llamarlas a Enrique Dussel). Esto tampoco presupone la disolucion
de las responsabilidades historicas y éticas de ciertas geografias y ciertos
personajes. Lo que anuncia es la necesidad de pensar mas dinamicamente
el proceso. Por ejemplo, como lo hace Silvia Rivera Cusicanqui, al hablar de
identidades estratégicas en la relacion colonial en el proceso de segregacion
colonial; o lo que Bolivar Echeverria llama la codigofagia, aquel proceso
de sobrevivencia de los grupos indigenas que participan en el proceso de
subsuncién dentro de un cédigo cultural ajeno para imprimir a ese cédigo
subcodificaciones que lo hacen distinto.

El giro decolonial no se desprende de la teleologia que impera en
la historiografia moderna, no logra superar esa dimensiéon metafisica.
En el caso del pensamiento de Enrique Dussel subyace una relacion de
necesidad en la que el sujeto de la historia es por excelencia el oprimido,
aquellas personas que viven en la exterioridad del capitalismo. Se filtra la
idea judeocristiana de una vida ultima, como fundamento, mas alla de su
historicidad, su politicidad y su poética.'” En los casos de Mignolo o Gros-

7 Dussel lo resume asi: “debe tomarse en cuenta la diferencia entre la vida humana como
modo de la realidad que es ultima instancia de todos los principios y el principio moral
que manda u obliga el deber de afirmar y acrecentar dicha vida, mas cuando es negada en
las victimas. Como principio moral (o ético) es uno de ellos y determina a los otros, pero
es igualmente determinado por ellos. Es un principio determinado determinante. En este
nivel de los principios no hay tltima instancia. De todos modos, la vida humana, como
modo de la realidad del ser humano, es el origen abismal de todos los principios; es el mo-
mento ultimo de fundamentacién atn tedrico o epistemoldgico de la moral (y de la ética),
de la filosofia y de todas las ciencias y técnicas” (Dussel, 2016: 69).
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foguel, los sujetos de la historia son las personas fronterizas, pluritopicas
o bilenguajeantes. La tnica critica histérica que parece tener validez es la
que se haga desde la recuperacion de la vida de las personas en condicién
de exterioridad.

Cuando la légica argumental del giro decolonial establece una topo-
logia entre exterioridad y centro, en la que se definen las posiciones colo-
nizadas y colonizadoras, respectivamente, hay una reduccion del proble-
ma del sujeto. Partir de una posicidn, fijada como resultado de un proceso
univoco, impide reconocer la dialéctica que estd detras de la formacion de
los sujetos. El sujeto aparece como una sustancia que resulta del movimien-
to colonizador, no como una potencia que interactua contenciosamente
para producirse como sujeto; es simplemente un resultado. Esta topologia,
la exterioridad, define al sujeto: el pobre, el excluido, el marginal, etc. El
esfuerzo epistémico se centra en establecer la inteligibilidad del sujeto de
la exterioridad; esto no deja de ser en el giro decolonial un esfuerzo de
intelectuales pensado por los sujetos que habitan la exterioridad, en condi-
ciones de aparente didlogo. Un didlogo que se establece desde los centros
académicos del Norte Global, desde 16gicas desiguales, desde posiciones
que no cuestionan el privilegio del acercamiento y que no se esfuerzan por
conocer la lengua de aquellas personas con las que quieren dialogar.

Lo que resta. América Latina y la innecesaria exterioridad

América Latina no existe como unidad, como esencia, como identidad,
como promesa, como futuro ni como pasado lejano. América Latina exis-
te como problema en disputa desde el presente. No es un problema de la
ontologia colonial o de la fenomenologia de la exterioridad, es, sobre todo,
un problema histoérico y politico (y, en muchos sentidos, poético). La in-
necesaria discusion sobre la identidad latinoamericana o el ser de América
Latina encubre una necesaria lectura histdrica y politica.

América Latina nace como invencion doble: al tiempo que se inven-
ta una nueva geografia se reinventa la geografia europea. Su destino esta
atado al de un mundo que creci6 a miles de kilometros de distancia, a la
expansion de una ldgica civilizatoria; la manera como arrib6 la coloniza-
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cioén a esta parte del mundo no pudo hacerse al margen de la expansion
del primer universal concreto de la humanidad: el capital y su légica de
valorizaciéon (que son mucho mas que un simple asunto econémico). La
invencion de América es correlativa a la invencion del capitalismo; desde
entonces ha desempefiado un papel protagonico en la definicion de los ci-
clos de control hegemonico en los que se disputa la trayectoria del sistema.
Sin las disputas por la invencién de América seria impensable el transito
del dominio mediterraneo al dominio nérdico, y de éste al britanico, como
lo es hoy al estadounidense.

Eso no significa que antes del capital no hubiera nada, pero de eso
que existid s6lo quedan vestigios, huellas y borraduras. Los viejos habitan-
tes del continente vivieron una mutacién tan radical que lo que permanece
de ellos es muy dificil de asir, no hay una continuidad natural ni sustancial.
En principio, porque fueron objeto de un exterminio propio de una trans-
formacién de las maneras de la guerra (hasta la conquista y la colonizacién
de la recién llamada América, las politicas de exterminio no fueron tan
extensivas, siempre eran parciales y localizadas; ninguna guerra era una
empresa absoluta de destrucciéon). Después, porque fueron sometidos a un
proceso de reeducacion que modificé material y simbolicamente sus uni-
versos previos. No hay, por tanto, una América verdadera, una América
profunda, en la que sobreviva una sustancia. Los paleoindios no son los
antecesores directos de las identidades indigenas producto de la coloni-
zacion. He ahi la inteligencia del zapatismo: “somos hijos de 500 afios”, no
herederos natos y obligados de las culturas materiales previas a la conquis-
ta y la colonizacién.

La clave del problema de América Latina no estd en un supuesto nu-
cleo original ni en una identidad de lucha ni en una formacién cultural
diversa pero homogénea. América Latina es el ejemplo por excelencia de la
disputa histdrica y politica por una region. En términos histéricos anuncia
la imposibilidad de una narrativa homogénea, propia de una herida com-
partida. No hay algo asi como una linea del tiempo en la que todo fluye. Por
el contrario, expresa con radicalidad la logica del detenimiento, inherente
a todo devenir en el tiempo. La historia de la regién no es, por tanto, una
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historia lineal ni una suma de microhistorias ni un coro pluritépico ni bi-
lenguajeante (como los llama Mignolo). Es siempre un proceso politico en
disputa, una apertura a la presencia de la contingencia, en la que habita de
manera desnuda la contradiccion: lo mas creativo junto a lo mas destructi-
vo, lo mas luminoso frente a la crueldad absoluta. Esto no es una condena
propia de un Ser ni de un destino; es la expresion cabal de las contradiccio-
nes de vivir en medio de una disputa por definir el rumbo del capitalismo.

De ahi que la disputa por la historia sea también una disputa poli-
tica, en el sentido de una pelea por definir las formas y los contenidos de
la vida en comun. Una disputa que nunca producira respuestas finales ni
dara conclusiones sobre el trayecto de los multiples tiempos que habitan
la region. Esa disputa politica permanente reconstruye la mirada sobre lo
que hay detras en un proceso reiterado e inacabado de produccion de pre-
sentes. De ahi que América Latina sea un problema histdrico siempre en
presente; no es un problema del pasado, es un problema del ahora.

Tal vez por eso, uno de los temas mas urgentes implica pensar los
vinculos politicos con el tiempo, no como un asunto cronoldgico, sino
como un asunto de cultura material. Esto supone hacer de la filosofia de
la historia una condicion bésica de todo quehacer que pretenda entender
el tiempo social. De lo contrario aparecen en forma de evidencias los pro-
cesos o fenomenos, datos evidentes e incuestionables. La revision critica
del tiempo y su filosofia de la historia concomitante permiten ver aquellas
zonas grises que las formulaciones mas clasicas obliteran o minimizan; al
mismo tiempo que superar las idealizaciones decoloniales.

No se puede problematizar América Latina sin problematizar su his-
toricidad en el marco de una universalidad a la vez que se problematiza la
posibilidad de su inteligibilidad desde trabajos empiricos densos, en los
que se dominan tanto los conocimientos occidentales como los vernacu-
los, lo que presupone conocer, al menos, alguna de las centenas de lenguas
indigenas o los lenguajes creoles que hay en la regién y no sélo hablar de
ellas como realidades exdticas.

No hay reconstruccion critica que no sea una reconstruccion histori-
zante, que es, a su vez, una problematizacion del pasado mismo. Para aque-
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llas necesidades pragmaticas e instrumentales, en las que el pasado aparece
como una evidencia o como un conjunto de datos que estan ahi para ser
interpretados, se presenta la critica histdrica, demostrando, de distintas
maneras y con distintos objetivos, que la inteligibilidad del pasado reclama
operaciones epistémicas y politicas mediante las cuales se aprehende. Esto
demuestra que pensar histéricamente es un gran esfuerzo, es una opera-
cion intelectual de primer orden, contrariamente a lo que suponen las es-
peculaciones reduccionistas que creen que el pasado es una cosa a la que
podemos acceder sin mayores problemas o que tiene lados oscuros y lados
luminosos, por el simple hecho de reconocer una matriz o una herida.

Algunas conclusiones arroja la critica al giro decolonial en este te-
rreno. Entre ellas, el reino de la contingencia, superando las lecturas teleo-
légicas que defienden de antemano los sentidos de la historia, definiendo
lados luminosos y lados oscuros. La defensa radical de la contingencia no
presupone una defensa del azar y lo impredecible; por el contrario, sienta
las bases para pensar en relaciones de fuerza interactuantes, asi como en las
potencias que estan en juego en estos vinculos. De ahi puede comprenderse
por qué se han construido sentidos del tiempo no-lineales, no-progresivos
y no-causalistas. Entender criticamente al pasado es entender los distintos
estratos de tiempo que lo componen y que se vinculan de maneras dife-
renciadas segun las fuerzas en movimiento. Por tanto, no hay sustancia o
ser en el movimiento de las fuerzas, hay una mutabilidad reciproca de los
distintos estratos, el movimiento de uno modifica en forma o contenido
los otros, siempre de maneras disimiles. No hay, por tanto, un Sujeto de la
historia ni las clases oprimidas ni los marginales culturales ni las minorias
sexogenéricas. Tampoco hay sujeto, tampoco hay motor ni lucha de cla-
ses ni violencia universal ni patriarcado absoluto. Los sujetos se producen
en su vinculo politico con el tiempo, en la construccion de su densidad
historica mediante la cual disputan el sentido de la vida colectiva. La criti-
ca del tiempo histérico nos recuerda que América Latina es inacabada (al
igual que Europa), que no existe como unidad sino como problema; lo que
anuncia también que no habra nunca una respuesta final al problema, que,
por lo demas, es innecesaria.
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El lado oscuro de la decolonialidad:
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Este trabajo pretende desarrollar una critica de algunos de los conceptos
fundamentales de la autodenominada teoria decolonial y, especialmente, de
la obra de dos de sus principales figuras: Walter Mignolo y Ramén Gros-
foguel. Queremos poner de manifiesto los problemas internos y las ambi-
gliedades de ciertos conceptos decisivos, como las nociones de “diferencia
colonial’, “pensamiento fronterizo” o “colonialidad del poder”, y las dificul-
tades que involucra la utilizacion de estas ideas dentro del contexto de una
historiografia latinoamericana.
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aproximacion seguramente serd considerada como otro producto mas de la
racionalidad hegemdnica occidental. Esto resulta predecible, porque se tra-
ta de un argumento que se repite en cada uno de los debates en que la pers-
pectiva decolonial resulta impugnada. Como un ejemplo de esto tltimo
puede servir la entrevista que Antonio Lastra realizé a Mignolo hace algu-
nos afios. En ella, este ultimo responde a la critica de que su planteamiento
constituiria un esencialismo, identificando una incompatibilidad radical
entre su propio lugar de enunciacién y aquel que ocupa el entrevistador:

Yo hablo constantemente de “proyectos” (y no de “estudios”), no nece-
sariamente de proyectos subalternos, sino de proyectos de los conde-
nados de la tierra, de los damnés [...] Aqui estd el quid de la cuestion,
puesto que estamos en terrenos epistémicos distintos, puesto que te-
nemos td y yo distintas visiones del conocer y del entender y de gene-
rar conocimientos (Lastra, 2012: 77).

En esta cita resulta interesante observar que la imposibilidad de en-
contrar un campo comun entre territorios epistémicos supuestamente con-
trapuestos se ejemplifica con la imagen fanoniana de la condena, el dafio o
el sufrimiento. El argumento de Mignolo consiste en afirmar que mientras
Lastra encarna al intelectual comprometido con la ratio europea, exclu-
yente y condenadora (aunque sea mediante preguntas), él, por su parte,
representa al pensador periférico que enarbola un proyecto liberador para
aquellos que han sido condenados por su lengua o por su raza.

Queremos dejar establecido desde un principio que nuestro trabajo
rechaza el “callejon sin salida” al que nos arrastra esta dicotomia entre te-
rrenos epistémicos y pretende avanzar en la construccion de herramientas
criticas globales que emerjan desde la multiplicidad de los archivos locales.
Creemos en el valor universal de la reflexion, en el multilateralismo del co-
nocimiento, en el didlogo sin fronteras y en el mestizaje de las tradiciones
intelectuales.

Examinando la diferencia colonial

El concepto de diferencia colonial pretende describir la alteridad de los des-
heredados. Sin embargo, el uso que Mignolo hace de esta categoria resulta,
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como minimo, ambiguo y problemitico. Por un lado, dicho término pare-
ciera describir una realidad preexistente a cualquier articulacion del poder
imperial; en otras oportunidades, la nocién se presenta mas bien como una
produccion o un efecto del sistema de dominacion.

Un buen ejemplo de este primer sentido de diferencia colonial se en-
cuentra en la critica que Mignolo realiza al concepto de orientalismo de
Edward Said. Como es sabido, el autor palestino-estadounidense defiende
la tesis de que el imperialismo europeo de los siglos x1x y xx habria pro-
ducido una representacion del “Oriente” y “lo oriental” que cumpliria una
funcion fundamental en la articulacion de un sistema de dominacién que
trasciende el uso de mecanismos coercitivos, para establecer una hegemo-
nia de caracter ideologico. Said se sirve, en este contexto, de la metodologia
de Foucault para estudiar el “orientalismo” como un discurso que produce
un objeto de conocimiento denominado “Oriente’, el cual no esta referido
a ninguna area geografica especifica o lugar delimitado.

En su articulo “Postoccidentalismo: las epistemologias fronterizas”,
Mignolo (2002a) explica la diferencia radical que existiria entre el orienta-
lismo vy el occidentalismo. El primero seria un imaginario cultural de la se-
gunda modernidad que no habria podido existir sin la hegemonia cultural
del occidentalismo hispdnico en los siglos xv1 'y xvi1 (Mignolo, 2007). Re-
conocer este primado del occidentalismo obligaria, por otra parte, a aceptar
también su especificidad con respecto a la definicién que ofrece Said del
“orientalismo” como un discurso que construye o modela una alteridad.
Para Mignolo, “el occidentalismo —contrario al orientalismo— es el dis-
curso de la anexion de la diferencia, mas que la creacién de un opuesto
irreductible, el Oriente” (Mignolo, 2002a: 855, énfasis anadido).

Se trataria, entonces, de dos maneras contrapuestas de entender la
diferencia las que aqui se ponen de manifiesto: la diferencia como una otre-
dad construida al interior del orden discursivo y la diferencia como una
realidad externa que puede ser subsumida e incorporada por la episteme
hegemonica. La idea de una diferencia que se anexa y subsume explicaria
las dificultades que tiene Mignolo para aceptar las herramientas analiticas
procedentes del pensamiento de Foucault o Derrida. De hecho, su critica a
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la teoria poscolonial consiste, precisamente, en denunciar el uso que Said o
Spivak han hecho de estos autores posmodernos como un déficit que con-
diciona de manera decisiva sus aportaciones.

Un pensamiento verdaderamente decolonial no podria ser “poscolo-
nial” ni “posmoderno’, sino que deberia avanzar en la direccion de una teo-
ria postoccidental. El enfoque de la posmodernidad expresaria la crisis del
proyecto moderno desde una posicidon eurocéntrica, mientras que la pers-
pectiva poscolonial realizaria una operacion critica equivalente y con ca-
tegorias similares desde una posicion periférica-colonial (Castro-Gémez,
1999: 87). Serian las dos caras de una misma moneda (Mignolo, 2003: 275),
lo cual explicaria las disyuntivas y contradicciones del proyecto de estudios
subalternos latinoamericanos. Asi pues, solamente una perspectiva postoc-
cidental superaria la falsa contramodernidad de los discursos poscolonial y
posmoderno, y lo haria no por un movimiento proyectivo, sino a través de
una estrategia de insercion natural en las tradiciones culturales subalterni-
zadas de América Latina.

No obstante, Mignolo también usa el concepto de diferencia colonial
para describir un efecto continuado, prolongado y duradero del dispositivo
de la colonialidad. En Historias locales/diserios globales (2003: 39) habla
de la diferencia colonial como algo que se produce y reproduce, y en su
articulo “La descolonialidad en general: el tiempo y la diferencia colonial”
(2001a: 106), la presenta no solamente como una construccion sino tam-
bién como una dimensiéon que debe deshacerse. En este tltimo sentido,
haciendo uso de uno de sus ejemplos preferidos, presenta a Hegel como el
caso de un pensamiento que contribuye a “crear” la diferencia colonial, vy,
al poeta y ensayista antillano Edouard Glissant, como la expresion de un
paradigma intelectual dirigido al “borrado” de dicha diferencia (Mignolo,
2001: 76).

La ambigiiedad del concepto todavia puede ser mayor si lo analiza-
mos en funcién de otra dicotomia recurrente en Mignolo: la cuestion del
lugar y el problema de la estrategia. En efecto, la diferencia colonial parece
aludir en ciertos pasajes a un “lugar” que hace posible un tipo de pensa-
miento (Mignolo, 2003: 27). Este se corresponderia con la experiencia de
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aquellos que han sido subalternizados por la “ratio colonial” (Restrepo y
Rojas, 2010: 132). Pero, en otros momentos, la nocion se identifica mas
bien con un sistema clasificatorio de las poblaciones en funcion de las faltas
0 excesos que atribuye una autoridad (Mignolo, 2003: 39). Es decir, el tér-
mino oscila entre la descripcion de una experiencia estrictamente locali-
zada y la caracterizacion de una estrategia discursiva imperial, cuyo efecto
seria recortar o diagramar un lugar.

Ahora bien, que la diferencia colonial corresponda a una experiencia
de inferiorizacion de los sujetos colonizados puede asociarse con la idea de
que dicha diferencia representa una perspectiva, una forma de pensamien-
to y accion (Mignolo, 2011a: 109). Desde esta légica, la diferencia colonial
remitiria a un conjunto de “fuerzas vivas” que corresponderia liberar, una
realidad que se diferencia del poder hegemonico y que, por ello, estd en
condiciones de legitimar una politica decolonial. Habria unas “fuerzas de
la diferencia colonial” (Mignolo, 2011a: 108) que se encarnarian concreta-
mente en indigenas y en afrodescendientes, y que potenciarian el desarro-
llo de un pensamiento que deberia abrir “las puertas a la restitucion de las
cosmologias suprimidas” (Mignolo, 2011a: 105).

Resulta importante sefialar que Mignolo plantea esta restitucion cos-
moldgica en el marco de una critica a la construccion espacio-temporal de
la episteme imperial-moderna, cuyo sesgo excluiria la experiencia origina-
ria de la cultura aymara o quechua, por ejemplo, en cuanto a la indistin-
cién entre tiempo y espacio (la idea de un “espacio del tiempo” o pacha)
(Mignolo, 2011a: 83). El retorno de la cosmologia suprimida, entonces, no
seria otra cosa —segun nuestro criterio— que la recuperacién de un orden
natural perdido. Se consumaria de esta forma un gesto de restauracion de
aquello que Moreiras (1998) denominé “latinoamericanismo primero’, el
retorno a una concepcion de la esencia originaria de la cultura y el rechazo
de cualquier ejercicio metacritico respecto a las condiciones de posibilidad
del propio discurso. La alianza intelectual y programatica entre Dussel y
Mignolo constituye una importante prueba de lo anterior. Mignolo se ha
asumido como el heredero privilegiado de la vieja apuesta de la filosofia
latinoamericana de la liberacion por un pensamiento auténtico, identitario
y antagonista.
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En suma, dentro de esta economia de las fuerzas, en la que se enfren-
tarian las potencias sometidas y la episteme europea dominante, no resulta
en absoluto evidente la operatividad del concepto de diferencia colonial.
No sabemos si el rendimiento del concepto estda en entenderlo como un
régimen discursivo vinculado a los intereses coloniales o como una esencia
cultural acosada por el saber hegemonico, pero, finalmente, es inasimila-
ble. Comprender la diferencia colonial en un sentido epistemolégico pon-
dria el acento en la heterogeneidad de los momentos histéricos, mientras
que concebirla como una estructura ontoldgica subrayaria la regularidad y
la continuidad de una misma historia. Sin lugar a dudas, la singular ambi-
valencia de la apuesta decolonial entre formular un planteamiento cientifi-
co o legitimar un proyecto politico explica este doble registro.

Fronteras del pensamiento fronterizo

El doble registro de la diferencia colonial determina el doble sentido del
concepto de pensamiento fronterizo (border thinking) como un tipo de
enunciacion y, al mismo tiempo, un lugar desde el cual se enuncia. Migno-
lo (2003: 27) sefiala que bajo el término pensamiento fronterizo correspon-
de comprender todos aquellos proyectos que convergen en una perspectiva
critica de la modernidad desde la colonialidad. Se trataria, por ende, de
una forma de enunciacién que nace de la diferencia colonial y representa la
voz de una subalternidad que se arrastra a lo largo de los siglos.

Este border thinking o pensamiento otro permitiria una nueva histo-
riografia, puesto que emerge como una serie de episodios 0 momentos his-
toricos que han sido negados o invisibilizados por la episteme hegemonica.
De este modo, autores tan heterogéneos como Poma de Ayala, Bilbao, Ma-
riategui o Dussel se inscribirian —segtin Mignolo (2003: 27)— en una tra-
dicion del pensamiento disidente. Dicha tradicién no solamente cuestiona-
ria la l6gica mediante la cual la modernidad se pensé y se sigue pensando
(incluso desde la idea de posmodernidad), sino que reclamaria, ademas,
la necesidad de un “giro” o una “inflexiéon” decolonial. Esto ultimo impli-
ca que las formas de enunciacion histdricas de la decolonialidad ofrecen
herramientas para la construccion o identificacion de un paradigma alter-
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nativo a la racionalidad eurocéntrica. Mignolo utiliza, en este contexto, la
expresion “paradigma otro” (2003: 27), aunque sin ofrecer una mayor ela-
boracion tedrica del significado que tendria para él la nocion de paradigma.
Simplemente subraya que no entiende este “paradigma otro” en los
términos de Foucault o Kuhn, es decir, como un desplazamiento historico
que convierte en “obsoleto” un modelo anterior (Mignolo, 2003: 52).

Sin embargo, la idea de paradigma otro esta bastante mds cerca de
Kuhn de lo que supone el propio Mignolo, si bien no asi respecto a Fou-
cault. Segtin Kuhn, habria que establecer una diferencia entre la idea de
paradigma como una “matriz disciplinar”, que corresponde a los elementos
mas o menos conscientes que una comunidad cientifica comparte (técni-
cas, reglas, valores), y la idea de paradigma como “elemento singular”, que,
operando como un ejemplo comun, modela una tradicién de investigacion
(Agamben, 2010: 14). En nuestra opinion, lo decolonial pretende tanto de-
finir un estilo de pensamiento, a partir de ciertos valores que identifican un
colectivo (un léxico comun, por ejemplo), como articular una tradicién que
emerge de un caso ejemplar que funciona como criterio de inteligibilidad
general (el episodio fundante de la Conquista de América, por ejemplo).

La especificidad del paradigma otro de Mignolo, en relacion con el
planteamiento de Kuhn, estaria en que el primero no involucra una “revo-
lucién cientifica’, es decir, un proceso de sustitucion de paradigmas. Esto
es asi porque el paradigma otro pretende ser un paradigma de coexistencia
que no quiebra ni reemplaza la episteme hegemonica, sino que se instala en
una relacion conflictiva y de lucha con respecto a ella. Se romperia, de este
modo, con la vocacién monotdpica y universalista del paradigma euro-
céntrico para promover un pensamiento diatépico y pluriversal (Mignolo,
2003: 52).

No obstante, pluriversalidad y saber paradigmatico son dos asun-
tos dificilmente compatibles. En este punto reside el malestar de Foucault
con respecto a la nocién de “paradigma” que Mignolo parece desconocer
y que recientemente Agamben (2010) ha intentado resolver, sin otorgarle
la importancia debida al hecho de que el autor francés jamas utilice di-
cho concepto. Foucault no habla de “paradigmas” porque su interés reside
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en la pluralidad e historicidad de los regimenes discursivos. Su problema
consiste mas bien en establecer los elementos particulares que gobiernan
los enunciados, configurando 6rdenes diversos y contingentes, asi como
los efectos de poder de dichos juegos enunciativos. La nocion de episteme,
utilizada por el pensador francés en Las palabras y las cosas, no se debe
entender, entonces, como la identidad unilateral y homogénea de una serie
de épocas del saber.

Por el contrario, la cuestion de las épocas —en este caso, el asunto
de dos historias enfrentadas— si resulta decisiva en la argumentacién de
Mignolo. Al argentino no le interesa la especificidad de los regimenes dis-
cursivos en que, por ejemplo, se podrian insertar respectivamente La nue-
va cronica de Poma de Ayala o El evangelio americano de Francisco Bilbao,
sino la densidad de una historia que vincularia a estos y otros textos como
discursos subalternos, oponiéndolos al espacio y el tiempo de la moderni-
dad europea. En definitiva, no se trata de afirmar “lo pluriversal’, sino de
establecer una dicotomia, el antagonismo entre la episteme fronteriza y la
episteme eurocentrada.

En este punto, seria razonable pensar estas dos episternes como dos
afueras mutuamente excluyentes, para que tenga algun sentido el uso de la
categoria de “paradigma”. Pero Mignolo no sigue este camino y agrega que
el pensamiento fronterizo constituye “los momentos en los que el imagina-
rio del sistema-mundo moderno se quiebra” (Mignolo, 2003: 83). Esto sig-
nificaria que el pensamiento decolonial esta determinado por el imaginario
de la episteme hegemonica, aunque se trate de un quiebre, una inversién
o una adulteracién de sus principios. Dicha condicion subsidiaria, como
se comprenderd, resulta dificilmente compatible con un “estilo de pensa-
miento auténomo” o con la idea de “caso paradigmatico sin presupuestos”
De tal manera que el propio argumento de Mignolo acerca del pensamiento
fronterizo como una fuerza quebrada por la episteme moderna 'y como una
potencia de quiebre de la misma, sustraen todo su sentido a la expresion
“paradigma otro”.

En cualquier caso, para profundizar en esta ambivalencia, puede ser
util prestar atencion a la “metafora” que contiene el concepto de border
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thinking. En efecto, la imagen de la frontera muestra con nitidez la cen-
tralidad que tiene el problema del lugar de enunciacién para una defini-
cion del pensamiento decolonial. Segin Mignolo, el pensamiento fronterizo
obedeceria a un dicotomico “topos” de enunciacion, a un espacio —desde
el cual se habla— que esta situado en los bordes (internos y externos) del
sistema-mundo moderno/colonial.

Esta es su respuesta a la pregunta que Marcel Veldsquez (2008: 263)
formula en su resefia de La idea de América Latina: “;Estas nuevas for-
mas de pensar estan realmente fuera del capitalismo global?” El pensador
argentino agrega en su contestacion que “el pensamiento decolonial, en
su fundacién histdrico-filoséfica, no surge fuera sino en la exterioridad”
(Mignolo, 2009: 263), es decir, emerge desde la exterioridad de la frontera
que es una “creacion del afuera por el adentro” Por ende, lo que se juega
en esta opaca distincion entre “afuera” y “exterioridad” tiene que ver con
la voluntad de subrayar la existencia de un gesto de exclusion, tunico res-
ponsable de la dicotomia, el cual que nace de Europa. En este punto reside
el rendimiento semdntico mas importante de la “metafora” Como sefiala
Mignolo (2009: 263), hay “una frontera en la que los dos lados no estan
en igualdad de condiciones”. Si hay dos lados, como es obvio, uno seria el
adentro de la frontera y otro el afuera, pero dicho limite habria sido trazado
desde un interior, a partir del poder cartografico sin contrapeso del saber
occidental.

Esto es lo mismo que Mignolo pretende decir cuando, por el con-
trario, acepta la expresion “afuera” y considera pertinente usarla a la hora
de criticar Imperio, la obra de Hardt y Negri. En su articulo: “Colonialidad
global, capitalismo y hegemonia epistémica” (2002b: 228), lo indica con
claridad: “mientras que Hardt y Negri emplean la metafora del Imperio
para sostener que no hay afuera del Imperio y del capitalismo, la metafora
de la colonialidad del poder permite afirmar que si hay un afuera del dis-
curso que sostiene que no hay un afuera del Imperio y del capitalismo”

No obstante, para Mignolo el asunto no consiste inicamente en opo-
ner la metafora de la frontera a la metafora del Imperio, sino que involucra
también identificar el sustrato concreto de un pensamiento que se produce
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en el “locus” fronterizo. Habria una materialidad que nace del diferencial
colonial de poder y se despliega contra él (Mignolo, 2003: 58), habria una
“subjetividad de frontera” (Mignolo, 2007: 35) que tiene conciencia, que
desarrolla discursos y que, sobre todo, realiza y ha realizado una experien-
cia. Ser sujeto en la frontera significa estar en el lugar de la victima. Por
ende, pensar desde la frontera implica hacerlo “desde el dolor de la diferen-
cia colonial, desde el grito del sujeto [...] el rumor de los desheredados de
la modernidad” (Mignolo, 2003: 27). La “subjetividad de frontera” encar-
naria el sufrimiento del subalterno, por lo cual su pensamiento adquiere la
potestad de una injusticia que toma por fin la palabra.

Como podra advertirse, en este contexto el problema de la subalter-
nidad encuentra una nueva formulacion. El subalterno no seria una ca-
tegoria (Guha) ni un “exceso aporético” (Spivak), tampoco una posiciéon
relativa e inestable en el interior de las relaciones de poder (Foucault), sino
que constituiria una perspectiva destinada a comprender el sistema de do-
minacion colonial que caracteriza a las estructuras de la modernidad (Mig-
nolo, 2003: 261). No es que el pensamiento decolonial sea un salto hacia
el mundo irrepresentado de los subalternos para articular una mediacion,
mas bien cabria afirmar que ese pensamiento otro pretende encarnar en si
mismo el punto de vista de los subalternos. Mignolo se desplazaria hacia el
lugar del subalterno para poner de manifiesto que éste habla y ha hablado
historicamente en las tradiciones locales del pensamiento. Si Spivak per-
manece del otro lado del subalterno, exteriorizando su frustraciéon porque
éste no puede ser oido o reconocido institucionalmente, Mignolo, en cam-
bio, da un paso mas alla de esta frontera e identifica su propia teoria con
la subalternidad o, lo que es lo mismo, trastoca radicalmente el concepto
hasta convertirlo en la presencia transparente y trascendente de un pensa-
miento contrahegemonico que viene desde lejos.

Sin embargo, de esta manera la teoria decolonial reproduce el mismo
error epistemoldgico que denuncia, puesto que afirmar la existencia de una
resistencia colonial transhistérica equivale a una negacion de la geopoli-
tica del conocimiento, es decir, a una exclusion de las condiciones locales
especificas que determinan la enunciacion. El postoccidentalismo, en tal
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sentido, arrastra consigo un resabio de romanticismo que se evidencia en
la idea esquematica de que solamente existen dos lugares de enunciacién:
el “locus” de la civilizacién europea en crisis y el “locus” de una vida natu-
ral liberadora. Esta distincion permite invalidar todas aquellas formas de
pensamiento que no hayan nacido en el lugar de enunciacion legitimo. Por
tanto, aquello que se justifica como la apuesta inclusiva de un pensamien-
to otro, oculta una operacion de exclusion de discursos similar a la que
denuncia.

De hecho, el tipo de enunciacién que caracteriza al pensamiento fron-
terizo queda intimamente ligado a las marcas de un lugar, a las heridas de
un espacio al cual podriamos pertenecer o respecto del que somos unos
completos extranos. ;Quiere decir esto que el pensamiento fronterizo no es
asunto de “extranjeros’, de gentes que no han conocido la humillacién de
ser los “condenados de la tierra”? Mignolo responde a este problema intro-
duciendo la nocién de “pensamiento fronterizo débil’, una categoria que
permite observar otra paradoja mas a la que conduce la teoria decolonial.

Privilegio y derecho epistémico

La literatura que entabla una discusion critica con los planteamientos de-
coloniales, y especialmente con la obra de Mignolo, todavia no es muy am-
plia. Dentro de este conjunto exiguo cabe destacar el articulo del historia-
dor Ricardo Salvatore: “A post-occidentalist manifesto” (2006), entre otras
razones porque el propio Mignolo ha intentado responder directamente a
las criticas formuladas en dicho texto. El argumento de Salvatore, segiin
nuestro criterio, pone de manifiesto dos problemas que estan implicitos en
los trabajos del argentino.

En primer lugar, la pretension de Mignolo de que una comunidad es
“capaz de controlar y conservar para si misma su propia perspectiva, cono-
cimiento o categorias” (Salvatore, 2006: 136). Es decir, la definicién de una
politica de la identidad que procura preservar y asegurar un fondo tltimo
de pureza en la cultura. Por el contrario, segtin Salvatore (2006: 136), todo
hace pensar que “el conocimiento local, como cualquier otra clase de pro-
piedad, estd sujeto a la apropiacion por parte de terceros” Hablar de mesti-
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zaje o hibridez, en este contexto, resulta mas pertinente desde un punto de
vista historico, puesto que ni América ni Europa han sido realidades cultu-
rales homogéneas y puras, exentas de mezclas y violencias internas que no
hayan arrasado identidades locales. Pero también puede ser conveniente
hablar de mestizaje o hibridez desde una perspectiva antropoldgica, ya que
una articulacién madura de la subjetividad no puede fundamentarse en la
autorreferencialidad de una identidad que excluye la mirada del Otro.

El segundo aspecto de la critica de Salvatore incide en el asunto del
privilegio epistémico. ;Acaso Mignolo no estd convirtiendo a las personas
oprimidas por siglos de colonialismo en los nuevos actores y discursos pri-
vilegiados? ;Qué es aquello que le confiere un valor superior a los escritos
de un socidlogo boliviano que escribe en quechua, frente a los escritos de
otro soci6logo boliviano que escriba en espafiol, francés o inglés? (Salva-
tore, 2006: 136). ;Por qué el primero estaria mas cerca de la realidad y los
problemas de los oprimidos que el segundo?

En el articulo: “La idea de América Latina (la derecha, la izquierda y
la opcién decolonial)” (2009), si bien Mignolo no se hace cargo de la critica
referida a la politica de la identidad, si ensaya, en cambio, una respuesta
frente a las preguntas de Salvatore sobre el privilegio epistémico de los con-
denados de la tierra. Establece la unilateralidad de dicho privilegio como
un monopolio de la episterme moderna y denuncia un prejuicio que estaria
contenido en las interrogantes de Salvatore. Se pregunta por qué proble-
matizar el derecho que tendria un sociélogo indigena de escribir en caste-
llano sobre la sociedad boliviana y no, por ejemplo, la opcién de Bourdieu
de escribir en francés cuando estudia la sociedad argelina. En tal sentido,
segiin Mignolo, Salvatore estaria defendiendo el tnico privilegio epistémico
existente, aquel que se atribuye a si misma la modernidad europea. Entre
los subalternos no habria privilegios posibles, solamente el derecho de ar-
gumentar a favor de sus propios intereses.

De esta forma, el pensador argentino intenta mostrar la pertinen-
cia de su reflexion respecto a los derechos epistémicos, frente a la asimetria
que supuestamente subyace en las preguntas de Salvatore. En este contex-
to, existiria la posibilidad universal de un “devenir subalterno” a partir del
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gesto personal de identificaciéon y compromiso con la diferencia colonial.
Una opcion que constituye un derecho a “intervenir politica y epistémi-
camente” contra el racismo epistémico moderno, un derecho compartido
con aquellos que han sufrido y sufren la herida colonial indigena (Mignolo,
2009: 261).

Sin embargo, en nuestra opinién, Mignolo realmente no considera
que sea lo mismo comprometerse con una “idea decolonial” que pensar des-
de “la herida de los condenados de la tierra”. La forma en que se presenta la
réplica a Salvatore —que modifica sin pudor el sentido ultimo de las pre-
guntas de éste— nos lleva a concluir que el argentino intenta servirse de la
retdrica del esencialismo sin hacerse cargo de sus consecuencias. El proble-
ma de los socidlogos bolivianos no tiene que ver con una ficticia inquietud
de Salvatore porque un tedrico indigena escriba en castellano, sino con la
pregunta muy concreta respecto a si existe una mayor 0 menor correspon-
dencia con la verdad de “los desheredados”, dependiendo de la episteme (o
la lengua) que utilice un indigena para pensar su propia historia. Hacerse
cargo efectivamente de esta interrogante obligaria a valorar el estatuto del
discurso que construye un indigena desde el “sufrimiento fronterizo’, pero
con herramientas conceptuales de origen europeo.

En Inflexion decolonial (2010), Eduardo Restrepo y Axel Rojas in-
tentan rescatar a Mignolo de la que consideran una de las mas frecuentes
formas de tergiversacion que afectan a la teoria decolonial: la acusacion
de esencialismo. Esta critica afirmaria —como, en efecto, hemos sostenido
a lo largo de este trabajo— que el pensamiento decolonial “establece una
correspondencia necesaria entre un lugar ontoldgico o social y la posiciéon
politica o epistémica” (Restrepo y Rojas, 2010: 187). Ambos autores, en un
gesto que ya es significativo por si mismo, recurren a los trabajos de Gros-
foguel, otro de los miembros destacados del colectivo modernidad/co-
lonialidad, para responder a esta critica. Segun este ultimo, la ubicacién
epistémica no se derivaria mecanicamente del lugar social. Estar situado
en el “locus” del oprimido, compartir el espacio de la negacion y la exclu-
sién, no garantizaria por si mismo el hecho de que se esté en disposicion
de una episteme efectivamente subalterna (Restrepo y Rojas, 2010: 188).
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Habria, por ende, que establecer una diferencia entre “ubicaciéon” (como
lugar del pensamiento) y “perspectiva” (como la posicién asumida). Entre
ambos elementos no existiria una relacién directa y necesaria, lo cual no
significa que el lugar desde el que se piensa sea un asunto completamente
irrelevante.

Segun Restrepo y Rojas, Mignolo compartiria este punto de vista con
Grosfoguel, de tal modo que seria preciso comprender su concepto de pen-
samiento fronterizo desde estos supuestos “antiesencialistas” La diferencia
colonial corresponderia al lugar de pensamiento de los subalternos, con
respecto al cual resulta posible la identificaciéon y el compromiso. Es decir,
habria un pensamiento fronterizo que consiste en el gesto de asumir el lu-
gar del otro, aunque la propia ubicacion sea radicalmente distinta. En este
sentido, Bartolomé de Las Casas o Karl Marx, por ejemplo, serian autores
fronterizos porque, pese a no compartir la experiencia del sujeto colonial,
consiguen pensar en la opresion que padece el indigena o en la condicion
paupérrima del proletariado.

Sin embargo, Restrepo y Rojas omiten un detalle muy importante.
Mignolo se ha preocupado por justificar una distincién entre pensamiento
fronterizo en cuanto tal y lo que él denomina como pensamiento fronterizo
débil. Si “el pensamiento fronterizo fuerte surge de los desheredados, del
dolor y la furia de la fractura de sus historias, de sus memorias, de sus
subjetividades, de su biogratia® (Mignolo, 2003: 28), como seria el caso de
Poma de Ayala o Fanon; el pensamiento fronterizo débil no naceria del sufri-
miento, sino que lo producirian “quienes no siendo desheredados toman la
perspectiva de éstos” (Mignolo, 2003: 28). Las Casas o Marx, entonces, re-
presentan casos especificos de esta segunda modalidad de border thinking.

En nuestro criterio, al utilizar la expresion “débil”, Mignolo estd iden-
tificando al mismo tiempo un déficit y un valor suplementario. Por una
parte, estaria la carencia constitutiva de todo pensamiento comprometido,
aunque deslocalizado, la ausencia de la marca del dolor que nace del lugar
desde el que se habla; y, por otro lado, se encontraria la paradéjica poten-
cia del desheredado, el “plus” de legitimidad que otorga hablar en primera
persona de la violencia y la exclusion. Asi, por ejemplo, cabe entender la
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diferencia que Mignolo establece entre el pensamiento de Poma de Ayala
y Las Casas. Aunque ambos autores escriban desde el soporte intelectual
del cristianismo y lo hagan para reivindicar la subalternidad indigena, el
primero dispondria del privilegio de pertenecer a la cultura amerindia y
el segundo padeceria del “déficit epistémico” de no ser un desheredado.
Por Guaman Poma de Ayala circularia la sangre de la victima, en su carne
se inscribiria como una huella profunda el acto totalitario de la episteme
conquistadora. Evidentemente, todo esto es lo que falta en Bartolomé de
Las Casas, quien por mucho que exacerbe su identificacién con el pade-
cimiento de los “simples”, “humildes” y “pacificos” indios, nunca serd uno
de esos hombres “mansos” e “inocentes”’ Por lo tanto, aquello que permite
discriminar la fortaleza o la debilidad del pensamiento fronterizo represen-
ta una estructura étnico-racial que es modelada por el lugar y condiciona el
valor superior de una perspectiva. De esta forma, la colonialidad del poder,
como un principio constitutivo del sisterna-mundo moderno, ha quedado
completamente invertida y reproducida al interior del proyecto decolo-
nial. Mignolo incorpora irreflexivamente la clasificacion étnico-racial, que
¢l mismo habia denunciado como caracteristica de la modernidad, en la
esencia de su propuesta de un pensamiento disidente.

Se podria contraargumentar que el analisis sobre Poma de Ayala y
Las Casas constituye nada mas que un episodio particular del planteamien-
to general del autor argentino, una especie de pequefio traspié que se pro-
duce al introducir la idea de un pensamiento fronterizo débil. No obstante,
este tipo de argumentacion representa un recurso habitual del que se sirve
Mignolo. En la entrevista con Antonio Lastra que hemos citado en la in-
troduccion, por ejemplo, sefiala que “la situacion de Guaman Poma con
respecto a Las Casas es semejante a la de Khatibi con respecto a Nietzsche”
(Lastra, 2012: 72). Resulta interesante observar esta similitud, porque su-
braya que la diferencia entre los dos autores del siglo xvi-xviI responde a
un principio que se reproduce en otros contextos historicos.

Abdelkebir Khatibi fue un escritor marroqui que desarroll6 una criti-
ca de las “metafisicas” occidental e islamica a partir del Magreb como lugar

* Todas estas expresiones pertenecen al propio Bartolomé de Las Casas (1992: 14).
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geohistorico de enunciaciéon (Mignolo, 2003: 132). Segtin Mignolo, Khatibi
aprueba y, al mismo tiempo, toma distancia de las criticas de Nietzsche
a la cultura moderna y al cristianismo, porque asume la singularidad de
su ubicacion como pensador drabe/islamico enfrentado a la modernidad
europea y la cristiandad (Mignolo, 2003: 134). De un modo similar, Poma
de Ayala podria aplaudir y aprovechar las criticas de Las Casas a la ratio
imperial hispanica, pero dice “gracias, pero no” ante el proyecto de con-
version y evangelizacion. Como se podra advertir, nuevamente se trata del
primado del lugar como fuerza que determina “una diferencia epistémica
irreductible” (Mignolo, 2003: 133).

Una idea similar se deja entrever también en una anécdota que Mig-
nolo (2009) se permite relatar contando que, mientras asistia en Amster-
dam a la Summer School on Black Europe, en la que intervenia el historia-
dor britdnico marxista Robin Blackburn,* le pregunté a Kwame Nimako,
africanista de origen ghanés y director de la escuela, por la diferencia entre
la critica de Blackburn a la esclavitud y el célebre libro de Eric Williams:
Capitalismo y esclavitud. La pregunta, cabe subrayarlo, implica el supuesto
de que algun tipo de diferencia tendria que existir entre una critica marxis-
ta de la esclavitud formulada por un académico blanco y una critica mar-
xista de la esclavitud expuesta por un hombre negro. Nimako, al parecer,
confirma la sospecha de Mignolo y desarrolla una respuesta lo suficien-
temente significativa como para que el argentino estime relevante citar-
la en su articulo: “Blackburn (dice Nimako), como es blanco, necesita del
marxismo para criticar la esclavitud; Williams en cambio, no lo necesita”
(Mignolo, 2009: 261).

Es decir, Williams tendria una vinculacién con el legado de la expe-
riencia esclavista y el racismo que va mucho mas alld del marxismo, ha-
ciendo de este ultimo una “perspectiva débil”. Mignolo (2009: 262) afirma
que no se trata de un privilegio epistémico, sino “del derecho que tienen los
intelectuales y activistas negros de no continuar siendo hablados y repre-
sentados por honestos intelectuales blancos”. Pero la anécdota esconde, en

* Autor, entre otras obras, de: The overthrow of colonial slavery, 1776-1848 (1988), The
making of new world slavery: From the baroque to the modern, 1492-1800 (1997) y The
american crucible: Slavery, emancipation and human rights (2011).
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nuestra opinion, otro sentido: que el derecho al que se refiere Mignolo no
consiste en un espacio democratico e igualitario de los discursos, con inde-
pendencia del lugar del que procedan o de la raza de aquel que los pronun-
cie. Aqui se apela mas bien, y de una forma inconfesada, a un derecho que
otorga el dolor de la tierra y la sangre, y que produce un espacio asimétrico
y unos actores privilegiados.

La diferencia entre pensamientos fronterizos fuerte y débil emerge in-
cluso cuando Mignolo se refiere a los autores que mas han contribuido a
la elaboracion del léxico decolonial. En su articulo: “Geopolitica del cono-
cimiento y diferencia colonial” (2001b), por ejemplo, distingue las aporta-
ciones tedricas de Wallerstein, Quijano y Dussel en los siguientes términos:
“al socidlogo Quijano y al filésofo Dussel los une la experiencia y la trayec-
toria descolonial latinoamericana o, mejor dicho, una historia local de la
diferencia colonial. Wallerstein, en cambio, habita la diferencia imperial”
(Mignolo, 2011b: 16). Una “experiencia’, una “historia local”, un “habitar”,
en definitivas cuentas: algo que comparten algunos y otros no.

Dicha experiencia puede ser descrita, segin Mignolo, como una
herida colonial (Lastra, 2012: 70). Es decir, existirian ciertos sujetos que
comparten la experiencia de la deshumanizacion y el racismo, que han vi-
venciado el sentimiento de la ausencia de algo en la lengua, las costumbres,
sus formas de vivir. Una falta que no es un déficit, sino una extirpacion
violenta perpetrada por la expansion imperial de Occidente y que se refleja
en todos los campos de la existencia. Esto es la herida colonial, un golpe
traumatico que se hereda generacion tras generacion en las periferias sub-
alternas. La opcion decolonial, entonces, nace de este dano infligido, de
“las historiales locales que, a lo largo de cinco siglos, se enfrentaron con la
unica manera de leer la realidad monopolizada por la diversidad (cristiana,
liberal, marxista) del pensamiento inico occidental” (Mignolo, 2009: 254).

Ahora bien, si la diversidad del pensamiento unico occidental po-
see como principio operativo comun la violencia, la exclusion y el oculta-
miento de la misma, y si la perspectiva decolonial se caracteriza por ser la
expresion discursiva tnica de la herida colonial, es necesario concluir que
el pensamiento fronterizo dispone de un privilegio epistémico real frente al
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pretendido e ilusorio privilegio de la ratio europea. Mignolo seria mas ho-
nesto intelectualmente si lo reconociera de forma explicita: el border thin-
king se fundamenta en el privilegio de la victima para denunciar la herida
colonial.

Aquel que pertenece a la historia y la herencia del dolor tendria una
autoridad cognoscitiva lo suficientemente legitima como para producir
una perspectiva subalterna. Del otro lado de la herida, todo eventual com-
promiso critico con el subalterno, o todo interés de denuncia, se verian las-
trados por la densidad de otra herencia: la de pertenecer inevitablemente a
un espacio contaminado por el dominio y el control de su propia alteridad.
De ahi se deriva la calificacion de eurocentrismo que la teoria decolonial
atribuye de un modo obsesivo a cada gesto de un discurso alternativo. Las
Casas, Kant, Hegel, Marx, Foucault, Derrida, Deleuze, Spivak, Said, Sen,
Appiah, Sousa Santos, Zizek, Hardt, Negri e incluso Wallerstein, todos ellos
pertenecerian a la infinita galaxia eurocéntrica.

En tal sentido, el argumento geopolitico que esgrime el pensamiento
decolonial no pretende simplemente establecer las determinaciones evi-
dentes que el lugar supondria para un pensamiento, sino que intenta fun-
dar un “cuerpo de la enunciaciéon” Esto significa que la tesis principal de
la teoria decolonial consiste en que habria que reconocer en todo discurso
un cuerpo, una sangre, una etnia o un rostro. En el caso de Occidente, ese
cuerpo, ademas, seria un “cuerpo violento” que se autorrepresenta como
“Sujeto Universal”, un cuerpo que, en tanto se olvida de si mismo y se con-
vierte en una abstraccion, se transforma también en el principio constitu-
yente de la dominacioén.

A partir de este supuesto, la perspectiva decolonial evidencia su na-
turaleza reaccionaria, consistente en creer que un pensamiento verdadero
acerca de América Latina no deberia nunca utilizar fuentes que no se co-
rrespondan con el “cuerpo de enunciaciéon” latinoamericano o, lo que es
lo mismo, que habria que rechazar cualquier intromisién de un discurso
que nazca de la corpogeopolitica del conocimiento europeo. El habla occi-
dental, sin excepciones, seria sinonimo de un acto de dominacion. De esta
manera, la teoria decolonial, demostrando que carece de toda perspectiva
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metacritica, pretende situarse a si misma como el inico baluarte tedrico, y
como el unico criterio practico-politico de una descolonizacion verdadera
de nuestros “cuerpos europeos”’ Se trata de un ejemplo claro de inflacién
tedrica que muestra el completo desconocimiento de las innumerables tra-
diciones filoséficas y de las ciencias sociales contemporaneas que han con-
siderado a ese “Sujeto Universal”, que modelaria el saber europeo, como un
mito caracteristico del siglo x1x que debe ser superado radicalmente.

La inflacién tedrica es una prueba importante de la debilidad de un
argumento y condena a los pensadores decoloniales a minusvalorar el tra-
bajo con el archivo historiografico o a despreciar la investigacion realizada
por historiadores.® Si el problema consiste en describir una racionalidad

> Refiriéndose a Aimé Césaire, por ejemplo, Grosfoguel sefiala que los autores negros
“pensando desde su cuerpo, desde su piel, desde el otro lado de la ‘diferencia colonial,
logran ver procesos que le son invisibles al hombre europeo” (2006: 149). Resulta sorpren-
dente que una teoria que ha denunciado el “discurso de la pureza de sangre” del sistema
mundo/moderno/colonial fundamente en tltimo término el privilegio epistémico de nota-
bles pensadores como Aimé Césaire o C. L. R James en el color de su piel.

¢ Un buen ejemplo de la falta de rigor historiografico en la argumentacién decolonial
es la tesis de Grosfoguel (2012) y Maldonado-Torres (2008) respecto a que existiria una
correlacion entre la 16gica del proceso de la conquista de Al-Andalus y la conquista de las
Américas. Esta idea se fundamenta en el mito de que la Conquista espaiola fue obra de un
ejército de soldados enviados por la Corona de Castilla, una estructura militar similar a la
que habria operado en la lucha contra los musulmanes. Sin embargo, como ha mostrado
Matthew Restall (2003), la falta de instruccion militar y la inexistencia de jerarquia eran
dos notas caracteristicas de los conquistadores. Ademads, se trataba de fuerzas infimas si
se las compara con un cuerpo militar (Cortés partié de Cuba para conquistar México con
400 hombres; Pizarro partié de Panama para conquistar Pert con 160). Por el contrario, el
ejército de los reyes catdlicos en la guerra de Granada (1482-1492) —por ejemplo— esta-
ba formado por tres bloques que sumaban unos 65 000 soldados (uno de dichos bloques
correspondia a las tropas reales, un grupo de infanteria y caballeria profesional y asala-
riado). Por otro lado, tampoco puede afirmarse que los “métodos de evangelizacion” de
musulmanes y judios en la colonizacién de Al-Andalus fueron extrapolados a las Améri-
cas y usados contra las poblaciones indigenas. La gran mayoria de los conquistadores, la
intelectualidad de la época y la propia Corona eran plenamente conscientes de la singu-
laridad del indio respecto al moro. Todo el debate intenso y profundo, desde principios
del siglo xv1, sobre la conquista y el destino de los indigenas evidencia la excepcionali-
dad de la situacion. De esto ultimo, también es una prueba la aplicacion novedosa de la
figura de la encomienda, una politica que muestra con mucha claridad la especificidad de
los métodos castellanos de conquista y evangelizacion en las Indias. Grosfoguel desconoce
la importancia de todos estos datos histéricos, como lo demuestra el hecho de que afirme
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eurocéntrica, no resulta suficiente con identificar los regimenes discursi-
vos y sus contextos especificos, hay que hiperbolizar el diagnéstico hasta
establecer una equivalencia absoluta entre todas las tradiciones del pensa-
miento europeo y la colonialidad. Si hay que diagnosticar la circulacion del
racismo en las sociedades capitalistas contemporaneas, no parece satisfac-
torio limitarse a establecer la singularidad de las practicas discriminato-
rias en nuestra actualidad, sino que se maximiza la interpretacion histérica
hasta llegar a afirmar que el racismo estatal y bioldgico-cientifico del siglo
XIX es un fenémeno producido por la ratio imperial hispano-portuguesa
del siglo xv1 (Grosfoguel, 2012: 91).

En suma, esta inflacion tedrica convierte la escena originaria de la
victima y el victimario en un vector de la historia de los tltimos siglos, lo
cual implica una inversién del racismo epistémico que se habia denuncia-
do como una propiedad estructural del sistema-mundo moderno/colonial.
Frente a esto, la opcién que nosotros defendemos consistiria en ejercer la
tarea del pensar, sin que se distribuyan pasaportes de legitimidad o validez
discursiva en la antesala de cualquier debate, sin que se asigne el “rol epis-
témico” de victima o verdugo como cuestion previa a cualquier investiga-
cién o posicionamiento critico. Como decia Foucault en un célebre pasaje
de La arqueologia del saber (1969: 28): “Mas de uno, como yo sin duda,
escriben para perder el rostro. No me pregunten quién soy, ni me pidan
que permanezca invariable: es una moral de estado civil la que rige nuestra
documentacién. Que nos deje en paz cuando se trata de escribir”

El lugar de la teoria decolonial

En su libro Una epistemologia del Sur, Boaventura de Sousa Santos

que la encomienda nace como consecuencia del “juicio en la Escuela de Salamanca en
15527 sobre la humanidad de los indios (Grosfoguel, 2012: 91). Aclaremos brevemente: 1)
la encomienda aplicada en las Indias nace mucho antes, entre 1503 y 1504, como resultado
de una decision de Isabel I de Castilla; 2) no hubo juicio en la Escuela de Salamanca en
1552, sino un debate sobre las conquistas espafiolas, ordenado por Carlos V y con sede en
Valladolid durante los afios 1550 y 1551; 3) dicho debate no versaba sobre la cuestion de
si los indios tenian alma o no, sino sobre los medios para llevar a cabo la evangelizacion
(Dumont, 1995).
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(2009: 340) identifica las tres preguntas fundamentales que involucraria
un punto de vista geopolitico acerca del conocimiento: “quién produce el
conocimiento, en qué contexto lo produce y para quién lo produce”. Dichos
problemas, como hemos visto, estan en el centro de los planteamientos ted-
ricos del pensamiento decolonial. De hecho, Mignolo tiene una respuesta
para cada una de estas interrogantes. Habria un conocimiento producido
por los disidentes de la modernidad en la “zona fronteriza” del Abya Yala,”
que se dirige a los subalternos como interlocutores legitimos. Pero, mas
alla de esta autorrepresentacion generosa que el pensamiento decolonial
hace de su propia inscripcién geopolitica, ;quién habla realmente en la teo-
ria decolonial? ;Desde déonde lo hace y a quién pretende interpelar?

En su empresa de legitimar la articulacién contemporanea de un pen-
samiento fronterizo, Mignolo menciona una serie de autores como ejemplos
de elaboraciones tedricas que no serian ciegas frente al problema geopo-
litico del conocimiento. En este contexto indica muchos nombres, entre
otros, los de Enrique Dussel, Gloria Anzaldua o Silvia Rivera Cusicanqui.
Respecto a esta ultima, afirma —en un articulo del afio 2002— que su “tra-
yectoria intelectual y politica [...] en los Andes, es un ejemplo paradigma-
tico para entender la importancia y las consecuencias de la geopolitica del
conocimiento” (Mignolo, 2002c: 2). Se trata de una socidloga y docente de
la Universidad Mayor San Andrés en Bolivia, de origen “aymara y euro-
peo” —como ella misma dice (Rivera, 2010: 69)— cuyo trabajo intelectual
resulta significativo para Mignolo (2003: 172) por su desarrollo del pro-
blema del colonialismo interno y la historia oral como herramienta epis-
temoldgica. Sin embargo, Rivera Cusicanqui se ha situado en una postura
muy critica respecto a la teoria decolonial. En su libro Chixinakax utxiwa.
Una reflexion sobre prdcticas y discursos descolonizadores (2010: 64), ella
denuncia la tergiversaciéon que Mignolo ha hecho de sus ideas, evitando
conceptos que parecen encajar mal dentro de la légica decolonial, como la
cuestion del “mestizaje colonial andino”

Segun la socidloga boliviana, Mignolo engulle categorias como “co-
7 Este es el nombre dado al continente americano por el pueblo kuna de Panama y Colom-

bia antes de la llegada de Cristébal Coloén. Su utilizacién es reivindicada, entre otros, por
Walter Mignolo.
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lonialismo interno” y “epistemologia de la historia oral” para regurgitarlas
“enredadas en un discurso de la alteridad profundamente despolitizado”
(Rivera, 2010: 64). Esta despolitizacion tendria que ver con el hecho de
que la teoria decolonial estaria lejos de establecer un didlogo efectivo con
las realidades y las practicas de los pueblos indigenas y afrodescendientes
(Rivera, 2010: 65). Por el contrario, el pensamiento de Mignolo construiria
un nuevo canon académico, con una jerga especifica, unos autores refe-
renciales y un aparato conceptual propios, para insertarse preferentemente
en el espacio de circulacién del conocimiento dentro de las universidades
norteamericanas (Rivera, 2010: 57).

Por este motivo, Rivera Cusicanqui prefiere hablar de una “econo-
mia” y no de una “geopolitica del conocimiento’, ya que esta tltima nocién
se contradice en la teoria decolonial con su caracter de agente de una prac-
tica de recolonizacidn de la intelectualidad del Sur. Es decir, el pensamiento
de Mignolo se inscribe dentro de una modalidad de colonialismo intelec-
tual que se despliega desde centros institucionales y figuras académicas de
Estados Unidos, y que obedece a una economia de las ideas, los salarios, los
privilegios corporativos, la financiacién de la investigacion, las publicacio-
nes y las becas. Se trataria de una economia del saber, caracteristica de las
metropolis, que necesariamente impacta sobre la crisis de las universidades
publicas latinoamericanas, reforzando una ldégica de clientelismo y depen-
dencia de estas ultimas (Rivera, 2010: 65-66).

Ciertamente, como se podra observar, este argumento de Rivera Cu-
sicanqui reproduce una vieja querella de los debates latinoamericanos. En
Ariel, texto publicado en 1900, José Enrique Rod¢ ya advertia acerca de los
peligros contenidos en el utilitarismo hegemdnico procedente de Estados
Unidos como una amenaza para la auténtica espiritualidad de la cultura
latinoamericana. Muchos afios después, Beverley acuiié el concepto de
neoarielismo para responder a la critica de Mabel Morana, que calificaba el
proyecto de estudios subalternos latinoamericanos como una expresion del
imperialismo cultural norteamericano. Sin embargo, intentando ir mas alla
de esta dicotomia improductiva entre la academia del Norte y la del Sur,
nos parece que la critica de Rivera Cusicanqui a Mignolo puede focalizarse
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en un punto decisivo. La boliviana incide en el problema de la distancia y
la ruptura del pensamiento decolonial respecto a las fuerzas sociales insur-
gentes (Rivera, 2010: 58), es decir, en relacion precisamente con aquellos
que pretende que sean sus principales interlocutores: los subalternos la-
tinoamericanos. Ella explica que el “discurso de Mignolo y compaiia es
neutralizador de las practicas descolonizantes, al entronizar en la academia
el limitado e ilusorio reino de la discusién sobre modernidad y descoloni-
zacién” (Rivera, 2010: 68-69).

Esto significa que el “pensamiento otro” propuesto por Mignolo no
atiende realmente las realidades concretas de la marginalidad en Améri-
ca Latina, la pluralidad de dinamicas de la subalternidad y sus formas de
movilizacién, lucha y resistencia. Su invocacion de lo fronterizo o lo sub-
alterno responde mas bien a un programa de autolegitimacion intelectual
mediante la incorporacion y la apropiacion de “lo diferente” (Curiel, 2007:
93) que sanciona y excluye otros discursos precisamente por carecer de
dicha propiedad. Un buen ejemplo de esto ultimo lo constituye la inter-
pretacion que Mignolo ofrece de los “condenados de la tierra” o de la “sub-
jetividad fronteriza” en términos raciales y culturales, prescindiendo de la
nocioén de clase social (Iglesias, Espassandin y Errejon, 2008). El problema
que supone esta perspectiva, si atendemos las circunstancias concretas de
las sociedades latinoamericanas actuales, es que el reduccionismo racial y
culturalista excluye a enormes sectores de la poblaciéon marginal y empo-
brecida, que no siempre estan marcados racialmente como indios o negros
(Restrepo y Rojas, 2010: 219) y que no son portadores de una cultura an-
cestral, sino mas bien consumidores y reproductores de la cultura de masas
contemporanea.

Al defender un concepto monolitico e inconmensurable de la cul-
tura fronteriza —que le permite interpelar el eurocentrismo—, Mignolo
se divorcia de la realidad cultural concreta, de su particular dispersion,
mezcla y heterogeneidad. De esta manera, se condena a no poder abordar,
con un aparato analitico satisfactorio, las logicas efectivas de la exclusion
contemporanea a una escala mundial. Como ha observado Sousa Santos
(2009: 349), la opcidon decolonial de Mignolo parece estar mas interesada
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en establecer diferencias descalificadoras en el seno del pensamiento criti-
co entre “nosotros” y “ellos’, a partir de una posicion epistémica privilegiada,
que en articular algun tipo de alianza estratégica sin fronteras. Este interés
en reproducir, a un nivel intelectual, la dicotomia propiamente moderna
de amigo/enemigo evidencia que el problema principal del pensamiento
fronterizo esta en preocuparse solo por diferenciar a los que luchan y han
luchado contra la opresion. De este modo, la diferencia compleja y global
entre opresores y oprimidos queda desplazada a un lugar secundario, al
lado oscuro de la decolonialidad.

Sistema mundo y modernidad

Por otra parte, resulta significativo observar que la denuncia decolonial del
eurocentrismo involucra una hipéstasis de la modernidad y de Occidente
que refuerza un discurso genérico completamente alejado de los proce-
sos materiales efectivos, de las representaciones y practicas histéricas en su
complejidad y diversidad (Villalobos-Ruminott, 2014). De hecho, Mignolo
no advierte que al subsumir bajo el rétulo de “racionalidad eurocéntrica”
las distintas modalidades de critica interna de la propia modernidad, aban-
dona, al mismo tiempo, una de las aportaciones de dicha critica, esto es:
la superacidn de las dicotomias elaboradas por un pensamiento con pre-
tensiones de universalidad. Por este motivo, no sorprende que su progra-
ma consista principalmente en definir una oposicién de maximos entre el
sistema global moderno/colonial y su afuera local/originario. En el marco
de dicha dicotomia, pareciera que no se puede aceptar que ese “espacio
local” pueda ser un resultado de lineas de divergencia e integracion que se
deslizan como légicas de poder en niveles heterogéneos, “mesetas estriadas
y diversificadas de luchas y resistencias” (Villalobos-Ruminott, 2014: 5).

La definicion, por lo tanto, que el postoccidentalismo hace de la mo-
dernidad como sindnimo de colonialidad eurocéntrica resulta tan radical
y reduccionista que es incapaz de conceder algun significado a una racio-
nalidad moderna auténoma e igualitaria, o a los componentes emancipa-

ores que contiene la ideologia ilustrada. Si la modernidad posee un “lado
d tiene la ideol lustrada. Sil dernidad lad
oscuro” (dark side), el pensamiento decolonial permanece en silencio sobre
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su eventual lado luminoso. Ciertamente, Mignolo reconoce escenarios his-
toricos especificos de la modernidad (el poder imperial hispanico del siglo
xv1, la segunda modernidad del siglo x1x, la actual sociedad globalizada,
etc.), pero cuando lo hace, no registra verdaderamente transformaciones
del sistema-mundo, sino mas bien “transustanciaciones” de la colonialidad
(Schlosberg, 2003: 120). Es decir, describe la continuidad de una esencia
que adquiere diversas configuraciones o, lo que es lo mismo, congela la mo-
dernidad en el primer acto colonizador hispanico (Schlosberg, 2003: 122).

Este analisis del sistema-mundo representa, en los términos de San-
tiago Castro-Gomez (2010), una metodologia constrefida a la dimensién
molar y de tipo arborescente que es ciega a la reproduccion rizomatica y
al anclaje molecular del poder. Impide, en tal sentido, una interpretacion
del proceso de colonizacidn, de los discursos y las practicas de colonizados
y colonizadores como una dindmica que carece de un punto de control
preciso y hegemonico, y que, por esta razon, esta siempre amenazada por
la inestabilidad o la fuga. Se trata de una apuesta del pensamiento decolo-
nial que evidencia como la nocién de sistema-mundo esta lastrada por el
concepto hegeliano-marxista de totalidad, lo cual no permite avanzar hacia
una comprension de la sociedad postindustrial como una realidad com-
pleja y ambivalente. Todo esto confirma, en ultimo término, el fracaso de
Mignolo a la hora de intentar separarse de la dialéctica de la modernidad,
al reproducir algunas de sus logicas mas constitutivas, poniéndolas para-
ddjicamente al servicio de una denuncia retérica de la modernidad como
encarnacion de la dominacion.

En efecto, ésta es la inica légica interna que Mignolo reconoce como
caracteristica sustantiva de la modernidad. No se acepta la existencia de
otras dindmicas distintas a la dominacidn capitalista, la burocratizacion de
la vida o el racismo. De este modo, se desconoce, por ejemplo, que las rei-
vindicaciones indigenas contemporaneas serian impensables sin un sustra-
to de derechos o ideas como las de igualdad o libertad, que son una heren-
cia indiscutible de las tradiciones del pensamiento moderno. Y atin mads,
también se olvida el hecho de que la emergencia de un saber teérico-critico
respecto a los paradigmas occidentales desde la periferia subalterna es una
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consecuencia de que la modernidad haya situado el conocimiento experto
en el nucleo de la reproducciéon social y lo consiga poner en circulaciéon
(Castro-Gémez, 1999).

Esta ultima dimension de la reflexividad moderna puede observarse,
por ejemplo, en las revoluciones independentistas latinoamericanas del si-
glo x1x. Ahi reconocemos, por una parte, un proceso de dislocacion de las
identidades territoriales y la concentracion de poder en las élites criollas
que disponian de un acceso privilegiado al conocimiento; pero, por otra
parte, identificamos también “un movimiento de relocacién en el que dife-
rentes grupos excluidos pudieron luchar por el reconocimiento de su dife-
rencia’ (Castro-Gomez, 1999: 97). De tal manera que los saberes expertos
sirvieron tanto para consolidar un poder politico de clase, como para apro-
visionar a los grupos subalternos de una serie de herramientas reflexivas
que hicieron posible la apertura de espacios de transgresion.

En suma, la negacion de la diversidad, la ambivalencia, la comple-
jidad y la reflexividad de los procesos sociales modernos conduce al pen-
samiento decolonial a un resultado tedrico particularmente contradicto-
rio. Nos referimos a que toda su reivindicacion de una epistemologia de la
“pluridiversidad”, de saberes heterogéneos y formas culturales democrati-
cas que se liberan del yugo moderno, se sostiene sobre una “critica mono-
légica” y univoca (Browitt, 2014: 38). Esto les permite ubicarse en una po-
sicion epistémica privilegiada que desautoriza radicalmente y de antemano
a cualquiera que se sittie en una posicion alternativa y antagénica. Es decir,
cualquier espacio de debate critico y reflexivo queda reducido a la econo-
mia del “victimario o la victima”. De esta forma, los defensores de la plura-
lidad epistemoldgica abandonan paraddjicamente el contexto cientifico en
el que las teorias pueden discutirse a partir de sus limitaciones y en el que
ninguna de ellas esta en condiciones de reivindicar una validez absoluta.
Desconocen que una de las reglas mas basicas del pluralismo recomienda
un prudente escepticismo que deriva de la ausencia de una verdad unica.
Los decoloniales parecen inclinarse, mas bien, por la defensa de un abso-
luto. Es de esta manera cémo se alejan en mayor medida de las tradiciones
reflexivas de la modernidad.
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Grosfoguel ha intentado superar estos problemas articulando una
definicion pluralista de las nociones de sistema-mundo y colonialidad del
poder desde el concepto de heterarquia propuesto por Kyriakos Kontopou-
los (1993). A partir de este argumento se pretende identificar la existencia
de una serie de jerarquias que configurarian la cartografia del poder del sis-
tema-mundo, entre las cuales cabria subrayar el rol crucial de la jerarquia
étnico-racial que privilegia a los europeos frente a los no-europeos. Pero
se trataria de una jerarquia mas entre otras, puesto que dicho principio de
discriminacién general y de larga duracion histérica se entrelazaria con
jerarquias de tipo sexual, de género, espirituales, epistémicas o lingtiisticas
(Grosfoguel, 2006: 25-26).

De este modo, Grosfoguel intenta ofrecer un modelo comprensivo del
sistema-mundo moderno/colonial como un sistema heterogéneo de campos
de fuerza multiples. Esta concepcion heterarquica de la colonialidad, segun
el autor puertorriqueno, se alejaria del reduccionismo del individuo, asi
como del funcionalismo de una tnica légica general, describiendo la arti-
culacién enredada de multiples jerarquias de poder en la que ninguna es
reducible a la otra, pero en la que también todas las jerarquias tienen una
dependencia mutua. Este punto de vista representa la principal aportacion
de Grosfoguel a la formulacién de la teoria decolonial, puesto que aparen-
temente despeja todas las posibles interpretaciones del sisterna-mundo y la
colonialidad como espacios de totalizacion y uniformidad.

No obstante, la aparente incorporacion de un principio de diversi-
dad y multiplicidad al andlisis del sisterna-mundo moderno/colonial queda
desmentida por una estrategia discursiva e ideologica que no puede real-
mente abandonar el supuesto de que existe una racionalidad univoca en la
modernidad. El sistema, afirma Grosfoguel, tiene un “patrén colonial de
poder” que es el mismo desde hace 450 afios y “afecta todas las dimensio-
nes de la existencia social, como la sexualidad, la autoridad, la subjetividad
y el trabajo” (Grosfoguel, 2006: 26). Cualquier diversidad, por lo tanto, es
puramente ilusoria, ya que existiria una legalidad eurocéntrica global que
subyace en cada manifestacion local.

En tal sentido, resulta ilustrativo contraponer la aproximacion me-
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todologica de Grosfoguel al enfoque arqueogenealdgico de Foucault. Para
este ultimo, no seria posible aceptar la idea de que existe un principio glo-
bal del poder que pueda determinar en tltima instancia todos los otros
eventuales niveles o ambitos de la vida social. El conocimiento, las practi-
cas de subjetivacion o la sexualidad no son, para el pensador francés, sim-
ples momentos al servicio de una totalidad, los cuales carecerian de toda
autonomia frente a una légica tnica, vertical y unilateral de la dominacién.
Por el contrario, Foucault considera que hay diferentes “dispositivos de po-
der”, cada uno de ellos con una ldgica especifica y un régimen de enun-
ciacion local, que pueden acoplarse formando un conjunto mas amplio,
pero nunca un sistema general y homogéneo. Estos dispositivos, ademas,
se encuentran saturados de historicidad. Por lo tanto, el planteamiento fou-
caultiano siempre incide en la cuestion de la pluralidad. No tendria senti-
do, entonces, hablar de “colonialidad del poder”, de una racionalidad tnica
de gobierno en la escena colonial y poscolonial, ni del racismo como una
construcciéon simbdlica y politica que se reproduce esquematicamente a
través de los siglos. No existiria “el racismo”, sino mas bien una multiplicad
de practicas y discursos que tendrian que ser estudiadas en relacién con
diferentes coyunturas estratégicas e histdricas.

Esto ultimo explica los problemas que Grosfoguel dice tener con la
“genealogia del racismo” expuesta por Foucault en sus cursos del Colegio
de Francia. Se trataria, segun €I, de una perspectiva intraeuropea supuesta-
mente ciega a la invencién imperial hispanoportuguesa de una logica racial
que se arrastra con monotonia a través de los siglos. Es decir, lo que se esta
cuestionando, en definitivas cuentas, seria el resultado de la metodologia
foucaultiana: dejar desprovisto al “credo decolonial” de una ratio que le
permita construir un relato global de la historia de Latinoamérica duran-
te los dltimos 500 afos. En este planteamiento subyace un punto de vista
decisivo para la perspectiva decolonial: la idea de que no existe novedad al-
guna desde aquel momento en que se produjo el primer acto conquistador
en América. Desde ese instante, se habria instalado irreversiblemente la
“violencia genocida” que luego se reproduce en cada gesto del pensamiento
europeo y en cada momento de la historia. Esto, como es légico, se traduce
en una inquietante disyuntiva. A la hora de pensar, uno sélo podria estar
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dellado de las victimas o de parte de los victimarios. Dicha opcidn se reali-
zaria al elegir las tradiciones epistémicas con las cuales producir teoria. Asi
pues, teniendo presente esta dicotomia dramatica, resulta dificil suponer
que éste no sea realmente un argumento esencialista y antieuropeo.

Imagen del indigena y subjetividad colonial

La reduccion del colonialismo a un fenémeno estrictamente moderno pue-
de ser desmentida con una sencilla reflexion historica, en la que se identi-
fiquen todas las practicas coloniales que escapan al contexto europeo y re-
basan el marco histdrico que abre el ano 1492. En la expansion del Imperio
romano de los siglos1y11a. C,, en la expansion vikinga de los siglos 1x y xI,
o en la colonizacién islamica del siglo x111 se evidencia que, por milenios,
el ser humano ha sido un animal colonizador. La historia estd atravesada
por empresas de dominacion de una cultura sobre otra, en las cuales se han
producido importantes intercambios simbolicos y articulaciones hibridas,
pero también la destruccion y la muerte de muchas civilizaciones. Intentar,
por lo tanto, definir la modernidad desde su compromiso esencial con el
colonialismo no nos aclara nada respecto a la especificidad de las 16gicas
imperiales desplegadas a partir del siglo xvi en América.

Como plantea Browitt (2014: 39), si entendemos por colonialismo
una extension del control sobre otro territorio y grupo humano mediante
la violencia y el expolio, éste ha existido entonces desde tiempos remotos.
Si, en cambio, definimos el colonialismo a partir del concepto de “colo-
nialidad”, tendriamos que reconocer que todos los colonialismos histori-
cos han tenido efectos en un nivel simbdlico y han supuesto estrategias de
subalternizaciéon y modos de individualizaciéon. Sea como sea que com-
prendamos el colonialismo, entonces, Europa no seria la fuente de todo
mal y dominacién, como cree Mignolo; lo cual tampoco significa desco-
nocer las acciones de dominacion que se han derivado de las politicas de
colonizacion modernas.

Ademas, el argumento que convierte a la modernidad en sin6nimo
de colonialismo oculta otra circunstancia historica que refuta profunda-
mente algunas de las tesis principales de lo que se ha llamado transmoder-
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nidad decolonial.® Se trata de reconocer la existencia de una logica imperial
en América antes de la llegada de Colén. En efecto, las civilizaciones azteca
o inca fueron, antes de la intervencion de los conquistadores, estructuras
imperiales que sometieron a otros pueblos y que produjeron un sistema
colonial amplio y complejo atravesado por mecanismos de sujecion y ex-
plotacion. De hecho, como es sabido, tanto Cortés como Pizarro utilizaron
a su favor el descontento de las poblaciones sometidas, que se aliaron con
ellos para luchar contra los poderes imperiales. El problema fundamen-
tal residiria aqui en la imagen dorada e idilica con que se suele presen-
tar al mundo precolombino. Una estrategia de adulteracion histérica que
recuerda la figura rousseauniana del “buen salvaje”, ese sujeto apegado a
la naturaleza que pone de manifiesto con su pureza la profunda potencia
corruptora de la sociedad moderna. Dussel y Mignolo incurren, precisa-
mente, en este error, reduciendo las distintas realidades de lo prehispanico
a una tipologia iinica que parece inspirarse en el paraiso perdido que Diego
Rivera dibujo6 en su Mercado de Tlatelolco.

Esa perfecta forma de convivencia comunitaria de la sociedad mexi-
ca, esa imagen luminosa de una paz eterna antes de la llegada del invasor
obedeceria a ideas y valores espirituales superiores del mundo indigena
que se conservan y llegan hasta nuestro presente, pese a los obstaculos que
supone la maquinaria destructiva del eurocentrismo. Como se comprende-
r4, en todo este enfoque no hay ningun reconocimiento efectivo de la plu-
ralidad indigena pasada o presente y, lo que es mas inquietante: se produce
una especie de re-esencializacion de las culturas originarias que las convier-
te en sistemas carentes de todo devenir y en estructuras que se preservan
como espacios incontaminados. Asi, adquiere un enorme sentido la pre-
8 La nocién de transmodernidad es un término desarrollado por el filésofo Enrique Dussel
que describe un conjunto de proyectos y experiencias que no por situarse “fuera” de la
totalidad del sisterna-mundo buscan la incorporacién en el proceso de integracion que se
denomina modernizacidn, sino que se abren efectivamente a un mds alld de la moderni-
dad. En palabras de Dussel, “transmodernidad indica todos los aspectos que se sitian mds
alla de las estructuras valoradas por la cultura moderna europeo-norteamericana, y que
estan vigentes en el presente en las grandes culturas universales no-europeas” (Dussel,
2006: 49). La nocion de transmodernidad, por ende, involucra el supuesto de que existe

una “potencialidad no-incluida” (Dussel, 2001: 387) en la modernidad occidental que
procede de experiencias, saberes y practicas que han sido en algiin momento excluidas.
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gunta que se formulan Bretén, Cortez y Garcia (2014: 11): ;Es imaginable
la pervivencia en el tiempo de unas ontologias genuinamente andino-ama-
zOnicas en contextos de fuerte hibridacion cultural, fruto precisamente de
la subordinacion y racializacién secular de esos colectivos subalternos?”

En opinién de Dussel, si seria razonable suponer que existe dicha
conservacion de las cosmovisiones indigenas. De hecho, en su obra Ha-
cia una filosofia politica critica (2001: 406-407) defiende que las culturas
ignoradas y excluidas guardan un potencial milenario extraordinario que
permitirfa una reconfiguracion redentora de la humanidad. Todo lo cual
pondria de manifiesto el supuesto de que cualquier realidad suprimida por
la modernidad debe responder a un mismo significado y principio rector, y
de que cualquier produccién cultural alternativa debe ser necesariamente
algo positivo. Como se advertird, interpretar de esta manera las culturas
originarias implica una operacién velada de ventriloquia por medio de la
cual el pensador de la liberacién o el critico decolonial finalmente habla en
nombre de los condenados de la tierra. Me parece que, si otorgasemos la
palabra a los propios subalternos indigenas, seguramente comprobariamos
que sus reclamos, pese a venir desde lejos en la historia, no se reducen a
una cosmovision ancestral suprimida. Es decir, que no se sostienen unica-
mente sobre creencias y valores originarios, sino que se articulan con de-
mandas historicas cuyo sentido es inseparable de la modernidad como, por
ejemplo, el derecho a la autodeterminacion, la idea de pueblo o nacién y su
reivindicacion de autonomia politica. Sus exigencias no involucran, enton-
ces, una ruptura radical con la modernidad porque se trata de demandas
que ademas poseen un caracter transversal. Son exigencias que incorporan
a otros conjuntos sociales como el campesinado o sectores pauperizados
de las periferias urbanas que reclaman un proceso de modernizaciéon mas
inclusivo.’

° Quiza la expresion mds extrema de esta comprension estatica del mundo indigena y
del exceso representacional de algunos intelectuales se encuentra en un pasaje de la obra
sQué significa pensar desde América Latina? del discipulo de Dussel, Juan José Bautista.
En este libro se sefiala que en las culturas indigenas originarias de América Latina —y
debemos deducir que también en sus realidades actuales— se produce una “afirmacion de
la naturaleza completamente distinta y mucho mas equilibrada y racional que la moderna”
(Bautista, 2014: 63). Seguin Bautista, la razén trascendental moderna y los ideales de la
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Lo anterior también pone de manifiesto una exigencia que se asigna
a la subjetividad que pretende pensar desde las cosmovisiones indigenas. Si
la “transmodernidad” o el “giro decolonial” involucran una ruptura episte-
moldgica del marco de categorias del pensamiento moderno, esto conduci-
ria al sujeto a que no pueda seguir pensando de acuerdo con los principios
y valores de la modernidad. Sin embargo, no por tener dicha conviccién
se abandonan inmediatamente las ideas y los conceptos que obedecen a la
tradicion moderna. De tal manera que aquel que avanza hacia ese pensa-
miento transmoderno, que intenta surgir de lo local o se dirige hacia un
saber decolonial debe necesariamente constituirse como una subjetividad
autocontradictoria. Hablamos, por tanto, una lengua que todavia no es la
nuestra; pensamos con categorias que no nos pertenecen; usamos los nom-
bres que ha inventado otro; nos servimos de las palabras que nos han sido
impuestas, etc. Nuestro mundo esta desgarrado y alienado, sumergido en
el sueno melancélico de que el invasor colonial abandone por fin nuestro
cuerpo y nuestro espiritu.

Estamos ante una verdadera disociaciéon de la subjetividad, evi-
denciada en el desgarro que supone para la victima hablar la lengua del
invasor y usar sus propias estrategias cognitivas para realizar una accién
emancipadora. De hecho, la teoria que descalifica cualquier aportacion de
la modernidad europea usa al mismo tiempo conceptos caracteristicos de
la tradicion occidental, como emancipacion, critica o igualdad. No obs-
tante, este desdoblamiento del sujeto que se ha embarcado en la empresa
decolonial no se limita a las recursos lingiiisticos y epistemoldgicos que se
utilizan, también se pone de manifiesto en las practicas de organizacidn,
difusion y distribucion del conocimiento. Al respecto, no hay que olvidar
lo que sefiala con pertinencia Rivera Cusicanqui y que ya comentamos: los
pensadores que reivindican la apuesta decolonial participan activamente
en ambitos institucionales de circulacién del saber experto que tienen un

Ilustracion ya se habrian desplegado de algiin modo en la arcadia feliz del Abya Yala. La
superacion de la crisis de la modernidad en nuestro tiempo, entonces, tendria que apelar
a la recuperacion de este sustrato dormido, nacido en otro lugar y tiempo. De esta forma,
situandose en el limite de lo absurdo, Bautista logra revindicar la reflexividad moderna,
pero pagando el precio de atribuir su origen a los pueblos originarios.
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manifiesto origen europeo (por ejemplo, las universidades) y se integran
dentro de una economia del conocimiento propia de las sociedades capi-
talistas del Primer Mundo. La geopolitica del conocimiento, entonces, no
puede interpelar inicamente la procedencia de los discursos eurocéntricos.
También debe problematizar las condiciones de posibilidad y los contextos
sociopoliticos en que se inscriben los discursos criticos de la modernidad
occidental. Porque ese sujeto autocontradictorio, arrinconado entre para-
digmas excluyentes, pertenece siempre a un lugar desde el cual habla. Un
espacio recortado, atravesado por diversas relaciones de fuerza, donde en
ningun caso es posible el reino de lo absoluto.

Conclusion

Como es evidente, todos estos apuntes criticos sobre la teoria decolonial no
deben comprenderse como una renuncia al estudio de las diversas escenas
histéricas del colonialismo, las practicas de poder y los discursos desple-
gados en las Américas en la época de la Conquista, en el contexto de los
procesos independentistas del siglo x1x o en el actual auge de las formas
de gobierno neoliberal. Se trataria de apuntalar una aproximacion a estos
y otros problemas que se sitiie mas alla de todo etnocentrismo del Norte y
del Sur; que articule un uso amplio, critico y sin prejuicios del archivo eu-
roamericano, que no se apropie del lugar del subalterno para hablar en su
nombre y que asuma el caracter relacional y no sustantivo de este ultimo.

Foucault sefial6 en alguna oportunidad, en un debate con historia-
dores a proposito de Vigilar y castigar, que era preciso realizar un trabajo
comun para “des-disciplinar” las aproximaciones de la historia y la filosofia
mediante un estudio local de las practicas de poder y sus discursos. En este
contexto planted, ademas, que sus investigaciones no debian considerarse
como “afirmaciones dogmaticas que hay que aceptar en bloque”. Se trata-
ria de unas “ofertas de juego” que no son tratados de filosofia ni estudios
histéricos, sino simplemente “unos fragmentos filoséficos en unos talleres
historicos” (Foucault, 1982: 57).

Tal vez resulte fundamental tener presente este espiritu de la investi-
gacion historico-filoséfica que sugiere Foucault a la hora de abordar pro-
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blematicas tan complejas como las del colonialismo, la violencia simbolica
y las relaciones culturales e intelectuales entre América y Europa. Defen-
demos la necesidad de un programa de investigacion sobre los discursos y
las practicas que han atravesado la historia latinoamericana, renunciando
a una serie de supuestos que han obstaculizado cualquier comprensiéon que
se encuentre mas alld de dicotomias como dominacién/liberacion, ami-
go/enemigo o victimario/victima. Solamente de este modo se abre un ho-
rizonte para la tarea de pensar en comun.
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La teoria decolonial: buscando
identidad en el mercado académico!

Jeff Browitt?

Para los tedricos decoloniales existe una serie de categorias claves que
funcionan como blancos de su critica: Europa, eurocentrismo, Occiden-
te, modernidad, Ilustracion, capitalismo, racionalidad, universalismo, etc.
A dichos términos oponen sus propios neologismos: “colonialidad”, “her-
menéutica pluritopica’, “border gnosis”, “diferencia epistémica colonial’,
“pluriversidad”, “diversalidad” o “buen vivir’, entre otros. Walter Mignolo,
Enrique Dussel, Rodolfo Kusch, Anibal Quijano, Nelson Maldonado-To-
rres, Ramon Grosfoguel, Catherine Walsh, Santiago Castro-Gémez y otros
quieren llamar la atencién hacia el hecho de que la ldgica colonial, cons-
truida de la mano con la expansion y el desarrollo del capitalismo indus-

! Capitulo basado en la ponencia presentada en el Congreso de ArLasa (Association of
Iberian and Latin American Studies of Australasia) en julio de 2010 y publicada como
articulo por la revista Cuadernos de Literatura de la Pontificia Universidad Javeriana de
Bogotd, vol. 18, nim. 36, noviembre de 2014, pp. 25-46. Todas las citas de textos en inglés
han sido traducidas directamente por el autor.

* Jeft Browitt es profesor del Programa de Estudios Internacionales en la University of
Technology, Sydney, Australia. Correo electrénico: jeffrey.browitt@uts.edu.au
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trial europeo, todavia esta vigente como un proceso material real y como
una ideologia inconsciente y sedimentada en la base de los imaginarios po-
liticos y culturales en los mundos no europeos, particularmente en Amé-
rica Latina. Segtn ellos, el discurso poscolonial, aunque oposicional en su
génesis, aun estaria, a fin de cuentas, atado al pensamiento eurocéntrico.

Los decoloniales estan ansiosos por proponer una diferencia que evi-
te los dualismos culturales e ideolégicos. Sin embargo, no obedecen a sus
propios dictados, sino que una y otra vez perpetian un tipo de interpre-
tacion estdtica y reductora de Europa, Occidente y la modernidad, basada
en binarios fijos y demasiados fuertes, como “centro-periferia’, “Europa-no
Europa’, los “otros-nosotros” o “modernidad-tradicién’, que no correspon-
den a la realidad contemporanea. En nuestra época las relaciones de poder
y dominacién son aun mas fluidas y movedizas vy, al igual que el concepto
de modernidad, no pueden reducirse solamente a la llamada “colonialidad”
(aunque el colonialismo sea un elemento central de dicha modernidad).
No obstante, los decoloniales han convertido a la modernidad/coloniali-
dad en un articulo de fe inquebrantable, razén por la cual culpan a todo lo
europeo y lo “moderno” por los males del mundo. Limitan el desarrollo de
la modernidad casi exclusivamente a la colonizacion de las Américas (que
sin duda es un elemento clave), pero sin reconocer ninguna de las dinami-
cas que estaban dentro del desarrollo de la modernidad europea antes del
punto de partida simplista y reductor de 1492. El uso del concepto y del
discurso de la “modernidad”, sea positiva o negativamente, esta sobrecar-
gado con problemas de definicion. S6lo puede sostenerse si se adhiere a los
criterios utilizados para nombrarla, pero lo que representa la modernidad
puede ser interpretado o reagrupado bajo otros conceptos y otras lecturas
de la historia con otros fines politicos, que no son sélo los de la dominacion.
Entonces, la validez de la historiogratia decolonial inicamente puede man-
tenerse si la definicion de la modernidad/colonialidad se conserva en pie,
como dogma, pero si ésta es expuesta como parcial, unilateral, altamente
selectiva y basada en el mismo pensamiento binario que los tedricos deco-
loniales censuran en la tradicion intelectual europea, entonces su narrativa
histérico-politica entra enseguida en aprietos y grandes dificultades.
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Si aceptamos que el concepto de modernidad es util para los debates
filosdficos y politicos, también es necesario reconocer que presenta varias
genealogias y tiene muchas lecturas posibles, por lo que no puede ser redu-
cido solo al colonialismo. Antes de la conquista de las Américas se estaban
dando profundas transformaciones dentro de las sociedades europeas. Asi,
el nominalismo en la religién cristiana o el individualismo en la politi-
ca, por ejemplo, surgen, respectivamente, de los asuntos de la cristiandad
y su idea de la salvacion individual y la polis griega. En este sentido, en
su obra Passage to Modernity (1993), Louis Dupré identifica un “modo”
o “animo” de la modernidad como sentimiento general que va a la par de
la expansion colonial y contribuye a su justificaciéon moral entre las élites
politicas, econdémicas y culturales en Europa, pero que no puede explicar
esas otras transformaciones antes del colonialismo dentro del marco de lo
que comunmente entendemos por tal. Para dar otro ejemplo, los ingleses
practicaron el colonialismo en Irlanda desde el siglo x111, lo que hace del
colonialismo no s6lo un proceso pos1492. Ni por definicion es un fendme-
no exclusivamente europeo, pues si aceptamos que se trata de la extension
de la dominacién de un pueblo y su forma de organizacién politica sobre
otros territorios y grupos humanos por medio de la guerra y la conquista,
con el establecimiento de relaciones de tributo, entonces el colonialismo ha
sido universal y tiene hondas raices historicas. ;Qué fueron los imperios
incaico y azteca si no imposiciones violentas sobre otros pueblos?

Desde la teoria decolonial, la modernidad es considerada como un
sinénimo de “Europa” u “Occidente”, zonas geograficas donde se gestaron
los procesos iniciales de acumulacion en el capitalismo histérico. Pero las
sociedades de la llamada América Latina, por mas impreciso que sea el tér-
mino, también son occidentales a su manera, al mismo tiempo que son in-
digenas y afrodescendientes, e incluso asiaticas. Lo que no se puede hacer,
conveniente y tajantemente, es separar Europa de América Latina y poner
a andar el reloj de la historia al revés, tratando de restaurar algin mundo
anterior a la colonizacién. En este mismo sentido, si bien es verdad que
la modernidad europea tiene en su base sistemas de dominaciéon como el
capitalismo, el colonialismo y el Estado, también conlleva elementos eman-
cipatorios que entran en contradiccién con esta dominacion, empezando
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con la Ilustracion (ciertamente debatible). Refiriéndose a los planteamien-
tos de Mignolo, Mauricio Domingues afirma:

[...] hay que ver la modernidad como un fenémeno de doble filo: la
dominacion, pero también la emancipacion. Contra su cosificacion,
sugiero que la veamos como tejido de multiples y contingentes pasos
modernizantes [...] Los puntos de vista de Mignolo tienen dos equi-
vocaciones bdsicas: 1) una vision reductora de la modernidad en la
cual s6lo la dominacién aparece como relevante, y no se permite la
ambivalencia; y, 2) la idea de que sdlo lo que no es moderno —o por
lo menos tiene una relaciéon ambigua con la modernidad— tiene valor
en América Latina (2009: 114).

Otro angulo desde el cual Mignolo critica lo que él entiende por mo-
dernidad europea, tergiversando la cosmologia andina para tal proposito,
es a través del concepto de cosmopolitismo. En su texto “Cosmopolitanism
and the De-colonial Option” (2010) comienza con una genealogia a partir
de Kant y considera que sus opiniones sobre el cosmopolitismo son eu-
rocéntricas (desde luego, este tipo de critica al cosmopolitismo de Kant
era un lugar comin mucho antes de Mignolo). Estd de acuerdo en que el
nucleo de la idea del cosmopolitismo es bueno —ciudadanos iguales en
todo el mundo—, sin embargo, aboga por una variante decolonial y no
eurocéntrica y cita la obra: Cosmépolis. The Hidden Agenda of Modernity,
de Stephen Toulmin (1990), para respaldar su propuesta. Mignolo resume
el pensamiento de Toulmin asi, afirmando que el nuevo cosmopolitismo
europeo

se baso en dos pilares o principios: la estabilidad y la jerarquia. La
estabilidad se aplico a las interrelaciones entre las naciones soberanas;
la jerarquia a la organizacion interna de la sociedad [...] La organiza-
cion jerarquica de cada nacion-(polis)-estado seguira el modelo pro-
porcionado por la ley del cosmos; las relaciones de estabilidad entre
las naciones-estado también se modelaran en la ley de la naturaleza
(cosmos) que sirve de modelo para la organizaciéon de cada estado
dentro de si mismo (polis) (Mignolo, 2010: 115).

Segtin Mignolo, esta version del cosmopolitismo y sus fundamentos
filosofico-politicos eurocéntricos “debera responder por sus crimenes: el
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fundamento mismo del cosmopolitismo que, segun lo previsto por Kant
y explicado por Toulmin, estaba en complicidad con la formacién de las
potencias imperiales europeas y la expansién europea en América, Africay
Asia” (Mignolo, 2010: 116-117). Pero lo que es bastante extrafo y fantasio-
so en esta declaracion, ademds de su retodrica justiciera, es la idea implicita
y la consecuencia politica que es necesario sentar en el banquillo de los
acusados de cosmopolitismo y considerar a sus defensores como complices
del colonialismo. Sigue Mignolo, ahora con el pretexto de las nuevas cons-
tituciones de Bolivia y Ecuador, afirmando que:

[...] todo el debate sobre el Estado plurinacional no es otra cosa que
la continuacién del problema que Guaman Poma vio emergente hace
500 afos, cuando el territorio de los Incas y Aymaras se convirti6 en
una mezcla de etnias. Su tratado politico-colonial era, y sigue siendo,
ejemplar: no propuso la coexistencia con el enemigo. Por el contrario,
la idea misma de enemigos no venia a su mente. Por lo tanto, uno de
los primeros pasos del cosmopolitismo decolonial es deshacerse de la
idea de amigos y enemigos, en la que la politica encuentra su razén de
ser (Mignolo, 2010: 118).

Ojala fuera asi, pero el tenor del discurso decolonial sugiere otra cosa.
Mignolo no hace mas que inflar una discusién sobre un tema de interés
eminentemente teérico. Se ve a si mismo ocupando el centro de la cuestion
(junto con algunos de sus aliados académicos) y la unica salida vélida al fu-
turo vendria a ser la apropiacién de una version de una cosmogonia andina
que acabara con las enemistades entre los seres humanos. Bien podria ser,
al menos suena atractivo, pero ahora, cuando supuestamente tenemos que
rechazar el universalismo, los teéricos decoloniales no pueden otorgarse el
derecho de hacer lo mismo, generalizando al continente una cosmogonia
andina que no deja de ser particular, sin entrar ellos mismos en otra de sus
numerosas contradicciones.

Al igual que la mayoria de sus colegas decoloniales, Mignolo pre-
senta una version edulcorada e insostenible de la historia precolombina.
Como lo demuestran Michaelsen y Shershow (2007), toda la historiogratia
de Mignolo se basa en una nostalgia por una arcadia epistemolégica y poli-
tica que, a fin de cuentas, socava su proyecto. Por ejemplo, él no menciona
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la sangrienta expansion de los imperios inca y azteca antes del colonialis-
mo europeo, como si existiera algin paraiso perdido anterior a la llegada
de Colén, reforzando de paso la idea de un mundo indigena arménico e
inmutable. No es porque los imperios azteca e inca no desarrollaran una
doctrina explicita de soberania al estilo europeo, tal como la describe Mig-
nolo, que no tenian un sentimiento de soberania de facto. La dominacién
siempre requiere justificacion. Los imperios precolombinos tenian sus pro-
pios rituales y jerarquias sociales en este sentido, que todavia encontramos
inscritos en sus monumentos.

Como otro ejemplo, en Writing without Words (1994: 302), Mignolo
afirma que “los sistemas antiguos amerindios de escribir son totalmente
ajenos a la idea de la escritura como una representacion del habla”, como lo
propondria Derrida. Asi, Mignolo malinterpreta a este tltimo cuando dice
que, segun el filésofo francés, el alfabeto habria superado formas alternati-
vas o prealfabéticas de escribir. En realidad, lo que Derrida plantea es que
las formas no-alfabéticas son, de hecho, formas de escribir en el sentido de
significar, es decir, son inteligibles y comunicables. Ademas, es importante
recordar que “las lenguas indigenas no son inherentemente igualitarias o
liberadoras solo por ser no europeas. Las lenguas no europeas pueden tener
registros jerarquicos, conservadores o reaccionarios” (Cheah, 2006: 11).

En términos generales, los decoloniales estereotipan a los pueblos
originarios como necesariamente antagoénicos a la modernidad occiden-
tal, con formas de organizacidn social solidarias e igualitarias en vez de
competitivas, pacificas, generosas y holisticas por naturaleza. Hay un ma-
niqueismo patente en la manera como los decoloniales retratan y yuxtapo-
nen una subjetividad no-europea transparente, estable y no problematica
(indigenas, afrodescendientes, mujeres, homosexuales, entre otros) frente
a la imagen del hombre blanco y heterosexual de Occidente, como si exis-
tiera en realidad algun tipo de subjetividad subalterna autdctona, estable
y generalizada, lista para ser redimida. Semejantes esquemas binarios no
son mas que caricaturas que hacen violencia a la subjetividad compleja de
todos.

Aunque lo nieguen los decoloniales, esa region a la que nos referimos
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como América Latina es occidental, pero lo es a su manera, con un occi-
dentalismo muy diferente al originario europeo, pero también distinto del
norteamericano o de otros, como el austral, mi locus de enunciacion. Hay,
por supuesto, una gran excepcion cultural, que son los pueblos originarios
del continente que, contra viento y marea, han logrado reproducirse como
naciones pese a su sometimiento y genocidio, y conservar en mayor o me-
nor medida partes importantes de sus culturas. Aun asi, hoy no hay pueblo
indigena que no haya sido afectado por la modernidad capitalista. Es por
eso por lo que resulta necesario rechazar, como lo hace Amaryll Chanady
(1994: 28), la imagen de los indigenas como “salvajes nobles al estilo de
Rousseau, quienes no desean mas que el vivir en la simple comunién con
la naturaleza, no contaminados por los vicios de la civilizacion moderna”
Aunque haya grupos indigenas que si quieren mantenerse alejados de la
civilizacion moderna (como en el emblematico caso de los pueblos libres
de la Amazonia), los pueblos indigenas no estan necesariamente opuestos
ala modernizacion, sino que buscan que ésta les sea mas favorable y menos
adversa. Ademas, los indigenas no constituyen un bloque homogéneo ni
tienen un solo punto de vista al respecto, sino que entre ellos compite una
diversidad de proyectos politicos que puede entrar o no en contradiccion
con la modernizacién capitalista. Algunos quieren “indianizar” la moder-
nidad, cuando otros pretenden modernizar lo indigena.

Para so6lo tomar un ejemplo, ;quién conocia el Sumak Kawsay o
“Buen Vivir” antes de su constitucionalizacién, mas alla de cierta intelec-
tualidad? Ni siquiera los decoloniales, quienes en su mayoria tomaron co-
nocimiento de ello por medio de los gobiernos de Evo Morales y Rafael Co-
rrea. En un dosier sobre el tema, Victor Breton, David Cortez y Fernando
Garcia (2014: 9-10) presentan el Sumak Kawsay como “guia programatica
contra la modernidad occidental en crisis [...] interpretado por numerosos
analistas criticos como una ruptura conceptual en toda regla para con las
interpretaciones topicas del progreso, el crecimiento y sus corolarios [...]
nuevos marcos referenciales con que normativizar la convivencia en so-
ciedades poscoloniales” En contraste con las justificaciones de sus promo-
tores oficiales, Breton, Cortez y Garcia hacen hincapié en la dificultad del
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término tal como es presentado desde la academia (a diferencia del mismo
movimiento indigena), incluyendo desde luego a algunos decoloniales:

Se ha dicho, por ejemplo, que se trata de un concepto emanado de
las cosmovisiones ancestrales de los pueblos indigenas (y afrodes-
cendientes en algunas acepciones del vocablo) (Walsh, 2009), de una
propuesta para avanzar hacia un tipo de sociedad diferente a partir
de categorias como la reciprocidad, la convivencialidad, la armonia
con la naturaleza (sostenibilidad) (Huanacuni, 2010), la complemen-
tariedad, la desmaterializacion de la vida y, en suma, la ruptura para
con la vision unilineal del progreso y el desarrollo inmanente a la vi-
sién occidental hegemdnica (Gudynas, 2009 y 2011; Unceta, 2009).
Un proyecto y un camino que habra de concretarse en la verdade-
ra construccion de un Estado plurinacional en el que el didlogo de
saberes sustituya el predominio de la racionalidad cientifica que ha
sustentado, hasta el dia de hoy, las acepciones dominantes legitimado-
ras del statu quo (Acosta, 2013; Arkonda et al., 2012). Salta a la vista
enseguida la enorme dificultad que implica tratar de buscar, en ese
rio revuelto de ideas y principios, un minimo denominador comun
—mas alla de su oposicion discursiva ante el poder establecido y ante
la colonialidad del saber que lo sustenta (Quijano, 2011)— que le dé
organicidad y coherencia. De hecho, pareceria que el sumak kawsay
se ha convertido en una suerte de cajon de sastre capaz de albergar
concepciones muy distintas —a veces casi antitéticas— en funcion del
punto de vista (11).

En opinidn de los tres académicos, en la practica el Sumak Kawsay es
asi convertido en un concepto banalizado, utilizado para significar la redis-
tribucion de bienes pintada como reivindicacion de los indigenas, pero a
fin de cuentas un mero eslogan sin sentido. Ellos se preguntan:

;Es imaginable la pervivencia en el tiempo de unas ontologias
genuinamente andino-amazonicas en contextos de fuerte hibridacién
cultural, fruto precisamente de la subordinacion y racializacion secu-
lar de esos colectivos subalternos? ;Estaremos asistiendo a una (re)
esencializacion de unas “culturas ancestrales” supuestamente incon-
taminadas como si estuvieran conservadas entre naftalinas? Si es una
tradicion de nuevo cufio, ;se tratard de un proceso de ventriloquia po-
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litica en virtud del cual algunos hablan en nombre de otros? (Bretdn,
Cortez y Garcia, 2014: 11-12).

Por su parte, Andreu Viola (2014: 61) sugiere que “no podemos com-
partir la euforia de aquellos autores que han celebrado la incorporacion del
sumak kawsay a la nueva Constitucion ecuatoriana como un ‘hito trascen-
dental’ para ‘refundar’ el Estado y la sociedad, y capaz de abrir una nueva
concepcion del mundo en abierta ruptura con los esquemas eurocéntricos,
coloniales y capitalistas de los 200 afios precedentes”, en una critica abierta
a Catherine Walsh, en la que contrasta la retdrica constitucional con las
politicas extractivistas de los gobiernos de Correa y Morales (abiertamente
apoyados por varios decoloniales, como Dussel). Viola subraya la dimen-
sién inventada del sumak kawsay por parte de unos intelectuales que re-
tratan una cosmovision idealizada, contrapuesta a la vision desarrollista, y
enfatiza que “el valor potencial del sumak kawsay reside precisamente en
su caracter local, es decir, en su arraigo en un contexto sociocultural con-
creto, y éste, obviamente, no puede ser exportado automaticamente junto
con el concepto” (Viola, 2014: 68). Ademas, la idealizacion de las vivencias,
practicas y cosmovisiones de las comunidades indigenas corre el riesgo de
opacar la realidad del mundo rural andino, “minimizando sus tensiones in-
ternas y las serias amenazas que se ciernen sobre él en la actualidad” (Viola,
2014: 68-69). A pesar de estas serias advertencias, Mignolo y otros deco-
loniales siguen basando su propuesta tedrica de “tercera via’, mas alla del
capitalismo y el socialismo, en aquella vaga apelaciéon a una cosmogonia
indigena idealizada como antidoto al eurocentrismo, un mundo supues-
tamente hecho de complementariedad sin jerarquias (en este punto, los
feminismos indigenas, afros y comunitarios demuestran lo contrario).

A veces, la postura decolonial aparece incluso como una simple in-
version de la nefasta teoria de Samuel Huntington, es decir, una vision cul-
turalista del mundo que opone bloques civilizatorios entre si. Los decolo-
niales hablan con una autoridad injustificada. Su estilo es declamatorio y,
a pesar de toda la tinta derramada sobre la “pluriversalidad”, practican una
especie de critica monoldgica y compartimentada sobre una definicion de
modernidad impuesta por ellos mismos, que, pese a su simplismo, busca
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ser considerada como legitima. Parece entonces obvio que lo que buscan,
en el fondo, es hacerse pasar por una contrateoria critica y original para su
reconocimiento dentro de la academia, mas en la norteamericana que en la
latinoamericana. Sin embargo, el precio a pagar por esta empresa intelec-
tual, consecuencia del rechazo del pensamiento critico de origen europeo,
es haber dejado sus propios argumentos sin controles de reflexividad y eva-
luacién por parte de sus pares intelectuales y en debate con las corrientes
histéricas del pensamiento critico.

Este es el caso del pensamiento clasista que denigran abiertamente
los decoloniales. Al dividir la humanidad en grandes conjuntos culturales
(“Europa’, “América Latina”), borran otros posibles ejes de antagonismo,
empezando por el clasista (al igual que el género), de tal manera que para
Mignolo, la ruralidad, tanto andina como mesoamericana, es reducida a
una condicién exclusivamente indigena, pasando por alto al campesinado
no indigena o que no se reconoce ni se reivindica como tal. Si la clase so-
cial tiende a desaparecer en el discurso decolonial, no solamente se debe
a la visién culturalista que lo sostiene, sino también a la misma condicién
de clase de quienes lo producen, que hablan en nombre de los subalternos
desde la comodidad de sus escritorios universitarios. Resulta, por lo tanto,
irénica la aseveracion de Ramoén Grosfoguel (2013: 89), cuando senten-
cia que “los marxistas y psicoanalistas todavia tienden a producir conoci-
miento desde el punto cero, es decir, sin cuestionar el lugar del que hablan
y producen este conocimiento” La misma acusacion puede extenderse a
Grosfoguel. La cuestion de la posicion ocupada no puede ser convenien-
temente olvidada porque uno se siente un “barbaro” latinoamericano (la
expresion es de Mignolo), pero al mismo tiempo se beneficia del prestigio
y los recursos institucionales de grandes universidades en Estados Unidos
(Berkeley y Duke). La rendicion de cuentas epistemoldgicas (epistemologi-
cal accountability) no cesa por el hecho de ser migrante.

No obstante, en su ataque contra Mignolo y Quijano (sintomatico de
las contradicciones del proyecto decolonial),” Grosfoguel (2013a) peca de

* Véase “Entrevista a Ramoén Grosfoguel”, Analéctica, 1° de noviembre de 2013. Disponible
en: http://www.analectica.org/entrevista-a-ramon-grosfoguel/ [consulta: 13 de diciembre
de 2013].
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las mismas exageraciones y esquemas binarios. Por ejemplo, pretende de-
mostrar que el racismo y el patriarcado son exclusivos del mundo europeo
0 que, si ocurren en otras partes, es a causa de la modernidad europea. Sin
embargo, y a pesar de sus llamados a la “diversalidad epistémica’, al igual
que otros decoloniales no ofrece mayores detalles con respecto a las alter-
nativas que representarian las “formas de la democracia indigenas, islami-
cas o africanas” (Grosfoguel, 2013b: 97) que €l defiende. Grosfoguel pide
“una comunicacion verdaderamente igualitaria y horizontal y el dialogo
entre los pueblos del mundo que va mas alld de las logicas y practicas de
dominacién y explotacion caracteristicas del sistema-mundo eurocentra-
do” (Grosfoguel, 2013b: 98). Bien, ;pues quién se opondria al final de la
dominacién? Ademas de su caracter demagdgico, el problema de plantea-
mientos de esta naturaleza es que universalizan el origen de la dominacion:
Europa. Ahora, con lo anterior no pretendemos exculpar los crimenes
constitutivos de la historia colonial europea (y sus deudas atin pendientes),
pero tampoco podemos ignorar convenientemente otras dominaciones y
otros aspectos de la historia imperial, fuera del colonialismo europeo, sélo
para proteger sus propios argumentos.

Grosfoguel sigue:

Habra tantas soluciones como existen proyectos ético-epistémico-po-
liticos en el mundo [...] “La universalidad positiva” implicaria repro-
ducir desde la izquierda una vez mas el concepto occidental-céntrico
el problematico concepto de lo “universal” descrito en este articulo.
El “pluri” en contraposicién a lo “uni” no es apoyar todo lo dicho por
un sujeto subalterno de abajo, pero si una llamada a producir cono-
cimiento decolonial critico que sea riguroso y completo, con alcance
mundial y no provincial (Grosfoguel, 2013b: 101-102).

Pero, ;qué es un pensamiento de “alcance mundial y no-provincial”
sino un universalismo? No se puede criticar los impulsos y demandas de
universalizacién en el pensamiento occidental y luego reclamar un conoci-
miento decolonial autarquico no sujeto a las mismas normas de la critica,
a pesar de la proliferacion de neologismos exuberantes como “diferencia
colonial’, “diversalidad”, “pluritopico’, etc. Parece que las normas filosoficas
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se cambian a gusto en cada paso, pero no se puede estar en misa y repicar
las campanas al mismo tiempo.

La necesidad de reflexividad implica someter a su critica sus propias
construcciones tedricas, como deberian hacerlo los decoloniales si fueran
realmente criticos, en un movimiento de retorno sobre el orden simbdlico
que ellos mismos pretenden elaborar con base en sus numerosos neolo-
gismos. No se puede tener dos series de reglas: construir un discurso ted-
rico que utiliza la critica occidental para deconstruir los conceptos de la
filosofia europea y luego, de manera conveniente, detenerse alli, como si
los conocimientos de matriz indigena o afrodescendiente y sus genealogias
fueran naturalmente no problematicos e intocables, por el simple hecho
(indiscutible) de haber sido explotados y marginados a raiz del colonia-
lismo. Teorizar asi crea visiones del mundo mutuamente incomprensibles
con una imposibilidad de comunicacidn, que en tltima instancia obligaria
légicamente a los decoloniales al silencio, al menos dentro del campo uni-
versitario, uno de los productos por excelencia de la racionalidad moderna.
Dicho de otro modo, no se puede instrumentalizar a los pueblos indigenas
y afrodescendientes, proyectando sobre ellos deseos intelectuales, y, al mis-
mo tiempo, poner en cuarentena sus propias construcciones teoricas, sin
entrar en una profunda contradiccion.

Frente al esencialismo y el binarismo que caracterizan los plantea-
mientos decoloniales, una de las multiples alternativas de interpretacion,
basada en una apropiacién mucho mads sutil, se encuentra, por ejemplo,
en el trabajo del intelectual indigena Martin Nakata, desde Australia. En
su obra queda claro lo que realmente esta en juego cuando invocamos el
mundo no-europeo, en lo que Nakata (2010), particularmente preocupa-
do por la cuestion tanto de la educacién indigena como de la ensefianza
acerca de lo indigena, llama la “interfaz cultural’, “constituida por puntos
de trayectorias que se interrelacionan... Es un espacio de muchas intersec-
ciones cambiantes y complejas entre diferentes personas con diferentes his-
torias, experiencias, lenguas, agendas, aspiraciones y respuestas’ (Nakata,
2007: 199). En este sentido, todo discurso en torno al conocimiento indi-
gena atraviesa una serie de intereses que es preciso e ineludible reconocer.
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Asimismo, circula a nivel global, nacional, regional y local, en las mismas
comunidades indigenas, pero también en sectores oficiales, no guberna-
mentales y corporativos, asi como en una serie de agendas intelectuales,
publicas y privadas. De modo que, segun Nakata, “debemos ser muy cuida-
dosos en esto. No todo es blanco o negro, y las cosas no se arreglan con sélo
afiadir a la mezcla el componente indigena. Este es un espacio muy com-
plejo y disputado” (Nakata, 2007: 10). Por lo tanto, en otro escrito, Nakata
plantea que “los estudios indigenas se han fijado en una descolonizacién
simplista del conocimiento y las practicas occidentales. Queremos hacer
una prioridad del desarrollo de disposiciones de aprendizaje en los estu-
diantes que alienten la apertura hacia mas investigaciéon y maneras pro-
ductivas de pensar en terrenos de conocimiento complejos e impugnados”
(Nakata, 2012: 120).

Dentro de las universidades australianas, la cuestion de la descoloni-
zacion ha alcanzado una legitimidad cierta como teoria y marco docente
que se compagina con los procesos de lucha de los pueblos indigenas por
su autodeterminacion y, en menor medida, de las politicas del Estado en
materias de justicia social. Nakata reconoce alli alguna sinergia con los de-
coloniales y sus planteamientos, sin embargo, al mismo tiempo advierte
que “la critica de Occidente no es suficiente. Un imperativo de la decolo-
nialidad, y una tarea central para los indigenas, es ‘el hacer conocimiento
decolonial indigena” que reafirme e incluya conceptos y significaciones del
conocimiento y los sistemas de pensamiento indigenas. Esto hace una in-
terfaz compleja” (Nakata, 2012: 124). Si reconocemos, junto con Nakata,
que los pueblos originarios requieren producir por si mismos los conoci-
mientos necesarios tanto para el andlisis de su dominacién, como para la
posibilidad de su emancipacion, entonces, resulta imprescindible estudiar
los ambitos “donde lo occidental y lo indigena convergen y se constitu-
yen mutuamente, [que] merecen mucha mds investigacion y analisis, es-
pecialmente en términos de como entendemos la vida cotidiana indigena”
(Nakata, 2012: 129). Es mas, esta labor pasa por una critica reflexiva sobre
los factores de dominacidn, no sélo externos, sino también internos a las
comunidades indigenas, pues como lo reconoce el mismo Nakata, acaso
“no debemos estar mas abiertos a la cuestion de cuales opresiones indi-
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genas no podemos interrogar cuando el hacer conocimiento decolonial
indigena asume una ceguera epistemoldgica hacia sus propias practicas?”
(Nakata, 2012: 130).

En contra del antagonismo binario que buscan introducir los deco-
loniales, quien ha luchado durante afios en Australia contra la opresién
y la asimilacién de los pueblos aborigenes advierte que “la defensa de lo
indigena no necesariamente depende de la autenticacién o la separacion de
lo indigena apelando a nociones de ‘soberania intelectual’ y resistencia a lo
occidental [...] Los estudiantes necesitan mas que herramientas analiticas
y lingiiisticas para una critica simplista y un marco decolonial que preci-
pitadamente los colocan en el binario occidente-indigena” (Nakata, 2012:
131). Esta dicho. La complejidad de la interfaz cultural entre los distintos
pueblos y el histérico condicionamiento impulsado por la “modernidad”
(comoquiera que se la defina), indisociable de sus efectos colonizadores,
significa que no podemos quitarnosla de encima voluntariamente como
si fuera ropa sucia. Como bien lo resume Pheng Cheah (2006: 11) (quien
entrevisté a Mignolo), “el estado actual de las relaciones de poder es un
efecto de procesos multiples que son dinamicos, heterogéneos e inestables.
Procesos que no pueden ser reducidos a una sola logica de colonialidad,
aunque esta ultima pueda surgir como su efecto”. En consecuencia, debe-
mos rechazar tanto los particularismos militantes como las proposiciones
universales falsas (dirfa Raymond Williams), ambos, escollos en los que
caen los tedricos decoloniales en su mayoria.

En tiempos recientes, la teoria decolonial ha asumido dentro de la
academia el estatus de un culto, especie de secta religiosa con sus devotos
y sumos sacerdotes, quienes hablan con una autoridad autorreferencial y
lucran simbdlicamente sobre un antieuropeismo sin matices. Sin embar-
go, muchos de sus argumentos no resisten el mas minimo examen. Los
tedricos decoloniales tergiversan el pensamiento critico latinoamericano,
mismo que tiene una parte de sus raices en la epistemologia de la Ilustra-
cion, pero queriendo poner esta ultima entre corchetes y extraerse de la
modernidad por medio de un mundo indigena y afrodescendiente del que
usurpan conceptos y reinterpretan practicas. Una critica convincente de
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la modernidad capitalista, su bagaje cultural y sus genealogias histéricos,
pierde legitimidad si el punto de vista epistemoldgico del discurso propio,
con su locus de enunciacion, su arquitectura conceptual y sus maniobras
discursivas no recibe una concomitante critica autorreflexiva y rigurosa.
Los problemas epistemoldgicos no desaparecen por arte de magia al pro-
poner algiin mistico “espacio fronterizo’, ontoldgicamente liberado, mien-
tras que, como Mignolo, el intelectual que lo propone esté instalado en
una universidad occidental fuera de América Latina. A fin de cuentas, lo
decolonial no es mas que una rudimentaria estrategia académica, basada
en un terrorismo intelectual, que busca ante todo identidad en el mercado
y reconocimiento de sus pares, empezando, ironicamente, por el de sus
contrincantes europeos.
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Reflexiones criticas en torno a la conceptualizacion
de la colonialidad, el eurocentrismo y la
epistemologia de Ramon Grosfoguel

Bryan Jacob Bonilla Avendafio’

Introduccion

El presente texto tiene como objetivo reflexionar de manera critica en tor-
no al aporte tedrico de Ramoén Grosfoguel, una de las voces mas visibles
del pensamiento decolonial. Nuestro trabajo consiste en poner en cuestion
algunos de sus principales postulados, para dar cuenta de la necesidad de
abonar a la discusion, no so6lo en el ambito del proyecto de descolonizacion,
sino también en el de las bases tedricas de la propuesta decolonial, con el fin
de articular una mirada analitica frente a estas nuevas formas de pensar la
realidad. Dichas bases tienen que ver con el eurocentrismo, el racismo/ se-
xismo y el “extractivismo epistémico’, conceptos reiteradamente expuestos
en el trabajo intelectual de Grosfoguel que —consideramos— presentan
contradicciones. Estas han sido apuntadas por diversos estudiosos, pero,
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hasta el momento, no han sido reelaborados por el autor. La construccion
del corpus de nuestro trabajo se centra en sus articulos producidos en el
periodo comprendido entre 2006 y 2018, pues ahi encontramos una suerte
de “sistematizacion” de su teoria.? Asimismo, nuestro proceder metodolo-
gico esta centrado en la propuesta de Nirmal Puwar (2008), al convertir en
sujeto-objeto de estudio la tradicidn, la disciplina o epistemologia a la cual
el investigador se adhiere. Tomar postura politica implica mirar los mar-
cos de reproduccion de la realidad social que investigamos para entender
cdmo podemos transitar hacia un estudio mas complejo. En este sentido,
este trabajo en ningun sentido intenta prescribir soluciones tedricas, sino
mas bien problematizar un campo que hasta el momento se encuentra en
disputa en el terreno académico.

Dialogar con la filosofia occidental, ;es siempre una trampa
eurocéntrica?

Uno de los aspectos mas interesantes en la produccion teérica de Ramon
Grosfoguel es la lectura que realiza sobre Descartes, Hegel y Marx, pues
para el autor, grosso modo, éstos serian los representantes mas fieles del eu-
rocentrismo. En las propuestas filosdficas de estos tres autores (y en las de
otros) se encontraria el proyecto epistemologico que encubrira los saberes
del mundo no-occidental. Esta diferenciacion sirve a Grosfoguel como base

* Quisiéramos precisar que nuestro proceder no sera cronolégico, sino que nos centra-
remos en el desarrollo argumental del autor en el periodo referido. De esta manera, inten-
taremos encontrar las diferencias o las similitudes en su trabajo a lo largo del ese tiempo.
* En su analisis sobre como ha sido constituido el cuerpo de la mujer subalterna como
un texto, Puwar alude que es alli donde se inscribe toda una serie de fantasias y ansie-
dades académicas. Empleando la figura del melodrama, define cuatro momentos para
entender la figura de la mujer subalterna en estas discursividades: “un gran nimero de
conceptualizaciones y composiciones oscilan entre los extremos de la victimidad y la he-
roicidad, la compasién y la glorificacion, aunque se sitien en orientaciones teéricas dis-
tintas y de hecho rivales” (Puwar, 2008: 239). En palabras de la autora, éstos serian los
modos que la ansiedad academicista utiliza para calmar la incertidumbre que hasta cierto
punto genera el trabajo con el Otro. Ella piensa que es preciso “considerar nuestras propias
posicionalidades de un modo mucho mas complejo que la ya acostumbrada exposiciéon
del ‘yo’ en el habitual mantra ‘raza, clase y género” (Puwar, 2008: 239).
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para senalar estas posturas como las responsables de lo que acontece en la
vida social desde la emergencia del sistema-mundo moderno y colonial.

Segun él, Occidente erigié a René Descartes como el fundador del
pensamiento moderno, quien, a través de su maxima “pienso luego existo’,
afirma que el conocimiento se universaliza al ser eterno y esta mas alla del
tiempo y el espacio, en equivalencia con la mirada de Dios en el medioevo.
No obstante, para que fuera posible fundar esta perspectiva de orden divi-
no, el sujeto tendria que ser vaciado de toda determinacion espacio-tem-
poral, reclamando asi su poder mads alla de cualquier limite (Grosfoguel,
2008). En este sentido, era necesaria una abstraccion total del sujeto desde
un didlogo constituido realmente como mondlogo, sin ninguna relacion
con otros seres humanos: un sujeto autogenerado, que tuvo como con-
secuencia que el sujeto de la enunciaciéon quedara borrado, una filosofia
del punto cero —en referencia a la propuesta de Santiago Castro-Gomez
(2005)— que configurara el mito epistemoldgico de un sujeto que tiene
acceso a la verdad universal por fuera del tiempo-espacio y sé6lo a través de
si mismo. Lo anterior nos lleva al punto que quisiéramos discutir: “lo que
va a perdurar como una contribuciéon mas permanente del cartesianismo
hasta hoy en dia es la filosofia sin rostro del punto cero, que serd asumida
por las ciencias humanas a partir del siglo x1x como la epistemologia de
la neutralidad axioldgica y la objetividad empirica del sujeto que produce
conocimiento cientifico” (Grosfoguel, 2008: 202).

El autor no esta discutiendo la filosofia cartesiana, sino asumien-
do una posicion dada con anterioridad a través de la critica al solipsismo.
En este sentido, el cartesianismo seria la extrapolacion hacia la forma en
que Occidente ha constituido las producciones de saber. Aqui observamos
cortes y saltos cuantitativos muy importantes. Desde la maxima del cogito
cartesiano en el siglo xvi1, saltamos hasta las ciencias del siglo X1x en una
relacién casi directa. Lo que no queda claro, entonces, es si los pretendi-
dos elementos axioldgicos y de objetividad del sujeto que produce conoci-
miento son exclusivamente determinados por el racionalismo cartesiano.
De esta manera, Grosfoguel olvida mencionar el determinismo empirista
que estara en pugna con el racionalismo durante al menos dos siglos, y que
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también constituye esta objetividad axioldgica. Su proceder pierde riguro-
sidad, pues no explica por qué la filosofia de Descartes se erige como exclu-
siva en la construccion de conocimiento, limitandose a enunciar solamente
el “conflicto” que hemos heredado del cogito cartesiano. Estos saltos histd-
ricos tampoco explican como se constituye el eurocentrismo. Al respecto,
el autor advierte que el concepto de universalidad quedara impreso en la
filosofia occidental como universalismo abstracto en dos sentidos:

el primer tipo, en el sentido de los enunciados, un conocimiento que
se abstrae de toda determinacion espacio temporal y pretende ser
eterno; y el segundo tipo, en el sentido epistémico de un sujeto de
enunciacion que es abstraido, vaciado de cuerpo y contenido, y de su
localizacién en la cartografia de poder mundial desde el cual produce
conocimientos para asi proponer un sujeto que produce conocimien-
to con pretension de verdad, como disefio global, universal (Grosfo-
guel, 2008: 203).

Probablemente, la discusion de fondo gire en torno a la pregunta por
la verdad. Sin embargo, el relativismo —que seria la posicién contraria al
universalismo— nos hace caer en otra imposibilidad, la de generar cono-
cimiento verdadero, porque aun en las apuestas subalternas o mas radi-
cales existe un sentido y una pretension de verdad. Ademas, lo que olvida
Grosfoguel es que esta ultima no es propia de Occidente, sino de todas las
culturas a lo largo de la historia, pues a través de estas verdades se dan el
entendimiento, la construccion y el mundo de la vida.* La particularidad
de Occidente radica en un expansionismo que se hace mundial, pero no en
que alli se inaugure el sentido mismo de la verdad.

En un segundo momento, Grosfoguel se interesa por Hegel, quien
revoluciona la filosofia occidental en el siglo x1x de dos maneras funda-
mentales: la primera “va a cuestionar el solipsismo para situar el sujeto
de enunciacién en un contexto histdrico universal [...][mientras que la
segunda] va a superar el dualismo al plantear la identidad del sujeto y el

*Este proceder tedrico y metodoldgico lo lleva a plantear que para Kant la razén trascen-
dental no es una caracteristica de todos los seres humanos, sino sélo de aquellos que son
Hombres. Para Kant, la razén trascendental seria masculina y blanca, lo que constituye un
racismo de tipo epistémico, pues no todos podrian tener acceso a la razén.
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objeto” (Grosfoguel, 2008: 204). Desde la critica a Kant sobre la imposi-
bilidad de conocer el fendmeno, Hegel ve la verdad como el todo, es de-
cir, como el movimiento dialéctico que puede captar el movimiento de la
cosa misma, el cual va de lo abstracto a lo concreto, determinando que
las categorias filosoficas se deduzcan a partir de mediaciones, contradic-
ciones y negaciones, como condicidon que las hace histdricas. Por lo tanto,
“por universalismo abstracto Hegel entiende categorias simples, es decir,
sin determinaciones, que no contienen dentro de si otras categorias [...]
[y por universal concreto] aquellas categorias complejas que, luego de que
el pensamiento ha pasado por varias negaciones y mediaciones, son ricas
en multiples determinaciones” (Grosfoguel, 2008: 204). La diferencia entre
Descartes y Hegel serfa, entonces, que en el primero el universalismo es a
priori, mientras que en el segundo es eterno a través de una reconstruccion
histérica a posteriori.

Hasta este punto no parece haber mayor contrariedad, lo impreciso
se sitia en las consideraciones de Grosfoguel (2008) sobre la posicion de
estos sujetos cognoscentes. Para él, ni Descartes ni Hegel reconocen a todos
los seres humanos, siendo su produccién dirigida sélo a la masculinidad
blanca. De ahi, sefiala que Hegel se ve a si mismo como “el filésofo de los
filésofos, como el fildsofo del fin de la historia” (Grosfoguel, 2008: 205). Sin
embargo, esta opinion no tiene sustento tedrico-filoséfico, al subrayar una
condicidn psicoldgica de algo que realmente no podemos conocer, tratan-
dose en realidad de un prejuicio. Mas alla de la dominaciéon masculina en
abstracto, Grosfoguel tendria que especificar cuando y dénde Hegel deter-
mina que el sistema va dirigido sélo a unos cuantos hombres blancos. Por
el contrario, en la Fenomenologia del espiritu (2012), en el apartado sobre
la “Independencia y sujecion de la autoconciencia: sefiorio y servidumbre”,
Hegel destaca que el esclavo es el tinico que puede liberarse de la opresion
del amo, pensando en una conciencia oprimida que, a través del trabajo
(como creacion) y al trasformar la naturaleza, se libera. No nos queda claro
entonces en qué sentido seria el hombre blanco y heterosexual el unicoque
podria participar de la generacion de la conciencia y la razén. Al contra-
poner dicho apartado a la lectura de Grosfoguel, vemos que no hay una
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problematizacion del sistema filoséfico de Hegel, sino una conjetura sobre
la condicién personal del fildsofo.

Por eso, cuando el autor afirma que si bien para Hegel el saber
absoluto, “un universal concreto en el sentido de que es el resultado de
multiples determinaciones, solamente podia ser alcanzado por un hom-
bre-blanco-cristiano-heterosexual-europeo y la multiplicidad de las deter-
minaciones del saber absoluto son subsumidas al interior de la cosmolo-
gia/filosofia occidental” (Grosfoguel, 2008: 205), quisiéramos suponer que
el intento por interpretar la obra hegeliana busca centrarse en una discu-
sién conceptual, historica, social, politica o de otra indole, pero lo cierto es
que vemos una lectura sesgada, derivada del desconocimiento de la obra,
pues —como expusimos anteriormente— basta con revisar una de las fi-
guras de la conciencia en su sistema filoséfico para demostrar que Hegel no
esta insinuando una condicion especifica de sujeto en el sentido planteado
por Grosfoguel.® Lo que podriamos decir al respecto es que el autor con-
funde el proyecto politico-epistemologico del capitalismo con las personas
particulares, cometiendo asi una falacia ad hominen, mostrando prejuicios
sobre cosas que los fildsofos no expresaron o que no se encuentran pro-
piamente en el desarrollo de sus obras, mientras que la apreciacion podria
desarrollarse en el sentido de que estas filosofias fueron impuestas como
universales. En la materia, pensamos en particular en el trabajo de Susan
Buck-Mors (2013) sobre la relacion entre Hegel y Haiti.®

* Cuando Grosfoguel alega que las filosofias “otras” han sido desaparecidas y, en el caso de
las indigenas y africanas, no serian dignas de ser llamadas filosofias, nunca refiere cuales
son estas ultimas. No encontramos una especificidad para contrastar la construccion de
las figuras de la filosofia occidental frente a los otros saberes borrados. Si asumimos que
los saberes que no se encuentran enmarcados dentro de la “tradicién” intelectual occiden-
tal han terminado marginados y excluidos, el reto consistiria entonces no sélo en nom-
brarlos en abstracto, sino en ubicar, desarrollar y contrastarlos para poder hacer frente
al eurocentrismo. Si criticamos lo abstracto, el examen no puede venir del mismo plano
analitico, so pena de caer en una importante contradiccion.

¢ Buck-Mors (2013) critica a los historiadores clasicos por pasar por alto la influencia
que tuvo sobre Hegel la revolucion haitiana para la construccién de la idea de sefiorio y
servidumbre en la Fenomenologia del espiritu. Su proceder metodoldgico aboga por una
lectura descolonizadora de dichos historiadores, problematiza la intencionalidad de los
bidgrafos y especialistas en Hegel por desplazar un hecho fundamental en la construccion
de su sistema filoséfico y va a los archivos con el fin de demostrar que este desplazamiento
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En un tercer momento, Grosfoguel establece sobre Marx un reco-
rrido similar al expuesto con Hegel. El punto central de su discusién se
encuentra en que, para Marx, las determinaciones de la economia politica
priman sobre las conceptuales y las categorias universales abstractas, a tra-
vés de las cuales la realidad puede ser deducida, no son un punto de parti-
da, sino un punto de llegada: “de manera que para Marx el movimiento de
pensamiento va, primero, de lo concreto hacia lo abstracto para producir
categorias simples y abstractas y, luego, hace el retorno de lo abstracto a lo
concreto para producir categorias complejas” (Grosfoguel, 2008: 206). De
esta manera, el autor puntualiza que el marco epistemoldgico de la produc-
cién de conocimiento en Marx es visto como el desarrollo material de las
relaciones de produccion: la lucha de clases. La situacién de Marx se basa
en pensar concretamente en el proletariado europeo. En consecuencia, en
la lectura de Grosfoguel, el error del filosofo aleman seria que, a pesar de
partir de una realidad historico-concreta, no problematiza el hecho de que
dichos sujetos sean europeos, masculinos, heterosexuales y blancos, argu-
yendo que “el proletario de Marx es un sujeto en conflicto con el interior
de Europa, lo que no le permite pensar fuera de los limites eurocéntricos
del pensamiento occidental” (Grosfoguel, 2008: 207). Por tanto, Marx seria
también un pensador eurocéntrico.

De ahi que el “racismo epistémico” supuestamente ejercido por los
filosofos europeos se vuelva vago, debido a que no son analizados en pro-
fundidad los marcos epistemoldgicos del universalismo europeo. Asi, los
mecanismos racistas que se han constituido a lo largo de la historia del
sistema-mundo moderno colonial quedan supeditados a una configura-
cién unica y homogénea, por lo que Grosfoguel (2008: 208) afirma que
“si la razon universal y la verdad solamente pueden partir de un sujeto
blanco-europeo-masculino-heterosexual y si la unica tradicién de pensa-
miento con dicha capacidad de universalidad y de acceso a la verdad es la
occidental, entonces no hay universalismo abstracto sin racismo epistémi-
co”. Ante ello, resulta necesario examinar la perspectiva de este tltimo para
evitar la trampa de la generalizacion. Si entendemos el racismo de manera

no esta dado por el filésofo, sino por las elecciones excluyentes de sus intérpretes.
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general como una practica de discriminacién, negacion y segregacion, a
través de la lente de Grosfoguel toda la producciéon europea se caracteriza
por un racismo epistémico. Lo espinoso con este tipo de argumento es que,
al ubicar todo en un mismo espacio-tiempo, termina por ser racista aque-
llo que deje fuera de si una perspectiva tedrica o politica, sin importar si
es del centro o la periferia, si es del Norte o del Sur globales. Lo cual, a su
vez, hace que la deconstruccion de los filésofos europeos que busca operar
Grosfoguel se convierta en una légica discriminatoria, pues desde la gene-
ralizacion de una obra se acusa no solo al contenido de la misma, sino a la
persona que la produjo, lo que paraddjicamente termina por ser un espacio
de segregacion epistémica.

:Lo decolonial como la “inica” lectura que puede dar cuenta

del eurocentrismo?’

Grosfoguel sustenta que se han producido estudios sobre la subalternidad
mas que con y desde una perspectiva subalterna, atacando de esta manera a
los estudios poscoloniales. Para €1, un error grave en estos ultimos consis-
tiria en que no privilegian perspectivas étnicas o nacionales, sino mds bien
a autores occidentales. En este sentido, la preeminencia de Foucault,® De-
rrida o Gramsci, entre otros, los llevaria a ser reproductores del eurocen-
trismo, puesto que “el principal proyecto del grupo surasiatico de Estudios
Subalternos es una critica a la historiografia colonial de Europa Occidental

7 Una de las confusiones mas comunes con respecto a la teorizaciéon decolonial es que
suele ser asemejada a los estudios culturales o poscoloniales. Sin embargo, si bien lo deco-
lonial se nutre de ambas perspectivas (que lo anteceden), existen importantes diferencias a
nivel tedrico, metodoldgico y, sobre todo, bibliografico. Sobra decir que, segun Grosfoguel,
el grupo de estudios subalternos (subaltern studies) reproduce un esquema epistémico
propio de los estudios de area en Estados Unidos, escribe desde el Norte Global y, por lo
tanto, equivale a un pensamiento eurocéntrico.

¢ En el trabajo de Diego Soto (2013) se muestra cdmo Grosfoguel realiza una lectura sesga-
da de Foucault. Soto sefiala que el tedrico decolonial lee parcialmente la obra del filésofo
francés, pues “revisa” una cantidad muy especifica de paginas para argumentar que éste
no toma en cuenta al colonialismo para construir su conceptualizacion del racismo. Esta
afirmacion es falaz, como demuestra Soto, Foucault si toma al colonialismo como parte
de su conceptualizacion, lo que deja al descubierto la intencién de Grosfoguel de omitir
esas reflexiones.
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sobre la India y a la historiografia nacionalista eurocéntrica india del pais.
Pero al usar una epistemologia occidental y privilegiar a Gramsci y Fou-
cault, constrefiian y limitaban la radicalidad de su critica al eurocentrismo”
(Grosfoguel, 2006: 20), lo que convertiria a dichos estudios en representan-
tes pasivos dentro del proyecto descolonizador del Sur Global.

El punto de su argumento reside en que, si se quiere realizar una cri-
tica tomando como referentes a autores “eurocéntricos’, ésta no puede ser
mas que tibia. Al escribir desde el “Norte” —aun simbolicamente hablan-
do—, no existe para Grosfoguel la posibilidad de ser “leidos” desde el Sur,
porque su teoria es ya desde siempre eurocéntrica y racista. No suscribimos
dicho argumento, pues aun dentro de la estructura epistemologica de los
saberes en Occidente, los autores no necesariamente hablan desde el Norte.
Pensamos mas bien que la cuestion de fondo recae en: jcual es la lectura
que damos a los autores? Si no, jacaso toda lectura de un autor europeo es
eurocéntrica? De ser asi, entonces, ;qué deberiamos leer? El argumento de
Grosfoguel se basa en una revision esencializada que no posibilita un ejerci-
cio integrador de la diversidad epistemoldgica, apostando por una cancela-
cién de la produccion de lo que él denomina Norte Global, y sustituyéndo-
la por una que se centre exclusivamente en el Sur Global. Cuestionamos al
autor en este sentido: ;por qué existe la necesidad de una lectura impositiva
de autores que son pensados como subalternos, frente a autores “eurocén-
tricos”? Si no queda clara la intencién politica, la sentencia termina siendo
esencialista.

Para matizar su razonamiento en este orden de ideas, Grosfoguel
(2006: 20) dice que su postura “no es una critica esencialista, fundamen-
talista, antieuropea. Es una perspectiva critica de los fundamentalismos, el
colonialismo y el nacionalismo eurocéntricos del Tercer Mundo”. A pesar
de ello, su analisis recalca reiterativamente qué es eurocéntrico y qué no.
Esta distincion le permite dejar por fuera la posibilidad de un debate de
mayor alcance, pues de entrada ya fueron definidas por él mismo cuales
son las lecturas eurocentradas, pese a que ciertos de sus posicionamientos
se sitien en relacién con la emancipacion y la libertad. Interpretamos en-
tonces que para Grosfoguel, en tanto no se trate de una produccién del Sur
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Global, siempre existira una frontera con respecto a las obras y las filosofias
europeas.” Este modo de plantear el problema deja entrever el nivel de ge-
neralizacién con el que podrian establecerse dialogos entre las perspectivas
de un mundo occidentalizado y de otro no-occidentalizado, tal como llama
Grosfoguel a este entramado epistemoldgico, que al final recae en el mismo
binarismo cartesiano que critica.

Lo que intenta argumentar el autor decolonial es que “todos los
conocimientos estan ubicados epistémicamente en el lado dominante o
subalterno de las relaciones de poder y que esto tiene que ver con la geo y
la corpo-politica del conocimiento” (Grosfoguel, 2006: 22). A partir de este
planteamiento entendemos que la disputa se da en funcion de los antago-
nismos especificos de la produccion epistémica del Norte frente a la del
Sur. En consecuencia, para poder ubicarnos del lado del subalterno, seria
necesario recurrir exclusivamente a la produccién del Sur, pues de lo con-
trario correriamos el peligro de convertirnos en agentes del eurocentrismo.
Asimismo, en su apreciacion sobre los estudios poscoloniales y los analisis
del sistema-mundo, Grosfoguel advierte que éstos presentan la necesidad
de una “intervencion” decolonial. Esta ultima nos llama la atencién, puesto
que no pone en duda ni a discusion lo que seria una intervencién deco-
lonial, dando por sentado que ya existe. De alguna manera, ello cierra las
posibilidades de articular un debate mas amplio sobre como deberian de-
finirse o cuales serian las condiciones de lo que es o0 no es decolonial. Asi,
mientras los estudios poscoloniales y del sistema-mundo necesitan inter-
venciones, lo decolonial no requiere descolonizarse, pues esta descoloniza-
do de antemano. Ademas, para esta intervencion, seria necesario un nuevo
lenguaje para no depender de uno “viejo™:

debemos hallar nuevos conceptos y un nuevo lenguaje para dar cuen-
ta de la compleja imbricacién de las jerarquias de género, raciales,

° Cuando Grosfoguel sefiala que no se trata de algo esencialista o fundamentalista, no
queda del todo claro por qué no lo es, pues no elabora ningun tipo de argumentacién al
respecto. Para nosotros, lo central seria que pudiese explicar por qué lo poscolonial seria
eurocéntrico, si se trata solamente de una creencia o de una opinidn personal, o si no tiene
la posibilidad de disputar la 16gica hegemoénica del conocimiento occidental, convirtién-
dose en una discusion estéril, lo que a final de cuentas nos lleva a la trampa prescriptiva.
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sexuales y de clase en procesos globales geopoliticos, geo-culturales
y econdmicos del sistema mundo moderno/colonial donde la ince-
sante acumulacion de capital se ve afectada por estas jerarquias, esta
integrado por ellas, es constitutivo de ellas y esta constituido por las
mismas (Grosfoguel, 2006: 33).

Habria que salir de nuestros paradigmas y enfoques disciplinarios,
porque “el antiguo lenguaje de las estructuras sociales es un lenguaje de
sistemas cerrados, es decir, de una sola légica abarcante que determina
una jerarquia unica” (Grosfoguel, 2006: 33). Entendemos que lo anterior
podria definirse en funcién de los conceptos generados desde el libera-
lismo econémico y politico del siglo x1x. Ahora bien, decir que se trata
de una logica unica es aventurado, porque justamente no permite ver los
matices que se gestaron al interior de esta proyeccion politica. Pareciera
entonces que se determind una idea Unica y especifica de ser y estar, y que
ésta se implant6 en todo el mundo de manera generalizada.'” En cambio,
la realidad ensefia que las mediaciones de los actores involucrados en esta
geopolitica también (re)definieron la naturaleza de esos proyectos politi-
cos,'! que no se han mantenido estaticos, sino que se han transformado a
lo largo del tiempo.

En este mismo sentido, la universidad occidentalizada es el lugar
desde el cual el canon hegemdnico ha podido echar a andar tanto la éli-
te empresarial como la intelectualidad, que hoy sirven a los intereses de
la dominacién capitalista. Por eso, “sin la globalizaciéon de la universidad

1% Consideramos que el planteamiento de Grosfoguel es una abstraccion, puesto que del
lado dominante existiria una jerarquia unica sin mas, mientras que, del lado subalterno,
se acepto esta ultima sin mediacién alguna, a lo largo de mds de 500 afos de colonialis-
mo. Lo que no desarrolla el autor son las resistencias de los colonizados que han logrado
modificar cierto tipo de pautas politicas y de la vida social para hacer efectiva esta resis-
tencia. De este modo, lo subalterno no existe como idea de “pureza’, sino como una reali-
dad en constante interaccién y movimiento con lo hegemonico.

" Lo que habria que determinar y definir es que, si bien el eurocentrismo y las ideologias
liberales del siglo x1x conformaron una légica especifica de poder/saber, tampoco es que
se hayan definido sin mediaciones al interior mismo de los procesos politico-econdémicos,
culturales y sociales. Si ello no fuese asi, el autor no podria desarrollar sus argumentos,
puesto que todo el pensamiento impuesto seria tomado como una verdad unica aceptada
por todos.
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occidentalizada, seria muy dificil para el sistema-mundo reproducir sus
multiples jerarquias de dominacién y explotacion global” (Grosfoguel,
2009: 10). No obstante, lo anterior no deja de suscitar interrogantes: ;cémo
es que dichas jerarquias se relacionan concretamente con el ejercicio de
la dominacion y la explotacion global? Pero, sobre todo, ;como es que, al
mismo tiempo y desde ese mismo espacio, se puede producir pensamiento
decolonial?, si se nos plantea de entrada que el sistema interuniversitario
es funcional a la dominacién y todo lo que alli se produce sirve a los inte-
rese mercantiles. Si bien Grosfoguel ha indicado que este tipo de estructu-
ras son las que han dominado a lo largo de todo el capitalismo histérico,
otra pregunta que nos hacemos es la siguiente: ;como es que el proceso de
transformacion hacia un proyecto descolonizador tendria cabida dentro
de la propia estructura que ha gestado este universalismo con relacion a la
produccion epistemoldgica de Occidente? Desde luego, existe una contra-
diccidn en el planteamiento decolonial, pues si bien la universidad —como
bien lo refiere Grosfoguel— constituye un elemento importante para el
desarrollo hegemonico de la produccion cultural eurocentrada, al interior
mismo de esta estructura no basta, sin embargo, con sélo decir que vamos
a hacer un trabajo diferente, sino que habria que realizarlo en lo concreto.'?

Extractivismo epistémico: ;la academia contra la
descolonizacion?

Antes de 2013 el analisis de Ramo6n Grosfoguel (2013: 38-47) se situa-
ba en al menos cuatro planos: los estudios étnicos en Estados Unidos, la
critica al eurocentrismo, el racismo/sexismo y el “extractivismo epistémi-
co”. Es en este ultimo punto que quisiéramos centrar nuestra atencion. En
una entrevista realizada el mismo afo, el autor lanza un fuerte cuestiona-
miento a sus principales referentes en la materia: Anibal Quijano y Walter

12 §i tomamos como ejemplo las condiciones de investigacion en los centros universitarios,
los estudios decoloniales siguen usando los parametros especificos de ese modelo de uni-
versidad que tanto critican, presentandose una contradiccion performativa en tanto no
logran desvincular su posiciéon como proyecto descolonizador, sino, mas bien, se limitan
a enunciar las figuras en que la universidad occidentalizada ha reproducido las logicas
hegemonicas de la produccidn epistémica.
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Mignolo,” con base en un libro publicado por Silvia Rivera Cusicanqui
(2010), en el que la socidloga boliviana acusa a los mencionados autores
de ser reproductores de un discurso excluyente y colonizador que, mas
que abonar a la descolonizacion, contribuye a ella. El principal inconve-
niente que vemos en el examen de Grosfoguel contra ambos autores no
es otro que el de la citacion. Mas alla de que él utiliza los temas del mo-
mento para producir textos académicos acordes a la correccion politica de
la coyuntura, situamos el punto de su discusién en quién lo dijo primero,
pudiendo asi sefialar quién es decolonial y quién no lo es. Amén de que su
posicion trasciende el hecho intelectual, Grosfoguel presenta una tenden-
cia muy fuerte a exponer la “condiciéon cultural” de los otros para insinuar
que, debido a esta condicidn, les es imposible pensar de manera decolonial,
calificandolos entonces de “extractivistas epistémicos”.

Tres afos antes de la mencionada entrevista, Grosfoguel (2010: 8) ar-
giifa que, “siguiendo las propuestas del socidlogo peruano, Anibal Quijano,
podriamos conceptualizar el presente sistema-mundo como una heteroge-
neidad-histdrica estructural con un especifico patrén de poder que él llama
la ‘colonialidad del poder’ o el ‘patrén de poder colonial”. En efecto, el de-
sarrollo del concepto de “colonialidad del poder” fue trabajado por Quija-
no a partir de los aflos noventa. Grosfoguel (2010: 9) sigue al respecto: “en
mi lectura de Quijano, y aplicando la nocién de la geopolitica del conoci-
miento y la corpo-politica del conocimiento, conceptualizo la ‘colonialidad
del poder’ como un sistema enredado de multiples y heterogéneas formas
de jerarquias/dispositivos sexuales, politicas, epistémicas, econdmicas,
espirituales, lingiiisticas y raciales de dominacién y explotacién a escala
mundial”. En su proceder, el portorriquefio construye un concepto propio
a partir del aporte de Quijano. Asimismo, reconoce que “una de las varias
innovaciones de la perspectiva de la colonialidad del poder es como la idea
de raza y el racismo constituyen el principio organizador que estructura
todas las multiples jerarquias del sistema mundo” (Grosfoguel, 2010: 9).

Estas ideas fueron desarrolladas por Anibal Quijano en su trabajo
intelectual durante largo tiempo. No obstante, en la entrevista de 2013, el

¥ No es extrafio encontrar antes de esta fecha diversos trabajos en colaboracién con Wal-
ter Mignolo (Grosfoguel y Mignolo, 2008).
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peruano es convertido repentinamente por Grosfoguel en un “extractivis-
ta epistémico’, igual o peor que los autores del Norte Global, aseguran-
do que el concepto de la colonialidad “no es original de Quijano, se trata
de una idea que ha estado presente en muchos autores y autoras antes de
que Quijano terminara por aceptarla en los afos noventa” (Grosfoguel,
2018: 164). Al hablar de la originalidad del concepto, Grosfoguel se refiere
a quién lo habria planteado por primera vez —como una patente—, lo que
deja por fuera el trabajo realizado por Quijano. Sin embargo, si bien el tér-
mino pudo haberse sido utilizado antes, el trabajo intelectual de sistema-
tizaciéon y complementariedad es lo que da originalidad a la obra de quién
lo estd haciendo. Un intelectual no se reivindica probando cuando lo dijo,
sino mediante el impacto que tiene su planteamiento en las preocupacio-
nes posteriores sobre el mundo. Ahora, ;qué es lo que Grosfoguel apuntala
como extractivismo epistémico?

el extractivismo intelectual, cognitivo o epistémico trata de una men-
talidad que no busque el dialogo que conlleve la conversacion hori-
zontal de iguales entre los pueblos, ni entender los conocimientos
indigenas en sus propios términos, sino que busca extraer ideas para
colonizarlas por medio de subsumirlas al interior de los parametros
de la cultura y episteme occidental (Grosfoguel, 2016: 38).

Este tipo de extractivismo tiene como consecuencia que la produc-
cién de conocimiento sea mercantilizada y convertida en capital econémi-
co, pero sobre todo simbdlico, cosa que harian Quijano y Mignolo. Frente
a esta situacion, la pregunta consiste, entonces, en como no ser un(a) ex-
tractivista, sbastaria con citar, indicar la originalidad del concepto y dejarlo
intocado para no contaminarlo? ;No podra ser Grosfoguel un extractivista
al tomar otras epistemologias para entender su locus, aunque haya encon-
trado quién lo dijo por primera vez?, siendo que él mismo extrae concep-
tos, teorias y paradigmas para el desarrollo de sus analisis. Nuevamente ob-
servamos un esencialismo en su planteamiento, porque cualquiera puede
apropiarse de una idea ajena, quitandole su valor “esencial” y primigenio.
Si partimos de este supuesto, ello implica colocarse en una posicién en la
que uno toma el conocimiento de otro para configurar su propia idea, cosa
que no consideramos problemadtica, sino normal. El problema radica en
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la lectura de Grosfoguel, que se ve a si misma como la Unica capaz de en-
tender realmente qué es lo que quiere decir tal cosmogonia, pensamiento
o episteme. A partir del libro de Rivera Cusicanqui, Grosfoguel (2016: 39)
dira que:

para el extractivismo epistémico, la teoria que se apropian aparece

“produciéndola” en su “originalidad” el norte global, mientras que los

pueblos del sur global se limitan a producir insumos, experiencias que

luego son apropiadas en el norte y devueltas como teorias elaboradas.

[...] Como bien alerta Silvia Rivera Cusicanqui, podemos ver formas

de extractivismo epistémico volviendo a colonizar de manera perver-

sa los conocimientos del sur, pero esta vez a nombre de la descoloni-

zacion epistémica.

A partir de alli, Grosfoguel intenta desvincularse de Mignolo y Qui-
jano, asumiendo como propio el planteamiento de la sociéloga boliviana.
Asi, afirma que el trabajo de ambos autores —del cual él mismo se nutri6
durante un periodo— reproduce el extractivismo epistémico de Occiden-
te, criticando su falta de seriedad y el hecho de que, al dejar de lado la
aportacion de otros intelectuales, ellos terminan despolitizando la teoria y
dedicandose exclusivamente a la acumulacion de capital simbolico desde la
academia. Esta disyuntiva (la de Grosfoguel, no la de Rivera Cusicanqui) se
centra mas en un distanciamiento personal que en un aspecto epistemold-
gico, siendo el portorriqueilo muy reiterativo cuando califica a Quijano de
“intelectual mestizo” (Grosfoguel, 2013: 43). Su acometida no va en contra
de la contribucion tedrica del peruano, sino contra su propia condicién
personal. Lo mismo sucede con Mignolo, a quien Grosfoguel acusa de ser
un intelectual latinoamericano del Norte, mientras que él busca situarse
como uno supuestamente “diferente”. Nos preguntamos por qué Grosfo-
guel busca una separacion tan radical de sus influencias, qué lo lleva a esta
estrategia permanente de ruptura y a producir discursos constantemente
afines a lo politicamente correcto del momento. Pensamos que la coyun-
tura politica le sirve de corolario para realizar estos distanciamientos y asi
conservar para si una lectura “pura” de lo decolonial."* Es mas, si algo nuevo

" La reciente crisis politica ocurrida en Bolivia puso en evidencia la forma en que se
comporta Grosfoguel, quien no debate argumentos sino que ataca a personas. Del mismo
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aparece, rechazara lo anteriormente dicho para crear una “nueva episteme’,
aunque la vacie de su contenido y termine convirtiéndola en cooptacion
y/o apropiacion de conocimientos ajenos, es decir, en otro extractivismo
epistémico.

Otros problemas de argumentaciéon

Una de las tesis que mas controversia ha generado en la teorizacion deco-
lonial es la que tiene que ver con la fecha de 1492 y el inicio de la moderni-
dad. Para Grosfoguel (2018: 71), esta tltima “es la civilizacion que se crea
a partir de la expansion colonial europea en 1492 y que se produce en la
relacion con la dominacién de ‘occidente’ sobre ‘no-occidente’. Sin embar-
go, para otros estudiosos, esta tesis es imprecisa, puesto que la modernidad
necesité una germinacidn previa antes de poder expandir su dominio en
el mundo. En este sentido —para abonar a esta discusion—, quisiéramos
cuestionar el hecho de que, si la modernidad se crea a partir de la expan-
sién colonial europea desde 1492, ;como podria explicarse la posibilidad
de que sean algunos paises europeos (y no otros, u otros no europeos) los
que pueden realizar los viajes transatlanticos? ;Cémo entonces pudo arti-
cularse un proceso de expansionismo en escalas tan grandes?

Si pensamos que la modernidad en su sentido capitalista es la tinica
que pudo instaurar el colonialismo, ésta necesité unos elementos previos
para constituirse como tal, pues no pudo surgir de la nada. Lo que pasa
por alto Grosfoguel es que la posibilidad de este expansionismo occidental
se deriva de los procesos de acumulacién originaria. Por eso, la moderni-
dad no puede ser vista como una entidad inamovible y esencializada, sino
como una construccién, o sea, una constitucion en constante movimien-
to que —como ya lo habia dicho Marx— es siempre contradictoria en su
base. Por lo tanto, cuando Grosfoguel (2016: 35) sostiene que “el colonia-

modo en que en algin momento fue partidario de Quijano, para luego distanciarse de
él por considerarlo un “intelectual mestizo” y un “extractivista epistémico’, ahora hizo lo
propio con Silvia Rivera Cusicanqui. Esta realizé un balance de la coyuntura, mostrando
diferentes matices para entender la situacién derivada de la renuncia obligada de Evo Mo-
rales, lo que provocé que, debido a que formul6 criticas al gobierno del mas, Grosfoguel
la sefialara como una “intelectualista, mestiza y occidentalizada”
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lismo es constitutivo del capitalismo. Uno es inherente al otro. De manera
que no habitamos en un sistema puramente capitalista. Habitamos en un
capitalismo histérico que es inherentemente colonial y, por tanto, racial’,
lo constitutivo consiste en el expansionismo mediante el colonialismo con
el que se afianzan los procesos historicos de acumulacion, en su version
originaria y a partir de Occidente. No obstante, este expansionismo no es
exclusivo de este ultimo, sino que ha estado también presente en otras cul-
turas, anteriores a éste e, incluso, en aquellos pueblos (prehispanicos) que
hoy la teoria decolonial plantea como base epistémica que habria que “ex-
traer” para la configuracién de un mundo diferente. Cuando, en realidad,
lo tnico novedoso y peculiar del expansionismo europeo es que ha sido el
primero en la historia en adquirir una dimensién mundial —y ya no sola-
mente regional—.

Por otro lado, en el analisis sobre el extractivismo epistémico —revi-
sado anteriormente— ya vimos como es que, bajo la mirada de Grosfoguel,
incluso aquellos que se han pronunciado y trabajado en pro de la desco-
lonizacidn, si no parten de un fundamento decolonial, son convertidos en
complices del eurocentrismo. Nuestro desacuerdo en este punto —ademas
de lo ya dicho— reside también en que se cae en enunciaciones que pier-
den sentido analitico, como, por ejemplo, cuando Grosfoguel (2016: 36)
reflexiona sobre la explotacion de los recursos naturales: “el extractivismo
sigue al pie de la letra el concepto occidentalocéntrico de ‘naturaleza’ El
problema con el concepto de ‘naturaleza’ es que sigue siendo un concepto
colonial porque la palabra esta inscrita en el proyecto civilizatorio de la
modernidad”. Si bien es cierto que desde el extractivismo como modelo
economico la naturaleza no es mas que un medio, observamos, otra vez,
el reiterado apuro de la generalizacion en abstracto. A manera de ejemplo,
Grosfoguel (2016: 36) intenta explicarse: “en otras cosmogonias la palabra
‘naturaleza’ no aparece, no existe, porque la llamada ‘naturaleza’ no es ob-
jeto, sino sujeto y forma parte de la vida en todas sus formas (humanas y
no humanas). Entonces, la nocién de naturaleza es de suyo eurocéntrica,
occidentalocéntrica y antropocéntrica”. Ahora, lo que el autor no resuelve
es que, si la palabra “naturaleza” no existe en otras cosmogonias, ;como se
definen las subjetividades en estas “otras culturas”? Si el punto nodal radica
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en que el antropocentrismo ha constituido un sujeto que se opone a la na-
turaleza, para revestirla de medio con arreglo a ciertos fines, no implica, sin
embargo, que todas las subjetividades occidentales sean una sola ni tampo-
co el hecho de que, si en otras cosmogonias —habria que saber cuales— no
existe la palabra, no exista en realidad una diferenciacién humana con la
naturaleza.

La discusion sobre como se constituyen las subjetividades en la teo-
rizacion del autor es desfasada, pues si definitivamente no hubiera suje-
to y todo fuera naturaleza, estarfamos ante una contradicciéon que nega-
ria como tal la condiciéon humana. Y si desde Occidente se ha pensado al
indigena como naturaleza, entonces el portorriquefo estaria sosteniendo
basicamente lo mismo. Cuando Grosfoguel (2016: 36) asegura que “la mo-
dernidad es un proyecto civilizatorio y, como dicen los pensadores(as) cri-
ticos indigenas del planeta, constituye una civilizacién de muerte porque
ha destruido mads formas de vida (humana y no humana) que ninguna otra
civilizacion en la historia de la humanidad”, lo que entendemos es que ex-
trapola dos posiciones antagonicas dentro del mundo occidental. En este
sentido, el autor no distingue la modernidad como proyecto de lo realmen-
te existente. Por otro lado, apunta hacia unos indigenas que también son
pensados en abstracto, puesto que no hace referencia a un proyecto politico
de resistencia concreto y particular, ni tampoco a desde donde dichos pen-
sadores indigenas estan formulando sus consideraciones. No es que sean
imaginarias la destruccion atribuida al desarrollo histérico de la moderni-
dad capitalista o las resistencias sociales frente a este embate. El problema
radica mds bien en el antagonismo que introduce Grosfoguel, reproducien-
do la formulacion binaria que él mismo critica, pero no logra trascender.

Desde este locus, el autor lanza una serie de ideas en torno a una
realidad imaginada y en ocasiones “pura’, seialando de manera indiferen-
ciada al extractivismo de recursos naturales y el extractivismo epistémico,
puesto que para ¢l uno explota recursos naturales y el otro conocimiento:
“el extractivismo y el asimilacionismo van juntos. En la visién del mundo
extractivista todo se transforma en recurso a extraer para vender como
mercancia por una ganancia en el mercado mundial [...] el extractivismo
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como forma de ser y existir extrae/elimina/sustrae los sentidos y las cul-
turas indigenas para resignificar/asimilar todo dentro de las formas de ser,
sentir y pensar occidentalocéntricas” (Grosfoguel, 2016: 43). Ahora bien,
la dificultad surge otra vez cuando el autor busca ilustrar su abstraccion, al
afirmar que “los artefactos y objetos que se extraen tienen un sentido den-
tro de contextos culturales especificos. Una canoa, una planta, un tambor,
todos tienen sentidos éticos, politicos y espirituales para los pueblos con
tradiciones ancestrales. Pero cuando son transferidos, la canoa se convierte
en mercancia, la planta en sustancia alucindgena, y el tambor en ritmo sin
espiritualidad” (Grosfoguel, 2016: 44).

Con lo anterior Grosfoguel hace referencia a los procesos de mer-
cantilizacién de la vida en el capitalismo moderno. No obstante, no deja
de ser confuso su planteamiento sobre la funcion de los objetos dentro de
una cultura especifica. No entendemos cémo él puede interpretar que “to-
dos” estos artefactos adquieren un sentido ético, politico y espiritual por el
hecho de no ser occidentales, atribuyendo una serie de caracteristicas que
nuevamente se extrapolan a través de una generalizacién apresurada en
la que, si no es occidental, entonces si es ético. Asi, pensamos que el autor
manifiesta de alguna manera que, en Occidente, no existe un sentido ético
ni politico ni mucho menos espiritual con respecto a los artefactos, ya no
solo fabricados sino “apropiados”, como si los objetos por si mismos pudie-
ran producir esas significaciones. Pareciera que sélo unas culturas pueden
significar y simbolizar una planta, un tambor o una canoa, mientras que,
en las otras, la tinica posibilidad que tienen los objetos es la de ser mercan-
tilizados. Insistimos, la vida mercantilizada al interior de la modernidad
capitalista es una realidad, pues se trata de un ethos que busca despolitizar
las formas simbolicas sustituyéndolas por la forma del valor. Ahora, creer
que las significaciones estén predeterminadas en unas culturas o en otras
nos parece peligroso, pues termina por esencializar no solo a las culturas
no occidentales, sino a todo el mundo que no esté dentro de una determi-
nada légica de produccion epistémica.

Por eso, cuando Grosfoguel (2016: 44) expresa que “el epistemici-
dio y existencialicidio consisten en destruir los conocimientos y formas
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de vida asociadas a los artefactos, saberes y objetos extraidos para asimi-
larlos a la cultura y forma de ser y existencia occidentales”, olvida que la
resignificacion de los objetos no es exclusiva de una cultura. Advertimos
que el autor, en su interpretacion, esta otorgando una esencia a los objetos,
es decir, propiedades y caracteristicas que no vienen determinadas por las
personas que los utilizan, sino que en si mismas contienen estas formas.
Lo cierto es que los objetos se resignifican constantemente para darle un
sentido a la vida social de los individuos, lo cual no es propio de las cultu-
ras no-occidentales solamente, sino de todas las culturas en general. En este
sentido, a todos se nos podria acusar de ser “epistemicidas’, pues tomamos
los objetos y los redefinimos siempre en funcién de algo propio, a su vez
producto de nuestra historicidad.

Para Grosfoguel, el expansionismo europeo origina un tipo de geo-
cultura y de ideologias globales que van a constituir los mundos e imagina-
rios de todo el sistema-mundo hasta nuestros dias. Propone entender que
las relaciones estratificadas desde 1492 han originado una serie de binaris-
mos que deberiamos comenzar por cuestionar, para después trascenderlos
a través de un proyecto descolonizador de gran alcance. Nuestra critica no
se da en relacidn con este ultimo, sino con un planteamiento que conduce
a la victimizacion y esencializaciéon de las culturas. Uno de los mayores
inconvenientes que encontramos en las tesis de Grosfoguel radica en la
condicién que él atribuye a las culturas dominadas, puesto que esencializa
el tipo de relaciones gestadas en la modernidad/colonialidad y no puede
proceder de otra manera por la generalizacion de su postura. Por ejemplo,
cuando él dice:

para la mayoria de los indigenas en las Américas las relaciones ho-
mosexuales forman parte normal de sus practicas sexuales cotidianas.
Fue la colonizacion europea la que patologizoé dichas relaciones como
parte de una estrategia de racializacion para mostrar la inferioridad
racial de las poblaciones indigenas y la necesidad de convertirlos al
cristianismo para hacerlos sujetos ddciles a su incorporacién en for-
mas capitalistas de trabajo forzado (Grosfoguel, 2009: 14).

La proclama que realiza el autor es una generalizacién en abstracto,
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pues no refiere a una poblacion o poblaciones particulares,'® constituyendo
esta ausencia un principio contradictorio con su propia propuesta, dado
que no hay una especificidad concreta para ubicar una intervencion de tipo
decolonial situada, y no una abstracciéon como en Occidente. En este senti-
do, nos preguntamos cuales serian estas culturas donde la homosexualidad
era vista como normal, mientras que, en la literatura especializada, no hay
un consenso general al respecto: o se encuentran testimonios incompletos
o el mismo proceso colonizacidon conllevo su eliminacidon. Por ende, no
disponemos de una base historiografica solida para suponer que se trataria
de la mayoria de los pueblos prehispanicos.

A pesar de ello, Grosfoguel plantea que no es sino hasta la llegada
europea cuando se constituyen relaciones patolégicas como estrategia de
racializacion.'® Estas formaciones patolégicas, a la vez, serian efectivas en
lo que él ha denominado las zonas del ser y del no-ser (otro binarismo), en-
tendidas como dos espacios simbdlicos y en ocasiones geograficos donde,
de un lado unos sujetos viven privilegios de raza, clase y género vy, del otro,
opresiones en los mismos términos. En esta experiencia diferenciada, “la
zona del ser y no-ser no es un lugar geografico especifico, sino una posicion
en las relaciones raciales de poder que ocurren a escala global entre centros
y periferias, pero que también ocurren en la escala nacional y local contra
diversos grupos racialmente inferiorizados” (Grosfoguel, 2012: 95). Este
argumento es problematico, porque las fronteras simbdlicas se modifican
constantemente, de ahi que no se puede hacer una division tan tajante,
pues su constitucion esta siempre abierta a los contactos y las formas rela-
cionales entre los individuos que componen dichas zonas.

'3 En el trabajo de Richard C. Trexler (1999) se desarrolla una exposicién sobre algunas
particularidades al respecto, en el contexto especifico de las poblaciones de América.

'$ En un intento por matizar su argumento, Grosfoguel opina que no es que el patriarca-
do naciera en Europa, sino que en muchos lugares del mundo no habia patriarcado, por
lo tanto, alli las relaciones o eran matriarcales o igualitarias. Sin embargo, los estudios
histéricos han mostrado que el lugar de la mujer en el mundo ha estado generalmente
subsumido a la dominacién masculina. Indicar un sentido de mayoria —como hace
Grosfoguel— llevaria a la necesidad de estudiar con detenimiento cémo se gestaban las
relaciones afectivas al interior de los pueblos y como es que se trastocaron a partir de los
procesos de conquista y colonizacién. Sin embargo, no existe tal estudio en su obra.
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Lo anterior, de alguna manera, se relaciona con el tema de las “cultu-
ras hibridas” —tal como las plantea Garcia Canclini (1989), aunque en esta
hibridacién cultural, el sentido de la identificaciéon con una u otra zona es
mads un asunto de eleccion que el resultado de un proceso de estratifica-
cion—. Por el contrario, nos resulta complicado entender si la posicion en
estas zonas no esta determinada solamente por el poder estratificante, pero
tampoco es impuesta —siguiendo a Grosfoguel—, como es que algunas
personas se posicionan del lado del poder y otras no, cayendo en una am-
bigiiedad ante la cual la tnica salida consiste en determinar desde una mi-
rada abstracta quiénes estan fuera y quiénes dentro. Nuevamente, el autor
incurre en la contradiccion de practicar lo que viene criticando. En funciéon
de lo planteado, pareciera que en esta racializacion entre privilegiados y
oprimidos, lo complejo es la posibilidad individual de entrar o salir de una
zona, pues al no encontrarse correspondencia en la construccion de es-
tos simbolismos, tendriamos dos polos absolutamente opuestos, con unos
siempre condenados a vivir el privilegio y otros la opresion, terminando en
la naturalizacion fija de un antagonismo binario.

En fin, lo desarrollado en este texto tiene la intencién de abonar a
una discusién que esta lejos de terminarse. Es preciso redefinir el papel
que la teoria decolonial estd teniendo en la conformacién de un proyecto
descolonizador, que no sélo se dedique a sefalar la opresién o prescribir
férmulas para salir de ella, sino también a situar nuestro locus de enun-
ciacion y ponerlo en cuestion para articular un didlogo mas enriquecedor
con aquello que histéricamente nos ha constituido. Saltar las barreras de la
generalizacion y la abstraccion para que el sentido ético-politico de nues-
tra reflexion se vea reflejado en algo mas que acusaciones. Tenemos una
labor muy importante con los otros, seria injusto no construir puentes,
no abonar a un didlogo descolonizador de gran alcance, no rescatar nues-
tra historia intelectual, redefinirla, reelaborarla, reconstruir y deconstruir
conceptualizaciones, pero la realizacién de esta tarea no llegara de ningun
académico o teoria desvinculada, sino de una “dialogicidad” horizontal, tal
como la pensé Paulo Freire.
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Una pobre ontologia del origen y la pureza.
Sobre Marx, marxismos y critica decolonial’

Martin Cortés?

Heterogeneidad latinoamericana

Una operacion de critica tedrica esta siempre acechada por multiples ame-
nazas, no solo relacionadas con su objeto —;cémo construir la critica
de aquello que estamos criticando?, ;donde mostrar sus contradicciones
internas, sus silencios, sus problemas?—, sino, quiza con mayor peligro,
con su método. Demasiadas grandes y notorias polémicas tienen un com-
ponente importante de simplificacion de la posicion del adversario: en ese
movimiento se cifra una de las estrategias mas sencillas y efectivas de de-
bilitamiento del otro, para que emerja, casi por naturaleza, la fuerza de la
posicion propia. Acaso en el uso y abuso de esta estrategia esté el secreto
del saldo que las polémicas dejan para los lectores alejados del calor de la
! Una version preliminar de este capitulo fue publicada como articulo en 2016, en el nume-
ro 158 de la revista Cuadernos Americanos, bajo el titulo: “Marxismo y heterogeneidad:
para una critica del origen”. Para la presente publicacidn, el texto fue revisado y ampliado.
> Martin Cortés es doctor en Ciencias Sociales (Universidad de Buenos Aires) y en Filo-
sofia (Universidad Paris VIII). Investigador del Conicet, Argentina, con sede en la Univer-

sidad Nacional de General Sarmiento. Coordinador del Departamento de Estudios Politi-
cos del Centro Cultural de la Cooperacion. Correo electrénico: martincort@gmail.com
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confrontacion: por lo general, nos permiten seguir pensando y asumen,
quiza, el lugar de cldsicos, las reflexiones que tratan a sus otros con la den-
sidad de los problemas que se abordan y no con la sencillez de la batalla
que esta ganada antes de comenzar. Por lo demds, cuando se liquida al otro
simplificandolo, se simplifica necesariamente el argumento propio, que no
necesita entonces demasiado desarrollo para sobreponerse.

Heterogeneidad y transculturaciéon: dos términos fundamentales de
la vida cultural latinoamericana, momentos fundantes de la potencia de una
critica con espesor propio, con los cuales la region puede reclamar el recono-
cimiento de sus contribuciones a la cultura universal. La heterogeneidad y la
transculturacion tienen claramente sus otros, que son desarmados a fuerza
de un paciente trabajo critico: la homogeneidad, que Antonio Cornejo Polar
(2003) destruye explorando la literatura en sus cruces y zonas de frontera,
alli donde la presunta sincronia de un relato (que puede buscar su unidad
en la nacion o incluso en su caracter de oprimido) estalla en los multiples
tiempos que la componen, revelando asi el caracter fragmentado del sujeto
producido por una realidad siempre desarticulada, que arrastra sus dramas
sin unificacion posible desde la Conquista y que, en tal caso, debe asumirlos
y no celebrarlos. El concepto de transculturacion fue elaborada en 1940 por
Fernando Ortiz, en clara y explicita contraposicién a otros términos poco
felices de la antropologia de la época, en especial la aculturacion, descultura-
cion, exculturacion e inculturacion. Su libro, Contrapunteo cubano del tabaco
y el aziicar (Ortiz, 1973), desarrolla, a través de la entrafiable narracion de
las tensiones que produce la existencia de ambos cultivos como signos dis-
tintivos de la vida social cubana, el concepto de transculturacién como clave
de lectura de la cultura latinoamericana. Con esta nocién, ninguna de las
partes que componen la mezcla cultural es neutralizada en su actividad, de
manera que toda transicion cultural estd marcada por intercambios reci-
procos —aunque no simétricos ni pacificos—: “en todo abrazo de culturas
sucede lo que en la copula genética de los individuos: la criatura siempre
tiene algo de ambos progenitores, pero también siempre es distinta de cada
una de las dos” (Ortiz, 1973: 135).

Ahora bien, si algo parecen tener en comun los planteos de Ortiz y
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Cornejo Polar es que sus otros no son, en realidad, tan otros. Es decir, no se
trata de amenazas externas que una vez conjuradas son despejadas del ho-
rizonte de los posibles traspiés de la critica cultural latinoamericana, sino
de profundos dilemas internos a las vicisitudes de la regién. La homoge-
neidad y la aculturacién son formas de la repeticion que sélo a simple vista
forman parte del discurso del dominador. También pueden introyectarse
en la voz de los dominados, cada vez que del lado de éstos se rehuye de la
heterogeneidad constitutiva en todo sujeto fracturado, y se supone, por el
contrario, un resto puro que, ampliandose o multiplicindose, cumple el
papel de grado cero de la emancipacion. Por eso, Cornejo Polar insiste en
la importancia de tomar al sujeto multiple, disperso y fragmentado, como
punto de partida y, diriamos, como nucleo duro de la realidad latinoame-
ricana. Asumir ese trauma implica no solamente no negarlo, sino también
no festejarlo como virtud, al estilo de la “raza césmica” de Vasconcelos o,
podriamos agregar, del celebrado encuentro civilizatorio que presenta Gil-
berto Freyre (1985) en su Casa-grande y senzala.’ Sujeto abigarrado, pa-
rafraseando a René Zavaleta Mercado, y sujeto en multiples tiempos que
se enfrenta a la aplastante temporalidad unilineal, no como una amenaza
que la modernidad le profiere desde la presuntamente homogénea Europa,
sino como el peligro de sus propios deslizamientos. Por eso, también Ortiz
piensa la cubanidad acudiendo al gjiaco, guiso tipico que mezcla diversas
especies, legumbres, carnes y verduras en un fondo de coccién permanente
que se extiende durante dias y dias: “proceso en virtud del cual los elemen-
tos nativos y los foraneos se van conjugando en un dado ambiente por sus
linajes, necesidades, aspiraciones, medios, ideas, trabajos y peripecias, for-
mando ese amestizamiento creador que es indispensable para caracterizar
un nuevo pueblo con distintiva cultura” (Ortiz, 2008: 6).

* Segun Freyre, la potencialidad de la cultura brasilefia residiria en los llamados
“antagonismos equilibrados”, a partir de los cuales se produce una confraternizacion antes
que un conflicto entre las partes constitutivas del ser brasilero: “No es que en el brasileiio
subsistan, como en el angloamericano, dos mitades enemigas: la blanca y la negra; el ex
amo y el ex esclavo. De ninguna manera. Constituimos dos mitades confraternizantes que
se vienen enriqueciendo mutuamente de valores y de experiencias diversas; cuando nos
completamos en un todo, no sera a costa del sacrificio de un elemento al otro” (Freyre,
1985: 312).
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Si la clave del agjiaco es para Ortiz el fondo de “constante cocedura”
que se va acrecentando sin detenerse y sirviendo de base a la renovacién
constante del proceso, es porque ella excluye la existencia de componentes
originarios o esenciales. Con ello avanza, también, contra la herencia de
Vasconcelos: Cuba seria una muestra “augural” de “una paz universal de
las sangres; no de una llamada “raza cdsmica” que es pura paradoja, sino
de una posible, deseable y futura desracializaciéon de la humanidad” (Or-
tiz, 2008: 5). A la presunta superioridad de la raza europea no se le opone,
pues, una propuesta de superacion a partir de la raza latinoamericana (aun
si esta es una raza producida por la mixtura), sino la posibilidad misma de
la critica de los procedimientos de racializacién de la vida social. El peligro
inmanente aqui es el del movimiento de inversion, en virtud del cual la
condicién latinoamericana portaria la esencia liberadora que la domina-
cidn europea pretendia para si. Contra esta inversion, Ortiz se detiene en
la superposiciéon —del mismo modo que lo hace Cornejo Polar— y no pre-
tende mas que entenderla en sus efectos, que son ademads potencialmente
creadores de alternativas universales.

Nada es tan homogéneo como parece

Mas adelante traeremos mas figuras salientes del pensamiento latinoame-
ricano que nos colocan frente a los desafios de la heterogeneidad y que
atraviesan con mayor o menor suerte buena parte del siglo xx —y mas
alla también—. Ahora, procederemos a una breve reflexion en torno a los
modos en que una parte del pensamiento autodenominado critico de la
region ha abordado estas encrucijadas en los ultimos afios. Nos interesa
tomar en particular algunos argumentos de Walter Mignolo, uno de los
miembros destacados de la corriente llamada “decolonial”, especialmente
en su relaciéon con Marx y, mas aun, en el modo en que construye la figura
del “marxismo”.

Al hablar de pensamiento decolonial, nos referimos en especial al
espacio nucleado en torno al llamado Grupo “Modernidad/Colonialidad”*

* Una descripcién —elogiosa— del grupo, sus miembros y sus principales herramientas
teoricas, puede leerse en Pachon Soto (2008).
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cuyos principales referentes son Enrique Dussel, Anibal Quijano y Walter
Mignolo. Las diferencias entre estos autores no son menores, sobre todo
porque Dussel porta consigo un profundo conocimiento de la obra de
Marx, sobre la que ha publicado una importante cantidad de libros. Lo
cual, curiosamente, no impide a Mignolo establecer una serie de juicios
apresurados sobre ese legado que tienen un llamativo éxito en medios aca-
démicos y politicos. Sobre ellos versara el tono critico de este capitulo. La
importancia de Mignolo, y en particular de su libro La idea de América
Latina (2007), radica entonces en el peso que éste tiene en el escenario de
la reflexién critica contemporanea en la region. En términos mads genera-
les, podriamos hipotetizar la serie de problematicas que rodean a la co-
rriente decolonial (y habria que incluir alli los estudios poscoloniales), que
en las ultimas dos décadas implicaron la constitucion del primer espacio
de pensamiento critico con cierta incidencia en los debates de las ciencias
sociales y las humanidades latinoamericanas, luego de la declinaciéon de
la hegemonia del marxismo en los afios ochenta. Sin duda, el marxismo
persiste como horizonte critico —y en parte recuperado por estas corrien-
tes—, pero ha perdido la centralidad y , esto es lo que nos interesa, es cre-
cientemente inscrito en la serie de teorias eurocéntricas que amenazarian,
con su rigidez conceptual, la riqueza de la cultura latinoamericana. Este
escenario, en el contexto de un capitalismo global que muestra signos de
crisis, con desplazamientos autoritarios y reaccionarios, nos coloca frente a
la urgencia de recuperar las mas diversas armas de la critica. En tal sentido,
nuevamente hipotetizamos, la tendencia a desplazar a Marx del centro de
las empresas criticas, que se viene desarrollando con relativo éxito desde
los afos ochenta, parece coincidir con el momento en que mas precisamos
de sulegado. Por ello, este trabajo, en ultima instancia, es un ensayo mas en
torno a los modos de leer a Marx en América Latina, pero interesado en la
potencia universal de los efectos de esta lectura.

Las contribuciones de la corriente en la que se inscribe Mignolo son
de relevancia, por lo que aportan para entender la modernidad alejada de
las temporalidades lineales. Asi, permiten insistir en, para utilizar la expre-
sion de Eduardo Griiner (2010), el lado oscuro del desarrollo del capita-
lismo, su cara oculta, todo aquello que debid ser sacrificado en el altar del
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progreso, y que supo ser justificado con la necesaria expansion del racismo
como momento constitutivo de la modernidad capitalista. En tal sentido,
Enrique Dussel opone a la modernidad, que se relata a si misma como un
tiempo lineal que transita de Grecia a Europa, aquella que se establece glo-
balmente en 1492, con sus diferencias internas: su centro y sus periferias,
entendiendo, precisamente, que en esa colocacién de Europa como centro
se encuentra el secreto de su poder.

En la misma direccién, Quijano proponia su clasica tesis de la hete-
rogeneidad estructural, en virtud de la cual la “perspectiva eurocéntrica”
(que incluye, entre otros, el liberalismo, el materialismo histérico —que de
todas formas no seria la Unica herencia de Marx—, el funcionalismo y el
estructuralismo) implica una relacién ahistorica entre los distintos compo-
nentes de una estructura social, de modo que estarian determinados desde
el inicio a componer de manera lineal y homogénea un camino ya trazado
(escrito a posteriori, pero retrospectivamente, por la ideologia eurocéntri-
ca). Contra esta idea, afirma Quijano (2014: 291), “se trata siempre de una
articulacion estructural entre elementos historicamente heterogéneos, es
decir, que provienen de historias especificas y de espacios-tiempos distin-
tos y distantes entre si, que de ese modo tienen formas y caracteres no s6lo
diferentes, sino discontinuos, incoherentes y aun conflictivos entre si, en
cada momento y en el largo tiempo”. Es justamente desde esta concepcion
compleja de la temporalidad histérica que debe entenderse el lugar consti-
tutivo de la Conquista de América en la emergencia de la modernidad. En
este marco, Dussel propone la idea de transmodernidad, suscrita en mas de
un texto por Quijano y, en general, por la corriente decolonial, entendida
como proyecto mundial de liberacion en que el lado oscuro de la moderni-
dad se redime: “El proyecto transmoderno es una co-realizacién por mutua
fecundidad creadora. El proyecto transmoderno es una co-realizacién de
lo imposible para la sola Modernidad; es decir, es co-realizacion de solida-
ridad, que hemos llamado analéctica, del centro/periferia, mujer/vardn,
diversas razas, diversas etnias, diversas clases, humanidad/Tierra, cultura
occidental/culturas del mundo periférico ex colonial” (Dussel, 2003: 50).
De este modo, Dussel entiende que existe una dimensién emancipatoria
en la modernidad, que, sin embargo, entrafia, a la vez, un sacrificio de los
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negados por el mentado progreso; de alli que su propuesta no se presente
como la sustitucion de un relato por otro, sino como un movimiento que
<« b2 . .7 .

completa” una emancipacion fallida.

Hasta aqui resulta dificil no acordar con la ampliacién de mi-
ras de las luchas sociales y politicas de las ultimas décadas, que han sa-
bido ir mas alla de sus momentos econdmico-corporativos para incluir
en la agenda de la emancipacién a todos aquellos pares enunciados por
Dussel. El problema aparece cuando, como deciamos al inicio, los dos tér-
minos del problema —aqui la modernidad europea y su otro— se desenla-
zan entre si, y uno preserva el vicio y la pura repeticion, mientras el otro se
encamina hacia el lugar de reserva de pureza. Algo asi parece suceder en el
mencionado libro de Walter Mignolo (2007). El problema aparece alli en
una operacion de reduccion de la modernidad a tres grandes discursos li-
neales: cristianismo, liberalismo y marxismo. Esto se lee en reiteradas oca-
siones a lo largo del libro, sin que haya un analisis de ninguno de estos dis-
cursos o corrientes. No podria precisarse con claridad si la simplificacion
se explica por cierta pretension de literatura de divulgacion que presenta el
libro, aunque, en ultima instancia, cabria preguntarse si eso no hace en rea-
lidad un poco mas grave la situacion, puesto que serian ain mas numero-
sos los lectores invitados a contentarse con ella. Dicho libro se propone, en
este marco, incluir la “idea” de América Latina (insistiendo en las comillas,
sobre las que diremos algo mas al final) en esta modernidad excluyente,
pues ésta seria producida por las élites criollas de la region, persistiendo a
su vez en la negacion o la degradacion de indigenas y afrodescendientes.

Por eso, la propia literatura y el ensayo de la tradicién latinoame-
ricana precisan ser, en su aplastante mayoria, inscritos en la simplificada
via del progreso occidental. No quisiéramos tomar demasiado tiempo en
esta parte, porque no va al centro de nuestra preocupacion (el modo en
que el marxismo es concebido en el libro), pero llaman la atencién los dos
ejemplos del siglo x1x tomados por Mignolo (2007: 21): “Los intelectuales
criollos del siglo x1x, como Domingo Faustino Sarmiento en Argentina y
Euclides Da Cunha en Brasil, utilizaron el paradigma ‘civilizacion’ versus
‘naturaleza’ para describir a la élite criolla en contraposicion a los indigenas
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de América del Sur”. La curiosidad radica en que se trata justamente de dos
personajes que dificilmente puedan ser reducidos a la simplicidad de un
discurso sobre el progreso. En el caso de Sarmiento, es innegable que, en el
par “civilizacion-barbarie”, la positividad esta en el primero de los térmi-
nos. Sin embargo, sobran las lecturas de su obra que se han detenido en la
complejidad del Facundo (1977), principalmente en la relacién ambigua y
casi de secreta admiracion que el autor tiene hacia Facundo Quiroga, pre-
sunto representante de la barbarie —y acaso la ambigiiedad de Sarmiento
comienza en el titulo mismo de su obra, que no ofrece la dicotomia “civi-
lizacién o barbarie” sino la conjuncién “civilizacién y barbarie”—. Oscar
Teran (2007) nos recuerda que el impulso modernizante de Sarmiento esta
colmado de un espiritu romantico, propio de aquella generacion del 37. La
narrativa romantica contamina a cada paso la civilizaciéon con la barbarie
—y viceversa—, a tal punto que, en numerosos pasajes, Sarmiento parece
ceder mas bien a la busqueda de una alquimia entre ambas que resuelva los
dramas de la nacién: de alli sus elogios a personajes que retinen las virtu-
des barbaras de la caballeria y el dominio del terreno, con la consagracion
civilizada a la libertad.?

El caso de Euclides Da Cunha es todavia un poco mas contundente

* Esta mixtura termina de revelarse alli donde Sarmiento se resiste a hacer de su oda a
la civilizacién una mera copia de la vida europea. El autor explica la batalla de Chacodn,
ganada por Quiroga en condiciones adversas, como una curiosa combinaciéon de mal uso
de la civilizacion y la barbarie: en vez de combatirse con infanteria en un terreno quebra-
do, que hubiera implicado la derrota de la tropa menos cuantiosa de Quiroga, se lo lleva
a terreno abierto para utilizar caballeria, porque en el fondo, “los jefes son argentinos” y
sélo conocen la gloria conseguida a sablazos: “porque el espiritu de la pampa esta alli en
todos los corazones; pues si solevantais un poco las solapas del frac con que el argentino
se disfraza, hallaréis siempre el gaucho mas o menos civilizado, pero siempre el gaucho”
(Sarmiento, 1977: 162). Pero no es solo la pulsién barbara la que explica la derrota de
la civilizacion (lo que implica de por si un primer movimiento de contaminacién entre
ambos polos), sino también la mala copia de la experiencia militar europea —Sarmiento
denomina a esto “un plagio impertinente hecho a la estrategia europea”—: si en Europa el
combate se desarrolla entre aldeas y villas y por ello invita a reservar tropas de élite para
moverse de acuerdo a las demandas de la batalla, en la lucha a campo abierto —y contra
un enemigo mas débil— es preciso un ataque arrollador. Pero los civilizados copian la es-
trategia europea y, dada su inadecuacién, Facundo se impone sobre el enemigo. Sarmiento
mira a Europa, pero para traducirla a la vida de las pampas. Lejos estd de ser un mero
imitador de paradigmas.
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para relativizar la apuesta de Mignolo. El recorrido de Da Cunha es una
parabola que se inicia en 1897, cuando acompanara, como corresponsal del
periddico O Estado de Sao Paulo, al ejército brasilefio en la llamada “Guerra
de Canudos” Esta tltima consistié en la desarticulaciéon de un foco de re-
sistencia a la reciente Republica, alojado en una extrafia comunidad lidera-
da por Antonio Conselheiro, una figura dificil de definir, que habia congre-
gado alrededor de su penitencia religiosa a una poblacién de mas de 25000
almas que resistio tozudamente cuatro expediciones militares —episodio
magistralmente retratado en La guerra del fin del mundo de Mario Vargas
Llosa (2005)—. Recopilando y trabajando sobre sus registros, Da Cunha
publica en 1902 Os Sertoes (1941), una especie de novela histdrica que re-
trata la crueldad con que se llevo adelante la expedicion.

Como muestra Alejandra Mailhe (2010), al momento de partir junto
al ejército Da Cunha era un ferviente creyente en los valores del positi-
vismo republicano de la dirigencia brasilefia, en virtud del cual Canudos
aparecia como una rémora que combinaba el atraso de las poblaciones
marginadas con una potencial conspiracién monarquica. Habria sido la
progresiva desilusion del corresponsal con la marcha de la Republica la que
lo llevé a reconsiderar su lectura de los sucesos de Canudos, por lo cual es
notoria la diferencia entre el diario de la expedicion y la redaccion de Os
Sertoes. En este tltimo, la fe en el progreso es sustituida por una evaluacion
sumamente critica de la obra que el Estado brasilefio llevo adelante destru-
yendo la ciudad de Conselheiro. A partir del salvajismo de la represion que
conmueve al corresponsal, la dicotomia entre civilizacion y barbarie se des-
dibuja hasta igualarse y, por momentos, invertirse. Es decir, los comandan-
tes y soldados asumen caracteres cada vez mas deshumanizados, mientras
la comunidad de Canudos es progresivamente reivindicada por Da Cunha.
Lo interesante aqui es que esa reivindicacion descansa precisamente en las
virtudes del mestizaje que se desarrolla en el sertao, donde el tipo de colo-
nizacion produce un “hermoso tipo” entre el blanco portugués y el elemen-
to indigena, con apenas una pizca de sangre africana y una estabilidad que
obedece al aislamiento de la region. Aquello que desde el positivismo era
pensado como una desviacién o enfermedad bioldgica y moral, se revierte
repentinamente en la posibilidad misma de pensar la nacién en Brasil. Por
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ello, en las ultimas paginas, Da Cunha (1941: 156) se lamenta anunciando
que habia sido atacada “la roca viva de la nacionalidad”: “Caian asi, abati-
dos miserablemente, bellos tipos humanos, el barro de una raza admirable,
que estaba demostrando una suma de heroismo maravilloso”. El habitante
del sertao deja de ser un escollo para la modernizacion, para pasar a ser la
esperanza de la nacion que la Republica arrolla en el momento mismo de
su constitucion.

Nada es tan homogéneo como parece pues. Ni Sarmiento ni da Cun-
ha, ni siquiera Hegel y mucho menos Marx, a quienes nos referiremos
luego. El problema del libro de Mignolo (2007) aparece entonces cuando
los dos lados, el eurocentrismo y la perspectiva decolonial, perfilan una
oposicién maniquea. Adelantdbamos que la incorporacién de la colonia-
lidad como momento necesario de la modernidad permite dar cuenta de
la operacidén en virtud de la cual el sujeto racional moderno, europeo, se
constituye como sede del saber y del poder, disminuyendo a los otros a
dimensiones presubjetivas. He alli la “herida colonial” sobre la que ope-
raria la propuesta decolonial al colocarse —en palabras de Mignolo— en
las fronteras, entendiendo por ello los espacios limite que no entran con
comodidad en la nominacion territorial que produce la expansién euro-
pea. Ese “pensamiento fronterizo” (border thinking) tiende a desarrollarse
alli donde estan esos otros: indigenas y afrodescendientes. Podria ser ésta
una proposicidn en torno a las virtudes epistémicas que esos espacios de
frontera ofrecen, y podriamos acordar con ella. Sin embargo, ocurre que
Mignolo se desliza una y otra vez a buscar una légica del origen o la pureza
en esos espacios de frontera. La critica del eurocentrismo se basa en desha-
cer la presunta ontologia del progreso que detentaria Europa, historizando
su devenir centro del mundo y evocando la centralidad de la Conquista de
América en tal proceso. Ahora bien, en la medida en que se completa esta
critica oponiendo una nueva ontologia, esta vez del saber originario, quiza
persistamos en los mismos términos del problema. En ocasién de poner en
perspectiva este andlisis de América Latina, como categoria europea con
la misma problematica en Asia, Mignolo (2007: 62) lanza esta llamativa
afirmacion: “Asia surgié del proyecto politico europeo en lugar de venir del
espiritu propio de la ontologia de un continente” [énfasis anadido]. Espiritu
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y ontologia: una sola de estas palabras hubiera permitido pensar en un lap-
sus —moderno—, pero ambas, juntas, nos ponen con claridad de cara a un
discurso del origen, aun si éste aparece como negado, oprimido, perforado
u olvidado.

Esta suerte de reversion al origen nos adelanta la existencia de un
espacio puro, descontaminado de todo trazo ideologico occidental y eu-
rocéntrico. Lo cual resulta, como todo gesto que se pretende fuera de la
ideologia, sumamente atractivo. Y se combina a la vez con el momento
democratico de la dispersion: frente al relato universal y homogeneizante
moderno, Mignolo —y con ¢l todos aquellos que dicen reflexionar “desde
el lado oscuro de la historia”— nos recuerda que los proyectos decolonia-
les son pluriversales. Antes de darnos pistas sobre estos discursos, el libro
insiste en las aplastantes equivalencias en torno a los discursos modernos:
“el eurocentrismo equivale al occidentalismo, pues ambos se refieren a una
centralizacion y una hegemonia de principios de conocimiento e interpre-
tacion, aun cuando existan diferencias, como las que existen entre cristia-
nos, liberales y marxistas” (Mignolo, 2007: 67). Asi simplificado Occidente,
es muy dificil que su opuesto no se vea empujado al mismo destino. A
propdsito del fracaso de las ideas liberales en la region, leemos:

Ese fracaso afectd al continente durante casi 150 afos y determino el
curso de la historia de “América Latina”, hasta que movimientos socia-
les de disenso, en particular los encabezados por los descendientes de
indigenas y africanos (que no estaban contaminados por las tradicio-
nes de pensamiento republicano, liberal y socialista), empezaron a en-
contrar el rumbo que los criollos, devenidos luego en latinoamerica-
nos, habian perdido después de la independencia (Mignolo, 2007: 90).

Ahora, liberalismo y socialismo no sélo son equivalentes, sino también
contaminantes de algo que evidentemente les precede y debia necesaria-
mente ser puro antes de colisionar con ellos. Pero, ademads, y esto es en
realidad mas problematico, un siglo y medio de luchas politicas y reflexio-
nes criticas latinoamericanas caen en la desgracia de reificar el discurso
eurocéntrico: nos quedamos sin tradiciones y apenas podemos aspirar a
enlazarnos, via pensamientos fronterizos y giros decoloniales, con el ori-
gen esquivo de la region.
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Construida la modernidad de manera homogénea, sus heterogenei-
dades y diferencias internas son reducidas a variantes de una misma logica,
aun si entrafiaron batallas, revoluciones y conmociones politicas y sociales
de toda indole. El giro decolonial conduce las luchas del presente y el por-
venir a un espacio necesariamente exterior respecto de la modernidad y
sus vicios:

La diferencia entre los movimientos socialistas/comunistas de la Gue-
rra Fria y los movimientos indigenas de la actualidad es que éstos ya
no piensan ni operan dentro de la logica del sistema, sino que tratan
de cambiar esa légica junto con el contenido. La marginacion de Fidel
Castro y el derrocamiento de Salvador Allende son sélo dos ejemplos
de como los disefnos globales de un capitalismo en expansion actiian
contra todo lo que pudiera frenar esa expansion, incluso contra las
alternativas, como el socialismo o el comunismo (que sélo cambian el
contenido del sistema, no el sistema propiamente dicho), que surgen
del seno de la Modernidad (Mignolo, 2007: 122).

Ellibro en cuestion no presenta ninguna investigaciéon documentada
que permita colocar con esa facilidad a los “movimientos indigenas de la
actualidad” por fuera del sistema, pero, en rigor, tampoco la necesita. Por-
que el problema es anterior, emerge de las fronteras tranquilizadoras que
proveen la modernidad y sus falsas alternativas (socialismo, comunismo,
Fidel Castro, Salvador Allende), de modo que queda liberado el espacio
para que alguna forma incontaminada reclame el lugar de pureza que ha
quedado por fuera. Por eso, los movimientos indigenas, paradéjicamente,
son en realidad una contingencia que podria ocupar otro, y que a veces de
hecho lo hace (latinos, negros, mujeres).

El libro incurre una y otra vez en esta estructura argumental: de un
lado, la modernidad —que incluye a sus defensores, como el conservadu-
rismo o el liberalismo, pero también a sus presuntos criticos, como el mar-
xismo, el comunismo y la teologia de la liberacién—; del otro, los silencia-
dos de la modernidad. En la medida en que estos tltimos preservan para
si un momento de pureza, la lucha por su redencién entrafia una vocacion
por transparentar el lado oscuro de la modernidad, es decir, “echar luz”
(Mignolo usa esta expresion) sobre los silencios y ausencias de la histo-
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ria, restituyendo una parte no dicha. Subyace entonces una utopia clari-
ficadora y verdaderamente completa, como aquella enunciada por Dussel
con el nombre de transmodernidad. Pero, al mismo tiempo, esta utopia se
realiza atendiendo la constante reivindicacion de la “pluriversalidad” y de
los espacios locales, mientras se rechazan los proyectos liberadores univer-
salistas —una vez mads, incluyendo liberalismo y marxismo sin remarcar
matices—. Cabria pensar si un proyecto con ese nivel de radicalidad puede
siquiera ser planteado renunciando a una dimensién universalista. Pero,
en todo caso, no es estrictamente nuestro problema. En lo que sigue, nos
interesara marcar algunas torsiones del marxismo latinoamericano —y del
marxismo en general— que podrian presentarse como comentario critico
a todo lo que acabamos de recorrer, tanto para mostrar un marxismo mu-
cho mas complejo que el que puebla el libro de Mignolo (2007), como para
seguir dando cuenta de una historia y una tradiciéon del pensamiento desde
América Latina, que ya ha atendido de formas muy diversas y productivas
la pregunta por su singular colocacién en la modernidad capitalista.

La heterogeneidad en Marx

José Arico, interesado en pensar la productividad del marxismo latinoame-
ricano, se interrogaba por la singularidad de una cultura politica producida
en el cruce y el encuentro —muchas veces desencuentro—, entre la preten-
sién universalista del marxismo como ideologia europea y la especificidad
de la realidad latinoamericana:

el problema consiste en asumir la paradoja que significa plantear
nuestra autonomia cultural y teérica reconociendo al mismo tiempo
que por tradicion histdrica e idiomatica somos un resultado de la cen-
tralidad de la cultura europea en un mundo sometido a un contradic-
torio proceso de modernizacién. Y la paradoja es posible porque en la
propia Europa en su movimiento de devenir mundo, se han generado
en su interior todas aquellas tendencias, corrientes e ideologias del an-
ti-europeismo que forman parte organica de su constitucién (Arico,
1988: 3-4).

Aqui vemos los dos lados contaminados de sus propias tensiones,
produciendo en su interior las batallas simbdlicas y politicas en torno a sus
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sentidos. Europa podia revelar antieuropeismo en su interior, y ésa también
es herencia y tradicion para los latinoamericanos. Alli hay, pues, un punto
de partida para pensar el marxismo alejado del puro discurso universalista,
pero también reteniendo la necesidad de no acudir a la pura singularidad o
a la mitologia del origen irreductible.

De un modo mas potente, uno de los capitulos de la bella novela de
Alejo Carpentier, El siglo de las luces (2003), acerca de la sinuosa suerte
de la Revolucién francesa en el Caribe, se cierra con la imagen del barco
que parte de Francia hacia el Nuevo Mundo, y que porta al mismo tiem-
po la guillotina y el texto que proclamaba la aboliciéon de la esclavitud y
la igualdad de las razas. Esa tensidn interna, propia de la gran revolucién
burguesa con la que Europa proclamé su universalidad, puede extenderse a
las grandes filosofias de su época. Porque ni el discurso mas presuntamente
homogéneo en torno a la modernidad lo es, hurgando un poco mas alla
de su superficie siempre encontraremos huellas dispersas de heterogenei-
dades que lo componen. Sucede esto incluso con Hegel, a quien Mignolo
(2007) desprecia en un par de pasajes de su libro. Acaso como dato curioso
—y no tanto—, existe relevante y no escasa bibliografia que enlaza uno de
los pasajes mas importantes de la filosofia de Hegel con la intensa realidad
nuestroamericana. Se trata del vinculo entre la célebre dialéctica del amo
y el esclavo desarrollada en la Fenomenologia del espiritu (2017) y nada
menos que la Revolucidn haitiana. Susan Buck-Morss (2005) ha demostra-
do no solamente la disponibilidad de materiales sobre los sucesos haitia-
nos para Hegel, sino el muy probable interés del filésofo aleman en ellos,
hipoétesis apoyada, a su vez, en el intenso modo en que Hegel considera
que sélo arriesgando su vida el esclavo puede ganar su libertad. Eduardo
Griiner (2010) ira un poco mas lejos mostrando, en ese brutal encuentro
de Hegel con la materialidad de las condiciones de vida y su conflictiva
reproduccion, la imposibilidad de restituir la legalidad del Espiritu. Este
ultimo, llevado a la hipdstasis del Todo, no puede ya dejar de mostrar su
dependencia respecto de la historia. Filosofia e historia se necesitan, Haiti
y la Fenomenologia del espiritu se comunican.

Si de tensiones internas hablamos, y si ni siquiera podemos achacarle
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a Hegel una filosofia lineal de la historia, incontaminada de la historia real,
e incluso de la historia de las periferias, mucho mas intensa es la cuestion
con Marx. Sabemos que las operaciones de lectura no deben ser juzgadas
por su fidelidad, sino por sus efectos. No nos interesa por ello mostrar que
Mignolo se equivoca en su lectura de Marx como una mera alternativa
intrasistémica a la modernidad, sino que es bien posible —y mas produc-
tivo en sus consecuencias tedricas y politicas— emprender otras lecturas,
aquellas que sitien a Marx en las encrucijadas de las traducciones de una
obra —y de una voluntad emancipatoria— a multiples y disimiles geogra-
tias. En numerosas ocasiones se han abordado las tensiones presentes en la
textualidad de Marx, entre aquel admirador del progreso moderno -y de
la burguesia- y el critico radical de la racionalidad capitalista (si tal cosa
existe). Por eso, de Marx pudo salir el “marxismo” como doctrina positiva
e ideologia de Estado, pero también las grandes teorias criticas del siglo
XX, aquellas que cuestionaron la identificacién entre revolucion y progreso.

En las tensiones internas a la obra de Marx, la periferia capitalista ha
cumplido un rol fundamental. El mencionado Aricé (1982) y otros autores,
como Theodor Shanin (1990) y Haruki Wada (1990), llamaron la atencion
sobre el “viraje” de Marx en sus ultimos lustros de vida. Lo interesante de
las torsiones del “altimo Marx” es que ellas miran hacia la periferia. Es en
el encuentro con las luchas politicas de las fronteras del capitalismo desa-
rrollado (principalmente, Irlanda y Rusia) que Marx mismo advierte sobre
la necesidad de no leer su teoria como una filosofia de la historia valida
para todo tiempo y lugar (Marx y Engels, 1979, 1980). Sucintamente, para
Marx se presenta la ocasion de participar en los dilemas que dividian al
campo revolucionario ruso entre populistas y “marxistas”. Estos ultimos
defendian la inevitabilidad de un periodo de desarrollo capitalista entre
el derrocamiento del zarismo y la posibilidad del socialismo, aun si traia
consigo funestas consecuencias para la vida popular en el campo, especial-
mente en las comunas rurales que preservaban formas de propiedad y de
gestion comunal. Justamente de aqui partian los populistas, preguntandose
por la forma de evitar la desarticulacion de la cultura campesina, pensando
a partir de ella la posibilidad de la transformacién social. Marx no analiza
la problematica rusa a partir de una simple filosofia modernizante, sino
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que se sumerge en el aprendizaje de la situacion social y politica —y de la
lengua— de aquel pais.® A los efectos de este trabajo, dos o tres afirmacio-
nes de Marx, en una carta a Vera Zasulich,” resultan fundamentales:

El andlisis presentado en EI capital no da, pues, razones en pro ni en
contra de la vitalidad de la comuna rural, pero el estudio especial que
de ella he hecho, y cuyos materiales he buscado en las fuentes origi-
nales, me ha convencido de que esta comuna es el punto de apoyo de
la regeneracion social en Rusia, mas para que pueda funcionar como
tal serd preciso eliminar primeramente las influencias deletéreas que
la acosan por todas partes y a continuacion asegurarle las condiciones
normales para un desarrollo espontaneo (Marx; Engels, 1980: 61).

No solo leemos aqui una precaucién de Marx frente a los modos de
leer su obra, sino también una conviccion de que solo el estudio preciso de
las condiciones rusas de desarrollo permite pensar la politica que alli debe
desplegarse, y no una deduccion filosoéfica de un caso falsamente univer-
salizado (Inglaterra y, en menor medida, Europa occidental). De alli que
Marx afirme, con ironia, que la auténtica amenaza para la comuna rural
proviene del capitalismo y no de una teoria. Ahora bien, el saldo teérico
que mas nos interesa de estas reflexiones de Marx estriba en que una de
las principales cuestiones que se destacan remite al problema de la “con-
temporaneidad” de las formas productivas, vale decir, al hecho de que la
comuna rural coexista con el desarrollo capitalista, no solamente en otros
sectores de la economia rusa, sino en Europa en general. Marx es cons-
ciente de que esta convivencia no supone una inexorable disolucion a favor

¢ Existe una literatura que afirma en este sentido que el estudio del problema ruso es cen-
tral para los desarrollos de El capital en torno a la renta del suelo: “El mismo papel que
desempenfia Inglaterra en El capital cuando se trata del trabajo asalariado industrial debia
desempenarlo Rusia en la seccion destinada a la renta del suelo” (Mandelbaum, 1981).

7 Marx participa de la polémica a través de una correspondencia con Vera Zasulich, en-
tonces militante populista, quien lo invita a resolver con su respuesta un debate que en
cierto sentido se hacia en su nombre. Marx escribié varios borradores y luego una breve
respuesta, tomando la posicién de los populistas. Lo curioso, y a la vez profundamente
sintomético, es que Vera Zasulich vird hacia posiciones “marxistas” al mismo tiempo que
este efimero intercambio epistolar. Por tanto, opté por no dar publicidad a la carta de
Marx (pues iba en contra de las posiciones “marxistas”), que se conoceria solamente varias
décadas mas tarde.
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del “progreso” lineal, y que ella misma es testimonio de la posibilidad de
“combinacion” entre formas productivas, con lo cual concluye de manera
contundente: “Es precisamente gracias a la contemporaneidad de la pro-
duccion capitalista como puede apropiarse todas sus adquisiciones posi-
tivas y sin pasar por sus peripecias espantosas’ (Marx y Engels, 1980: 32).
La cuestion no se posa en una negacion in toto del problema del progreso,
sino en una critica de la pretension de existencia de una razon suprahisto-
rica y universal. Marx se interesa en la posibilidad politica de hacer saltar el
continuum que las fatalidades capitalistas prometen. Es decir, hay aqui una
lectura de la simultaneidad de temporalidades diversas y una certeza de
la politica como elemento que puede leer en esa articulacion la pista de la
emancipacion. ;No podria esta reflexién marxiana ser pensada como una
de las primeras formulaciones de la nocién de heterogeneidad estructural
propuesta por Quijano? En todo caso, a Marx le interesa que su obra no
sea interpretada como sus criticos mas simplificadores —de entonces y de
ahora— nos invitan a hacerlo:

A todo trance quiere convertir mi esbozo histdrico sobre los origenes
del capitalismo en la Europa occidental en una teoria filoséfico-histo-
rica sobre la trayectoria general a que se hallan sometidos fatalmente
todos los pueblos, cualesquiera que sean las circunstancias histéricas
que en ellos concurran, para plasmarse por fin en aquella formacién
econdmica que, a la par que el mayor impulso de las fuerzas produc-
tivas, del trabajo social, asegura el desarrollo del hombre en todos y
cada uno de sus aspectos (esto es hacerme demasiado honor vy, al mis-
mo tiempo, demasiado escarnio) (Marx y Engels, 1980: 64).

Hasta aqui la “intromision” de la periferia en la teoria de Marx, mos-
trando que ella tampoco es inmune a la heterogeneidad de todo discurso
y que su centro mismo esta afectado por esos cruces y encuentros. Dicho
todo lo anterior, sin embargo, no nos contentamos con reconocer huellas de
la periferia en la letra de Marx. Por el contrario, debemos avanzar un poco
mas alla y afirmar que los grandes dramas de la lucha de clases que su obra
retrata son también los nuestros, aun si siempre debemos pensar las singu-
laridades (;pero acaso no las pensaba también el propio Marx?). También
son nuestros, entonces, los sufrimientos de los proletarios de Manchester,
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desgarradoramente narrados en los pasajes sobre la gran industria del pri-
mer tomo de El capital. Es asi como, por ejemplo, en su Calibdn —seria
dificil tildarlo de “eurocéntrico’—, Roberto Fernandez Retamar (2000)
recupera el socialismo indoamericano de José Carlos Mariategui para re-
ferirse a la Revolucion cubana, desarrollada en un lenguaje “propio”. Pero
inmediatamente nos dice que también estamos embarcados en una travesia
universal: “nuestra herencia es también la herencia mundial del socialismo,
y la asumimos como el capitulo mas hermoso, mas gigantesco, mas batalla-
dor de la historia de la humanidad. Sentimos como plenamente nuestro el
pasado del socialismo, desde los sueios de los socialistas utopicos hasta el
apasionado rigor cientifico de Marx” (Fernandez Retamar, 2000: 79).

El entrelugar del marxismo latinoamericano

Con todo, ;qué significaria realmente un discurso latinoamericano eu-
rocéntrico? ;Qué tipo de repeticion podria realizarse que no sea, aun sin
quererlo, también una forma de diferenciacion? En 1939, Jorge Luis Borges
publicaba su brillante relato: “Pierre Menard, autor del Quijote”, historia de
un extrafo personaje que se proponia reescribir, letra por letra, la obra de
Cervantes: “No queria componer otro Quijote —lo cual es facil— sino el
Quijote. Inutil agregar que no encar6 nunca una transcripcién mecéanica
del original; no se proponia copiarlo. Su admirable ambicién era producir
unas paginas que coincidieran —palabra por palabra y linea por linea—
con las de Miguel de Cervantes” (Borges, 2007: 533). El resultado de la
grotesca empresa de Menard confirma la aguda ironia de Borges: “El texto
de Cervantes y el de Menard son verbalmente idénticos, pero el segundo
es casi infinitamente mas rico” (Borges, 2007: 536). Aun la mas perfecta de
las repeticiones instituye una diferencia, de manera que la propia relaciéon
entre original y copia es aqui puesta en cuestiéon —e, incluso, la figura del
autor queda comprometida un buen tiempo antes de que las ciencias hu-
manas fueran por ella—, como si el peso de las condiciones de lectura —y

reescritura— se le impusiera al imitador mas alla de sus pretensiones de
fidelidad.

Del otro lado de este gesto imitativo esta su contrario: la busqueda
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de aquello absolutamente autoctono y original, momento clarificador del
sentido de lo propio. Una vez mas, Borges nos invita, con algo de sarcasmo,
a la duda, cuando se ocupa de los dilemas de los escritores argentinos: “en
el Alcordn no hay camellos”, dice su célebre sentencia para afirmar que los
arabes no necesitaron acudir a las imagenes tipicas y trilladas como marca
de singularidad. Lo que permite llamar la atencion acerca de posibles mo-
dos equivalentes de comprender el ser argentino: “los nacionalistas simu-
lan venerar las capacidades de la mente argentina, pero quieren limitar el
ejercicio poético de esa mente a algunos pobres temas locales, como si los
argentinos s6lo pudiéramos hablar de orillas y estancias y no del univer-
so” (Borges, 2007: 321). Lineas mas abajo, Borges (2007: 323) completa la
idea: “Creo que los argentinos, los sudamericanos en general [...] podemos
manejar todos los temas europeos, manejarlos sin supersticiones, con una
irreverencia que puede tener, y ya tiene, consecuencias afortunadas”.

Tomemos la ultima expresion, las “consecuencias afortunadas” de la
“irreverencia” argentina y sudamericana. Aqui encontramos un topico fun-
damental para pensar el marxismo latinoamericano, de algin modo prea-
nunciado en la relaciéon de Marx con la periferia capitalista: las virtudes del
atraso. La colocacién periférica no es leida por Borges como una desven-
taja, mucho menos como una condena a tratar temas de color local. Por el
contrario, entrana la posibilidad de pensar el universo desde una posicion
particular, irreverente, acaso marcada por la sospecha respecto del caracter
siempre trunco, pero a la vez necesario, de toda pretensién de universa-
lidad. Asi, la gran contribuciéon del “desvio ruso” a la reflexiéon de Marx
estuvo dada por el modo en que pone sobre la mesa las fallas constitutivas
de un relato que tendié a pensar que algo asi como la Historia existe, con su
Sentido, su Origen y su Fin. Mdas importante aun es que esas fallas no sélo
son problematicas para la periferia —porque supondrian, por caso, enviar
a América Latina a una suerte de sala de espera de la Historia—, sino que
constituyen un drama para la cuestion de la emancipacion como tal, pues
se pierde de este modo la necesidad del trabajo sobre cada singularidad, so-
bre cada coyuntura que permita descifrar alli los indices de liberacion. Esto
vale para centro y periferia, pero acaso sea mas visible desde los bordes.
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Evidentemente, la figura de Maridtegui, ya evocada, constituye un
punto de referencia en materia de un marxismo que pretende ser territoria-
lizado, traducido a la realidad singular de América Latina. Esta traduccion®
no es una mera trasposicion geografica, sino la producciéon de una nove-
dad tedrica que enlaza el potencial emancipatorio del legado de Marx con
las formas (siempre) singulares de las luchas por la liberacién en América
Latina.

De Maridtegui ha quedado la inmensa tarea politico-cultural de la
revista Amauta, asi como las batallas organizativas del Partido Socialista
Peruano al interior del Pert, con el Apra de Victor Haya de la Torre, pero
también con la Internacional Comunista, especialmente con su seccién
latinoamericana hegemonizada por la linea de Vittorio Codovilla, refe-
rente del comunismo argentino y hombre fiel a los dictados de Moscu. Sin
recorrer esta intensa trama histérica —por demds conocida y reivindi-
cada como momento fundante del marxismo latinoamericano, al menos
de unas décadas a esta parte—, podemos sefialar algunas sugerencias de
Mariategui que nos reenvien a la necesidad de pensar desde las encrucija-
das, no desde la imitacion ni desde la pureza. Innumerables veces citada,
la nota editorial de Amauta de septiembre de 1928, redactada por Maria-
tegui (1990: 249), afirmaba: “No queremos, ciertamente, que el socialismo
sea en América calco y copia. Debe ser creacion heroica”

La propia trayectoria vital de Mariategui nos enfrenta a la relacién
entre América Latina y Europa como clave del problema. Su largo viaje por
Europa en los albores de la década de los veinte fue, segtin su propio testi-
monio, condicién de posibilidad para el descubrimiento de los problemas
americanos, al tiempo que constituye su momento de mayor intensidad
en materia de formacion socialista. Se entrelaza asi, en su figura, una clave
marxista de interpretacion del mundo con una conviccién de la necesidad

8 Por traduccion entendemos una operacion de lectura teorica, que implica al mismo tiem-
po la trasposicion de conceptos entre geogratias diversas y la produccion de una novedad
tedrica en el encuentro entre conceptos y realidades. De este modo, la traduccién no es la
apropiacién de un cuerpo tedrico ya constituido, sino la condicién de su desarrollo. He-
mos trabajado este problema a propdsito de las contribuciones de José Aric6 al marxismo
latinoamericano en un texto previo (Cortés, 2015).
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de situarla histéricamente. Ya en textos de la primera mitad de los afios
veinte, es posible encontrar inquietudes mariateguianas en esta direccion,
en buena medida inscritos en los debates americanistas que atravesaban a
la intelectualidad de toda la regidn, aunque planteados desde un lugar de
enunciacion fuertemente politico. Desde alli, Mariategui se interroga acer-
ca de los problemas en la constitucion de las naciones latinoamericanas
como base de los dilemas regionales, deslizando incluso criticas a formas
mas retdricas o abstractas de presentacion de una supuesta unidad, ya sea
ella americana, latinoamericana o hispanoamericana. Es asi como pode-
mos encontrar, como lo vimos con Fernando Ortiz, un reconocimiento
que es también una critica de los planteos realizados a la manera de José
Vasconcelos:

La fe de América en su porvenir no necesita alimentarse de una artifi-
ciosa y retdrica exageracion de su presente. Esta bien que América se
crea predestinada a ser el hogar de la futura civilizacion. Esta bien que
diga “Por mi raza hablara el espiritu”. Estd bien que se considere elegi-
da para ensefar al mundo una verdad nueva. Pero no que se suponga
en visperas de reemplazar a Europa ni que se declare ya fenecida y
tramontada la hegemonia intelectual de la gente europea (Mariategui,
1960: 24).

Mariategui parece prevenirse de las alternativas catastrofistas que la
crisis de la cultura europea de posguerra —entonces circulaba la nocién de
“decadencia’, popularizada por el libro de Oswald Spengler (1966)— esti-
mula en algunas zonas del pensamiento latinoamericano. De este modo,
si existe un pensamiento francés o aleman, es dificil decir lo mismo de un
pensamiento “hispanoamericano” Asi como las naciones estan en proceso
formativo, el espiritu latinoamericano también, lo que hace de este tltimo,
segun Mariategui, una rapsodia compuesta con motivos y elementos del
pensamiento europeo. No implica ello que no exista singularidad en esta
“rapsodia’, pero Mariategui parece sugerir aqui, la idea de una cultura la-
tinoamericana como intento permanente por llenar un vacio constitutivo
contra toda pretension de unidad. En 1924 encontramos que su reflexion
sobre lo nacional en Peru se basa, precisamente, en que la supuesta “perua-
nidad” que se invoca para rechazar ideas fordneas no es sino un mito de
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consecuencias politicas posiblemente reaccionarias. A lo sumo —afirma el
Amauta—, la Conquista, destruyendo la cultura incaica, se llevd consigo
“la tinica peruanidad que ha existido” (Mariategui, 1970: 26). Luego de ello,
habra que vivir en didlogo con el mundo europeo y proceder a su apropia-
cion creativa y productiva.

Prueba de que ello acontecia en los ricos afos veinte es la coinciden-
cia manifiesta de Mariategui con Borges —otra vez— y un articulo suyo, en
la revista argentina Martin Fierro, que desplegaba una rotunda respuesta
a la pretension de la publicacion espafola La Gaceta Literaria de que se
reconozca a Madrid como “meridiano intelectual de Hispanoamérica”. Al
respecto, Mariategui (1960: 117) dice:

Borges tiene cabal razoén al afirmar que Madrid no nos entiende. Sdlo
al precio de la ruptura con la Metrépoli, nuestra América ha empe-
zado a descubrir su personalidad y a crear su destino. Esta emanci-
pacion nos ha costado una larga fatiga. Nos ha permitido ya cumplir
libremente un vasto experimento cosmopolita que nos ha ayudado
a reivindicar y revalorar lo nuestro, lo autéctono. Nos proponemos
realizar empresas mas ambiciosas que la de enfeudarnos nuevamente
a Espana.

El cosmopolitismo como via para el descubrimiento de “lo nuestro”
constituye un tépico recurrente de la obra de Mariategui y sustenta, de al-
gun modo, su alquimia en la articulacién entre marxismo y realidad nacio-
nal. De alli que su ideario revolucionario no sélo no excluye las tradiciones
nacionales, sino que se postula como una forma posible de realizarlas: “No
existe, pues, un conflicto real entre el revolucionario y la tradicion, sino
para los que conciben la tradiciéon como un museo o una momia. El con-
flicto es efectivo s6lo con el tradicionalismo. Los revolucionarios encarnan
la voluntad de no petrificarse en un estadio, de no inmovilizarse en una
actitud” (Mariategui, 1970: 119).

Antes de pasar al ultimo apartado de este capitulo, cabe traer una
ultima figura mas que sugerente para continuar con las preguntas en torno
a la colocacién singular del marxismo latinoamericano. Se trata del poeta
brasileio Oswald de Andrade. En el mismo afio 1928, en el que Maria-
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tegui invocaba un socialismo que no fuera “calco y copia’, sino “creacion
heroica’, Oswald de Andrade publicaba el primer nimero de la Revista de
Antropofagia, firmando bajo el seudénimo de “Marxilar”: hay que prestar
especial atencion a esta palabra, pues ensambla la figura de Marx con la
funcion fisioldgica del maxilar, revelando asi una pretensién de actuali-
zar el mito de la antropofagia, pero agregandole la inquietante presencia
de Marx. La antropofagia provee el acto de deglucién del enemigo como
modo de pensar la cultura latinoamericana, pero es un acto de devoracion,
muy diferente del desprecio. En la devoracion antropofagica se mastica al
enemigo para tomar de éllo que sirve y descartar lo que no. La presencia de
Marx en el acto sugiere, no obstante, que hay incluso un horizonte comun
con el enemigo a masticar, que esa cultura europea no es totalmente otra,
pero que en todo caso requiere ser masticada y, sobre todo, desplazada de
toda imagen de jerarquizacion superior. Quiza bajo el signo de la emanci-
pacién que trae Marx, la antropofagia puede ser entendida como un acto
de usurpacion, de desconstruccion del enemigo y reconstruccion, con sus
trazos, del singular horizonte latinoamericano.

De hecho, el primer numero de la revista trae consigo el Manifiesto
antropéfago, que declara el derecho a la emancipacién latinoamericana a
partir de su historia de luchas, que, sin embargo, no puede desconectarse
del todo de las luchas europeas: “Queremos la Revolucion de los Indios
Caribes. Mayor que la Revolucién Francesa. La unificacién de todas las
revueltas eficaces en la direccion del hombre. Sin nosotros, Europa ni si-
quiera tendria su pobre declaracion de los derechos del hombre” (Andra-
de, 2008: 40). Formulaciéon que podria solaparse comodamente con lo que
hemos dicho de la presencia de las luchas haitianas en la Fenomenologia de
Hegel. Uno de los mayores lectores y comentadores de Andrade, Haroldo
de Campos, en un cldsico texto refuerza el sentido de didlogo critico con
Europa que entrana la intervencion del poeta: Europa ya no puede pensar-
se sin “la contribucion cada vez mas avasallante de la diferencia aportada
por los voraces barbaros alejandrinos” (Campos, 2000: 18). Una vez mas,
hay un sentido universal del cual América Latina participa, acaso en la
btsqueda del modo de hacerlo con su propia lengua y en una aspiracién
liberadora. Al decir de Haroldo de Campos, de un modo ciertamente bor-
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giano, se trata de la participacion en la escritura del “mismo e inconcluso
poema universal”. Después de todo lo dicho hasta aqui, es claro que esta
escritura universal debe ser pensada en su heterogeneidad y no bajo la idea
del progreso y la modernidad. Alli se cifra la posibilidad de salir del dilema
original/copia y desplazarse hacia un movimiento de apropiacion selectiva
para una escritura propia con preocupaciones universales.

Con el titulo de este apartado nos referimos a un texto de Silviano
Santiago (2000) de inicios de los afios setenta, que ubicaba “el entrelugar
del discurso latinoamericano” en ese espacio aparentemente vacio, donde
se sitia un modo de enunciacién que no solamente no es original ni copia,
sino la ruptura de ese modo de concebir los discursos. Como en el Menard
de Borges, la comodidad de la distincion entre el primer texto y el segundo
se descompone, devolviéndonos a una trama de permanentes encrucija-
das que, si bien encuentran efectos culturales y simboélicos de dominacion,
se resisten necesariamente a cualquier remision a un origen desde el cual
conjurar la situacion de subalternidad a la que la region estd sometida. Nos
dice Santiago (2000: 67): “La mayor contribucién de América Latina a la
cultura occidental viene de la destruccion sistematica de los conceptos de
unidad y de pureza”.

La ideologia de la novedad

De Mariategui y Andrade a nuestra época encontramos innumerables
contribuciones del marxismo latinoamericano a las grandes preguntas en
torno a la emancipacion, que recortan transversalmente el mundo de las
reflexiones tedricas con el de los grandes acontecimientos politicos, en un
movimiento circular. No es aqui el lugar para listarlas, pero si para sostener
con conviccion que todo pensamiento critico del presente necesita nutrirse
de aquellas, porque, asi como los problemas actuales son siempre composi-
ciones de diversas capas de tensiones y contradicciones, también las herra-
mientas con que nos confrontamos con los dramas de nuestro tiempo pre-
cisan recuperar los modos en que problemas similares fueron abordados.
Toda nueva realidad es, finalmente, un conjunto de cuestiones quiza no
tan nuevas, pero que se ordenan de un modo diferente. Por eso, la opcién
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consiste en inscribirse dentro de una tradicion, aun con la responsabilidad
de marcar matices y diferencias, o contribuir al olvido del pasado.

En este sentido, debemos hacer nuestros y actualizar los grandes
aportes de las teorias de la dependencia, interesadas en los problemas de
las relaciones internacionales de poder, desde una perspectiva latinoame-
ricana, y atentas a las realidades desiguales y heterogéneas que componen
el capitalismo global. Quiza haya alli claves para pensar las nuevas formas
de dependencia y sujecién en la era neoliberal. Del mismo modo, la Re-
volucién cubana no solamente implicé un gran acontecimiento politico,
sino que trajo consigo una cantidad de reconsideraciones estratégicas y
tedricas para el marxismo latinoamericano y el marxismo en general. Lo
mismo podemos decir del acceso al poder de la Unidad Popular en Chile,
que implic6é una multiplicacion de ecos de discusion en torno a la relacion
entre socialismo y democracia, tanto en América Latina como en Europa.
Incluso Agustin Cueva nos recuerda que en los afios que transcurren entre
la muerte de Mariategui y el acceso al poder de Fidel Castro —que sue-
le identificarse como un oscuro momento de sumisién a los dictados de
Moscti— la cultura comunista latinoamericana florece en multiples figuras
cruciales de la historia de la region: Pablo Neruda, César Vallejo, Nicolas
Guillén, Jorge Amado u Oscar Niemeyer, constituyendo un movimiento
intelectual “que bien podria considerarselo como el fundamento de toda
la cultura moderna latinoamericana” (Cueva, 2007). Aunque no podemos
saberlo adn, acaso los procesos politicos criticos del neoliberalismo en la
region, aquellos que se iniciaron en el cambio de milenio y que volvieron a
instalar una agenda latinoamericanista puedan ser incluidos entre los mo-
mentos catalizadores de una vitalidad de la region para ofrecer claves de
lectura del problema de la emancipacién en un contexto global notoria-
mente sombrio.

Quisiéramos insistir en que todo esto que hemos traido a colacion
no son sino modos de criticar la temporalidad lineal, de alli que en este
punto no pretendemos sefalar, en términos estrictos, que la propuesta de
Mignolo y el enfoque decolonial sean errados (ya que se podria compartir
esa critica), sino mds bien insistir en que se inscriben dentro de un inmen-
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so esfuerzo que la cultura latinoamericana ya viene haciendo, desde hace
mucho tiempo. Como lo hacen varias de las figuras enunciadas en este tex-
to, y como se ha hecho también al interior del marxismo europeo, lejos de
ser una simple oda al progreso. La posibilidad que entrafan las tradiciones
latinoamericanas no esta solamente en la produccion de un pensamiento
critico a la altura de los desafios de la regién —lo cual, de por si, es mu-
cho— sino en contribuir a una gran problematica universal, como es la cri-
tica de las filosofias del origen que estan necesariamente detras de las filo-
sofias del progreso. Si una realidad es siempre la conjuncién de genealogias
superpuestas y en ultima instancia independientes, debe insistirse tanto en
la critica del progreso como en la critica del origen, y esto vale para el ca-
pitalismo europeo, pero también para la periferia, que tiene que renunciar
asi a una presunta reserva de pureza. Por ello, si tomamos distancia de una
consecuencia ldgica —y filoséfica— de las tesis de Mignolo: en la medida
en que los vicios de la modernidad occidental son concebidos de modo
unilateral e inscritos sin mediaciones en cada una de sus manifestaciones
—por lo demas, manifestaciones también producidas sin mayores com-
plejidades—, como lo son en un mismo nivel el liberalismo, el marxismo
y el cristianismo, se requiere necesariamente acudir a un espacio ultimo,
originario, despojado de estos males, sobre el cual pesa el sefialamiento de
ser el punto de partida para pensar la emancipacion.

Semejante discurso hara sintoma cada vez que intente sobrepasar las
contradicciones con que se topa, y necesitara formular soluciones parciales
e ideoldgicas que permitan continuar. En el libro de Mignolo (2007) asi
sucede con el problema de la lengua. El argumento necesita alejarse de las
tensiones en que incurre al tener que lidiar con la ambigiiedad de las pala-
bras, siempre cargadas de la dominacidon que se combate. El autor no oculta
el rol clave de las lenguas como modos de sujecion, tema particularmente
sensible si aludimos a la conquista de América: “en rigor de verdad, las len-
guas fueron un instrumento clave en el proceso de evangelizacién y lo son
hoy para el desarrollo y la tecnologia” (Mignolo, 2007: 94). El hecho de que
Mignolo y una parte importante de los estudios decoloniales se desarrollen
en universidades norteamericanas seria en este sentido parte del problema,
pero para nosotros, no es de ningin modo el mas importante. Es acaso una
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mas de las dimensiones contradictorias —aunque intensa y muy proble-
matica— de las luchas contemporaneas. Mds grave es para las pretensio-
nes internas de este discurso, cuestion que Mignolo salva respaldado por
una concepcion llamativamente idealista del lenguaje: “no quiero decir que
haya que escribir en swahili o aimara, sino que se podria escribir en inglés y
al mismo tiempo pensar en aimara y desde el aimara” (Mignolo, 2007: 132).

Con lo anterior, seria posible distinguir la idea del modo de decirla,
como si no hubiera una materialidad del lenguaje anterior a la presunta
soberania del sujeto sobre lo que dice. Pero precisamente es lo que aparece
en el titulo mismo del libro. Se nos habla permanentemente de la “idea” de
“América Latina”, con comillas que se repiten sistemdticamente a lo largo
del libro y sirven para mantenerse a distancia de los problemas que entra-
na este nombre. Como sefiala Jacqueline Authier (1984), la distancia que
ponen las comillas permite al sujeto construir el sentido certero de aquello
que no estd entrecomillado: como si el resto del discurso si fuera homoggé-
neo, una vez que expulsé la heterogeneidad a las palabras encerradas entre
las comillas. Por eso, la necesidad de certeza convoca las seguridades que
brinda la remision al origen: la aparicién de sujetos que no habrian sido
contaminados por la heterogeneidad y que por ello son una suerte de ga-
rantia de la emancipacién, que Mignolo opone cruelmente a una “izquier-
da blancoide”, haciendo la ultima operacion de borramiento de tradiciones
con que cierra su libro: ya no se trata de izquierda o derecha, ambas alter-
nativas modernas y eurocéntricas, sino de la opcién decolonial.

Hace algunos afos, Silvia Rivera Cusicanqui (2010) escribié una
critica sobre Mignolo y su corriente, quiza demasiado taxativa en algunas
afirmaciones, pero que da en el punto exacto de lo que queremos decir
cuando afirma: “Al hablar de pueblos situados en el ‘origen’ se niega la coe-
taneidad de estas poblaciones y se las excluye de las lides de la Modernidad.
Se les otorga un status residual y, de hecho, se las convierte en minorias,
encasilladas en estereotipos indigenistas del buen salvaje guardian de la
naturaleza” (Rivera Cusicanqui, 2010). Para Rivera, no se trata de encon-
trar un elemento originario que garantice el potencial liberador de la lucha
indigena, sino de subrayar la capacidad de los indigenas organizados de
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constituirse como sujeto hegemodnico, capaz de llevar adelante un proceso
de transformacion social. Pero el motor del proceso esta —es importante
sefialarlo— en el hecho de que ellos detentan la hegemonia (Rivera tam-
bién usa también la expresion de “capacidad de efecto estatal’, que puede
rastrearse en Gramsci y Zavaleta Mercado) y no en su caracter originario.
Y si lo hacen, es porque emergen como sujetos politicos de una coyuntura
compleja, que reune problemas pasados y presentes, y lo hacen desde una
constitucion politica actual y, al mismo tiempo, sostenida por un tejido de
luchas que se actualizan.

La remision al origen necesita, aunque resulte paraddjico, presentarse
como absoluta novedad. Porque lo que se desplaza o se borra es la densa
trama histdrica de contradicciones que preceden —y en parte explican— el
presente. Es una critica de la temporalidad lineal, pero que no coloca en su
lugar una heterogeneidad de temporalidades superpuestas, o que lo hace
opacando la densidad histdrica que las compone, para conectar al presente
nuevo con el origen absoluto. Contra esta operacion, aqui elegimos otra: re-
unir los trazos de un marxismo heterogéneo —latinoamericano, pero tam-
bién de mas alli— y recuperar un prolifico pensamiento latinoamericano,
que elogia las impurezas y contaminaciones, asumiéndolas como parte de
sus dilemas constitutivos y pulsiones liberadoras. Nada de una reunién de
esta naturaleza puede hacerse, a nuestro juicio, si construimos al marxismo
como un conjunto ya concluido de dogmas y textos candnicos, ademas me-
nospreciado por su presunta identificacion plena con una modernidad que
aparece sin tensiones internas. Por el contrario, si es pensado como un texto
abierto que no solamente puede ser traducido, sino que precisa serlo (segun
Walter Benjamin, un texto es clasico cuando la “traduccién brota del ori-
ginal”), compone a través de sus reescrituras la permanente e irrealizable
—pero por eso imprescindible— utopia de un lenguaje emancipador. Con-
cluyendo con, una vez mas, la sabia ironia de Borges (2007: 280): “El con-
cepto de texto definitivo no corresponde sino a la religion o al cansancio”
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Limitaciones y peligros de los estudios decoloniales:
lecciones del zapatista Luis Villoro'

Gregory Fernando Pappas*

En este ensayo rindo homenaje a uno de los filésofos de la liberacion
mas importantes y, al mismo tiempo, mas ignorados de América Latina:
el mexicano Luis Villoro (1922-2014), al considerar las lecciones que nos
puede ensefiar su filosofia acerca de como encarar las injusticias en el
continente. Villoro siempre ha sido compasivo con las filosofias liberadoras
de izquierda vy, a la vez, le preocupaba el camino que éstas tomaron en
cuanto se desarrollaban como movimientos filosoficos centrados en creen-
cias compartidas o teorias totalizadoras que suponian un poder explicativo
mundial. En efecto, estos movimientos han sido vulnerables a vicios o ex-
tremos que socavaron su promesa liberadora. En este texto, estudiaré algu-
nas de estas tendencias, desde luego preocupantes, que se encuentran den-

! Capitulo basado en un articulo originalmente publicado en inglés por la revista Radical
Philosophy Review, en agosto de 2017, intitulado: “The limitations and dangers of decolo-
nial philosophies. Lessons from zapatista Luis Villoro”

* Gregory Fernando Pappas es profesor titular en el Departamento de Filosofia de la Uni-
versidad Texas A&M vy editor principal de la revista Inter-American Journal of Philosophy.
Correo electrénico: g-pappas@tamu.edu
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tro de la literatura descrita mas o menos como “pensamiento decolonial”
(basado en las obras de Enrique Dussel, Anibal Quijano o Walter Mignolo,
por ejemplo). Después de una breve presentacion de Villoro, tomaré en
cuenta cuatro peligros con los que se enfrentan los estudios decoloniales
como nuevo movimiento filoséfico y explicaré por qué Villoro deberia ser
una voz significante mientras avanza el debate acerca de la descolonizacién
de América Latina.

Luis Villoro y los estudios decoloniales en América Latina

Villoro fue el ultimo miembro en morirse del grupo Hiperién, uno de los
grupos mas distinguidos en la historia de la filosofia latinoamericana. Fue
un filésofo académico consumado, pero particip6 en luchas sociales que
buscaron resolver problemas de injusticia, particularmente en el zapatis-
mo chiapaneco (los detalles exactos acerca de su relacion con este ultimo
aun estan bajo investigacion).” Aunque estaba comprometido con las metas
liberadoras de la mayoria de sus formulaciones, al mismo tiempo Villoro
se dio cuenta de los pasivos de la izquierda intelectual con las injusticias.
La evaluacion temprana que hizo acerca de ella sucedié durante la Guerra
Fria. Trabajos representativos de este periodo son sus escritos ochenteros,
que lidian con la cuestion de la ideologia (Villoro, 1985) y critican tanto el
latinoamericanismo como el marxismo (Villoro, 1995a). Después, en la era
neoliberal, Villoro continué preocupandose por los peligros de la izquier-
da, pero sus escritos sobre el tema fueron mas generalizados. En su obra Los
retos de la sociedad por venir (2007), argumentd que cualquier movimiento
liberador bienintencionado se arriesga a ser contraproducente. Sin embar-
go, Villoro nunca aplic6 o extendid su analisis de manera especifica hacia
el pensamiento decolonial, especie de nueva izquierda (New Left) que se ha
convertido ultimamente en una corriente académica y ha sido desarrolla-
da por miembros de los departamentos de estudios culturales en Estados
Unidos, junto con sus aliados intelectuales més al sur. Esta serd mi labor.

* Académicos latinoamericanos han sabido por mucho tiempo, a través de los trabajos
de Villoro, que el levantamiento zapatista de 1994 lo impresiond profundamente, pero
no es hasta recientemente que el mundo descubrié que Villoro era miembro activo del
zapatismo.
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Lo que ahora es nombrado como “giro” o “proyecto decolonial” forma
parte del pensamiento critico en América Latina, al inscribirse en un movi-
miento histdrico que continua rectificando sus propios anteojos frente a su
origen europeo. Es asi como la realidad sociohistérica del continente es tal
que injusticias no pudieron ser sélo y unicamente analizadas en términos
de clase (como lo hace el marxismo). Nuevas categorias como las de “colo-
nialidad” o “modernidad occidental hegemonica” fueron entonces reque-
ridas para mejorar el entendimiento sobre las injusticias que son el legado
del colonialismo, en otros ambitos de la vida social, es decir, que no s6lo
son estrechamente econdmicas o politicas (por ejemplo, en cuanto al co-
nocimiento).* Si bien dichas categorias —y otras— son las que predominan
en los analisis de los estudios decoloniales, es importante no homogeneizar
un movimiento filoséfico que aun esta en proceso de desarrollo, centra-
do en creencias y metodologias coincidentes.” No obstante, hoy existe un
relativo consenso, a nivel regional y académico, sobre la ocurrencia de un
“giro decolonial” (Maldonado-Torres, 2011) dentro de la filosofia y el he-
cho de que ahora es apropiado caracterizar como decolonial el pensamien-
to o aproximacion de un grupo de teéricos como Enrique Dussel, Anibal
Quijano, Walter Mignolo, Nelson Maldonado-Torres o Ramoén Grosfoguel,
entre otros. No es mi intencién ofrecer aqui una genealogia o descripcion
completa de este “giro” o “proyecto” decolonial, sino que sera suficiente,
para mi propdsito, examinar las suposiciones mas amplias y comunes en la
manera en como ellos se acercan a los problemas de injusticia.®

Los teoricos decoloniales coinciden en algunas suposiciones, inclu-
yendo el uso que hacen de algunas categorias generales como herramientas

* La preocupacion por el legado del colonialismo tiene una larga historia en la filosofia
latinoamericana, mientras que el movimiento decolonial como tal, consciente de si mis-
mo a través de proyectos comunes, publicaciones compartidas y eventos conjuntos, es en
realidad un fenémeno muy reciente.

> Como con cualquier movimiento filoséfico de reciente formacién, existe tanta plurali-
dad y hasta desacuerdos entre sus miembros que tratar de formular alguna declaracion o
esencia tedrica comun parece imposible, y hasta indeseable. Aun asi, existe un hilo comtn
que unifica a los decoloniales y los distingue de los demas.

¢ Al igual que con cualquier otro “giro” en la filosofia, ha habido diferentes explicaciones
y algin desacuerdo para establecer los limites histéricos y tedricos exactos del giro deco-
lonial.
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favoritas para el analisis, asi como en su aproximacion general a problemas
de injusticia en las Américas. A pesar de sus diferencias, la mayoria de
ellos definitivamente comparte un sentido acerca de lo que es el problema
central y la direccién en la que deberfamos buscar una posible solucién.
Maldonado-Torres (2011: 2) lo admite: “El giro decolonial no se refiere a
una escuela teérica individual, mas bien indica una familia de posiciones
diversas que comparten una perspectiva de la colonialidad como un pro-
blema fundamental en la época moderna (al igual que la posmoderna y la
de la informacién), y de la descolonizacién o decolonialidad como deber
necesario que permanece incompleto”. Asi, los tedricos decoloniales se pre-
sentan como si estuvieran llevando el tema de la descolonizacién —como
nuevo sinénimo de liberacion— hacia criticas sistematicas y de gran alcan-
ce, en contra del dominio europeo y estadounidense, asi como del liberalis-
mo moderno, entendido como ideologia colonial que ha ocultado las voces
latinoamericanas. Asimismo, interpretan recientes movimientos indigenas
como evidencia de que su aproximacion tiene relevancia, vigencia y futuro.

Si bien el pensamiento decolonial aporta con respecto a la izquierda
anterior, al recalcar la importancia del legado colonialista en las Américas,
sacaso este aporte lo hace inmune a los errores o excesos que preocupa-
ban a Villoro acerca de la vieja izquierda? Mi argumento busca demostrar
que los estudios decoloniales, efectivamente, si resultan vulnerables a los
mismos vicios de pensamiento, siempre y cuando compartan las siguientes
caracteristicas comunes: 1) empezar desde una perspectiva global tedrica y
una gran metanarrativa histérica acerca de la injusticia; 2) basarse en una
nocioén inflada de la ideologia, mediante barémetros teéricos del bien y el
mal; 3) centralizar su proyecto filosofico en creencias o ideas compartidas;
y, 4) adoptar o usar el pensamiento indigena “hablando en nombre de”
los oprimidos, de manera ventrilocua. Los siguientes apartados estudiaran
por qué cada una de estas caracteristicas genera la posibilidad de diversas
limitaciones y peligros, incluyendo los riesgos de la simplificacion excesiva,
la ceguera, el reduccionismo, el dogmatismo y la corrupcion intelectual. En
cada caso, demostraré en qué puntos Villoro y sus contemporaneos decolo-
niales convergen y dénde toman caminos diferentes. De los cuatro peligros
presentados, retomo de Villoro los tres primeros, de manera directa, y s6lo
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afiadi el ultimo, mismo que, a pesar de ser compatible con su perspectiva,
no se encuentra explicitamente formulado en sus trabajos.

El problema de una gran metanarrativa histdorica

Un punto fuerte de la filosofia latinoamericana radica en su compromiso
con el contexto y su resistencia a basarse en universales occidentales. Mar-
ca diferencia al encarar problemas de injusticia. La aproximacion latinoa-
mericana compartida tanto por los estudios decoloniales, como por la obra
de Villoro, puede ser contrastada con el acercamiento atomistico a dichos
problemas, que enfatiza la particularidad de una injusticia al ignorar su
historia y, por lo general, su relacién con otros fenémenos o causas estruc-
turales, lo que representa una falta de apreciacion de las relaciones mas
amplias que unen eventos individuales con problemas sistémicos, al tener
una historia larga y un alcance mayor. La perspectiva de Villoro y de los
estudios decoloniales no tiene entonces nada que ver con esta aproxima-
cién atomistica, desarrollada para ocultar opresiones. Al contrario, insiste
en tomar en serio las injusticias estructurales y su historia. Sin embargo,
existen diferencias importantes entre la primera y los segundos.

En efecto, estos ultimos se ven a si mismos rectificando los puntos
ciegos de otras filosofias liberadoras, al atribuirse un poder explicativo mas
amplio porque presentan una gran narrativa, desde una perspectiva global,
en la que la clase, la raza y el género son involucrados en la historia larga de
los oprimidos de América Latina. Aqui es donde el contraste con Villoro
resulta instructivo, pues él no comparte la misma aproximacién metodold-
gica hacia las injusticias denunciadas por los estudios decoloniales.

En la segunda carta que dirige al subcomandante Marcos, Villoro
(2015: 105) escribe: “la marginalidad y la injusticia nos obligan a partir de
la percepcidn de la injusticia real para proyectar lo que podria remediarla”
El filésofo argumenta a favor de una via “negativa” hacia la justicia, siendo
el nucleo de su propuesta diferente al de la via teérica mas comunmente
usada por filosofias de la justicia (empezando por la de John Rawls). Se tra-
ta de entender la justicia desde su ausencia, es decir, desde las experiencias
concretas de la injusticia, de gente particular sufriendo en un lugar y tiem-
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po determinados. El punto de partida apropiado no radica entonces en una
gran metanarrativa que asume una perspectiva universal y suele ocultar
injusticias, sino en situaciones concretas como problematicas de injusticia
0, como dice Villoro, en la experiencia de un sufrimiento vivido que es
una injusticia. El filésofo se basa, por ende, en una descripcion genérica de
experiencias personales directas de exclusion, y no en unas abstracciones
comunes en filosofia. Como dice, “no se trata de un rechazo general (yo
como un trabajador o mujer en cualquier sociedad) sino de una relacién
vivida en el seno de una sociedad concreta” (Villoro, 2007: 22). Asimismo,
los sentimientos de injusticia son experimentados como exclusion forzada
que puede ser de diferentes tipos y grados, usualmente vinculados con al-
guna diferencia. Villoro presenta descripciones fenomenologicas de estas
experiencias, prestando atencion a circunstancias historicas particulares,
antes de comenzar a especular sobre posibles causas globales. Es asi como
él basa su esfuerzo filosofico orientado a defender los derechos de los pue-
blos indigenas, por ejemplo.

Observemos ahora como se diferencia el punto de partida de Villoro
de la aproximacion decolonial, la cual suele ser tedrica, abstracta y global
en su enfoque. Reaccionando al paradigma hegemonico eurocéntrico que
disfraza injusticias al presentarse como punto de vista universal, los estu-
dios decoloniales enfatizan que nuestro conocimiento siempre es situado,
spero situado dénde? El contexto en el que el conocimiento esta ubicado,
al igual que las injusticias que éste aspira a diagnosticar, son usualmen-
te descritos como estructuras del poder (jerarquias globales) localizadas
dentro de un contexto geopolitico (sistema-mundo). En consecuencia, los
estudios decoloniales determinan que los latinoamericanos piensan desde
una realidad histérica y social particular, pero entendiéndola como parte
de la periferia de un orden global.

La tendencia a favorecer este punto de partida tedrico y gravitar ha-
cia perspectivas globales de injusticia entre los decoloniales proviene de
la influencia de los analisis econdmicos de la teoria de la dependencia y el
sistema-mundo (Grosfoguel, 2007). Sin embargo, esta influencia clave no
es reconocida como tal. Se trata de una manera general de pensar acerca
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de problemas de injusticia, que irébnicamente tiene origenes europeos. En
efecto, en el pensamiento sociopolitico de Europa existe una larga tradi-
cién que parte de injusticias de la sociedad entera y ha persistido a través
del tiempo, en la que el deber de la filosofia politica consiste en detectar
y diagnosticar la presencia de injusticias histéricas en situaciones parti-
culares. Asi, la teoria critica de hoy ha heredado una aproximacion de la
filosofia social caracteristica de la tradicion europea, la cual retrocede hasta
Rousseau, Marx, Weber, Freud, Marcuse y otros. De acuerdo con Roberto
Frega (2014), esta tradicion entiende a la sociedad como intrinsecamente
enferma, con un malestar que requiere adoptar una actitud histdrica-cri-
tica para poder entender cdmo esta patologia sistémica afecta situaciones
concretas. En otras palabras, esta aproximacion asume que:

una critica filosofica de situaciones sociales especificas solo puede ser
realizada con la suposicion de una critica completa y mas amplia de la
sociedad en su totalidad: como critica del capitalismo, la modernidad,
la civilizacion occidental, o la racionalidad en si. La idea de la patolo-
gia social sdlo se vuelve entendible contra el fondo de una filosofia de
la historia o de una antropologia del deterioro, segtin la cual las distor-
siones de la vida social actual son sélo las consecuencias inevitables de
procesos historicos antiguos (Frega, 2014: 6).

Para los estudios decoloniales, la enfermedad padecida por América
Latina es la hegemonia global —politica, militar, econémica y cultural—
de Occidente, primero via Europa y luego los Estados Unidos, transmitida
bajo la filosofia de la Ilustracion, con Europa transportando la mision ci-
vilizatoria. Por ejemplo, Vallega (2014: 3) afirma que “América Latina ha
sufrido y continta sufriendo bajo la modernidad occidental hegemonica
y su sistema del poder y conocimiento”. En contraposicién con lo anterior,
Villoro creia que, a principios del siglo xx, una de las ideas modernas que
heredamos y ahora debemos cuestionar es la de las “explicaciones globales”,
debido a que “las ideologias generales caen en el totalitarismo del pensa-
miento” (Villoro, 1993).

Pienso que la cautela de Villoro es justificada y puede ser extendida
a los estudios decoloniales. Claro es que la teoria de un gran mal histérico
y una enfermedad sistémica en las Américas puede tener la apariencia de
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un poder explicativo sumamente atractivo, al mismo tiempo que propor-
ciona una gran comodidad tedrica, ;pero en dénde nos paramos cuando
empezamos con estas inmensas metanarrativas historicas? ;Como es que
esto no equivale a una visién global de la historia? Existe el riesgo de caer
en otra forma de universalismo, uno invertido, de manera muy paraddjica.
Ademas, otro peligro radica en que estas grandes teorias, por abarcar
demasiado, se vuelven infalsificables, es decir, carentes de fundamentos
empiricos contrastables.

En cualquier caso, la busqueda de una explicaciéon comprensiva y
una gran narrativa histdrica corre el riesgo de no capturar la particularidad
histérica concreta de las injusticias actuales en su pluralismo, complejidad
y singularidad. Cuando empezamos desde el nivel mas amplio de la globa-
lidad y la “historia grande”, como suelen hacerlo los estudios decoloniales,
acecha el peligro de la simplificacién, que a su vez incentiva cierta ceguera
acerca de algunas injusticias actuales. Al consultar investigaciones recien-
tes y rigurosas, realizadas por historiadores y antropoélogos sociales, uno
puede confirmar lo que muchos saben simplemente por vivir en América
Latina: la mayoria de las injusticias son tan complejas que cualquier expli-
cacion simple merece la sospecha de ser solamente una ilusion.

Si el marxismo, ain dominante en el pensamiento critico latinoa-
mericano cuando escribia Villoro, constituy6 una herramienta que result6
no ser lo suficientemente sensible a las realidades concretas del continen-
te —como modelo con pretensiones universales que encontré dificultades
para enfrentar ciertas situaciones particulares de injusticia—, los estudios
decoloniales, mas alla de sus criticas antimarxistas, no parecen haber aban-
donado o cuestionado un punto de partida metodoldgico similar. Como
consecuencia, las teorias decoloniales a veces son presentadas con la mis-
ma pretension de ofrecer un diagndstico universal sobre los problemas so-
ciales.

Tal vez una aproximacion mas pluralista y sensible al contexto po-
dria evadir algunos de los peligros presentados. Aqui es donde es util el
contraste con Villoro, quien era también critico de los mismos conceptos
denunciados por los estudios decoloniales, como el eurocentrismo, la mo-



LIMITACIONES Y PELIGROS DE LOS ESTUDIOS DECOLONIALES / 183

dernidad o el liberalismo. Sin embargo, cuando él asume una perspectiva
histérica reflexiva acerca de estas enormes categorias, bastante grumosas,
existe una diferencia en la manera como lo hace. Villoro sujeta su analisis
a la actualidad de la situacion local, es muy especifico acerca de cuales as-
pectos particulares de la modernidad y el liberalismo son problematicos,
y no tiene una categoria central de analisis, a diferencia de la colonialidad.
En cambio, para la mayoria de los teéricos decoloniales, el legado del co-
lonialismo es cardinal y la situacién de los oprimidos debe ser analizada
en relacion con una narrativa global de la modernidad o el sistema global
capitalista, donde Europa ocupa el centro. De esta manera, el “proyecto”
decolonial esta centrado en detectar manifestaciones plurales de una do-
minacién singular cambiante —como patologia social— que habria em-
pezado en 1492. Ahora entiende la liberaciéon como descolonizacion, para
deshacer la colonialidad y afirmar lo que ha sido “ocultado por la hegemo-
nia occidental moderna epistémica” (Vallega, 2014: 10).

A diferencia de lo anterior, en el centro de la aproximacion de Villoro
se encuentra la liberacion de la dominacion, la cual presenta causas plura-
les, contextuales y, por tanto, demasiado complejas para ser articuladas o
encuadradas en una teoria general de la dominacién. Para Villoro, la libe-
racion es un evento local. La complejidad de los problemas concretos no
puede ser completamente capturada ni por nuestras mejores narrativas ni
por categorias histdricas y globales de origen académico, por lo que inves-
tigar la historia de una injusticia sistémica sélo debe servir para facilitar el
andlisis de una injusticia actual, Unica y definida por el contexto. Dicho de
otro modo, si la injusticia es una enfermedad, entonces la aproximacion de
Villoro asume como su enfoque principal diagnosticar y tratar la enferme-
dad en su estado particular y actual, y no alguna patologia global o fuente
transhistorica de injusticia.

Podria contraargumentarse que categorias como “jerarquias globa-
les”, “supremacia blanca” o “colonialidad” representan herramientas con un
significado global que identifican mds dreas de la vida de la gente y situa-
ciones de injusticia que los conceptos de clase o género. No obstante, a pe-
sar de su alcance o potencial explicativo, no son mds que categorias usadas
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para hacer una referencia, una simple mencion a las injusticias, de manera
abstracta, sin sustento en la realidad de las situaciones concretas. ;Por qué
insistir tanto en este punto? Porque en las actuales situaciones de injusticia
en América Latina no sdlo hay historias entrelazadas de supremacia blan-
ca, explotacion capitalista y patriarcado, también existen eventos unicos,
paises diferentes con culturas diversas y circunstancias locales, al igual que
una gran variedad de agentes involucrados, donde intervienen gobiernos,
corporaciones, comunidades e individuos particulares. Con todo esto no
queremos caer en relativismos, sino mas bien subrayar la complejidad del
asunto.

Independientemente de cuanto puede explicar una teoria global de
la dominacion que se centra en la colonialidad, es razonable preocuparse
por qué es lo que excluye y cuestionar su capacidad para apoyar realmente
a las victimas de injusticia. Tales teorias pueden producir un analisis que,
aunque contenga verdad, ofrece muy poco en términos de diagnosticos y
soluciones mas especificas. En este caso, si la colonialidad busca explicar
como la raza y el género se han convertido en la base de la clasificacion
social en las Américas, queda por saber como esta categoria funciona en la
realidad de contextos particulares o eventos injustos. Podemos decir todo
lo que queramos sobre el hecho de que los oprimidos viven bajo estruc-
turas de poder localizadas en jerarquias globales y un sistema mundial,
sin lograr capturar ddnde realmente estdn ellos. Puede resultar importante
saber como es que la gente fue clasificada conforme a una matriz colonial
de poder, pero sélo en la medida en que eso nos ayude a investigar casos
actuales de injusticia. Es mas, no es nada obvio cdmo es que el uso de una
sola categoria, basada en un prisma monocausal, ayuda a aliviar los males
particulares de situaciones concretas de injusticia definidos por su contex-
to. Uno podria responder que mis preocupaciones estan fuera de lugar y
que no se trata de hacer trabajo social, pero tampoco se trata de producir
filosofias carentes de toda utilidad practica.

Una manera para evadir el reduccionismo es enfatizar, como lo ha
hecho Ramoén Grosfoguel (2008), que la colonialidad no es mas que un
“principio organizativo’, un concepto util que nos hace ver algo que no
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podriamos ver sin ello. Es util siempre y cuando nos deje reconocer que,
por debajo de los avances de la liberacién del colonialismo politico, pueden
permanecer relaciones y estructuras coloniales injustas que necesiten ser
encaradas. Aunque la utilidad del concepto es innegable, como principio
organizativo tiene limitaciones y corre peligros. Puede ser demasiado es-
trecho porque nos hace ver formas de dominacién que se originaron sola-
mente desde una historia particular, en la que el capitalismo, sostenido en
la clasificacién racial, constituye su base econémica. Sin embargo, la limi-
tacion mas obvia radica en la posibilidad de que el concepto sea demasiado
amplio, siempre y cuando agrupe la historia de paises y gentes con dife-
rentes historias, sometidas a diferentes tipos de explotacion, y no siempre
por parte de los mismos colonizadores. El rumbo por el cual los estudios
decoloniales han viajado en los ultimos afios indica mas bien la tendencia a
agrupar. Por ahora estamos en un punto donde hay colonialidad del poder,
el ser y el saber. Maldonado-Torres (2007: 243) lo llama “la matriz” y los
“patrones antiguos del poder que surgieron a consecuencia del colonialis-
mo, pero que definen la cultura, la labor, las relaciones intersubjetivas, y la
produccién del conocimiento”. Mignolo se refiere a ello como una “estruc-
tura del manejo y la dominacién” que sigue extendido y dentro de todos
los dominios (Mignolo, 2005: 7). De esta manera, el concepto comienza a
parecer como si no tuviera externalidad o limites. ;Qué sigue? ;Qué mas
cabe alli? De no definirse del todo, existe el riesgo de que la colonialidad,
paraddjicamente, colonice las otras categorias de andlisis de la filosofia la-
tinoamericana.

Los peligros de una nocion inflada de “ideologia” y los
bardmetros tedricos del bien y el mal

Villoro era compasivo con respecto a la direccidon en la que se encaminaban
el latinoamericanismo (por ejemplo, con su maestro Leopoldo Zea) y el
marxismo (con Adolfo Sanchez Vazquez), pero, al mismo tiempo, se preo-
cupaba por los excesos y los vicios en los que ambos caian al momento de
convertirse en movimientos filoséficos. Examinemos algunas de estas pre-
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ocupaciones y la medida en que los estudios decoloniales podrian ser pro-
pensos a ellas conforme sigan desarrollandose como proyecto filoséfico.

El pensador mexicano desarrollé una teoria sofisticada sobre la na-
turaleza de la ideologia. Investigé la historia del concepto dentro de la fi-
losofia y, mds importante aun, la funcién de las ideologias en la historia
de México (Villoro, 1950). Admiraba a la izquierda marxista por demos-
trarnos que cualquier filosofia de la liberacidon seria necesita estudiar la
cuestion de la ideologia. Sin embargo, Villoro se preocupaba por la manera
en que la izquierda se habia dirigido hacia el “panideologismo’, es decir,
hacia una tendencia totalizante de ver todas las creencias como ideologia,
promoviendo hasta las peores actitudes, como “la polarizacién de todas las
creencias. Cada creencia es vista a través del prisma del interés de clase y
la funcion politica a la que sirve. Nada escapa de esta perspectiva” (Villoro,
1995a: 163), siendo el peligro de esta ultima el reduccionismo, equivalente
a una perspectiva estrecha de la riqueza de la experiencia vivida, en la que
la religion, el arte, la moral y la ciencia son objetos de constante sospecha,
como formas de ocultamiento de alguna agenda politica 0 mantenimiento
de una relacién de poder. Asi, Villoro muestra que este panideologismo
ha sido la tendencia de la izquierda, como consecuencia parcial de una
concepcion amplia de la ideologia como conjunto de creencias condicio-
nado por el interés de la clase social de pertenencia. Al contrario, el fildsofo
explica que se trata de una concepcidn inutil, en el sentido de que, hasta
cierto punto, todas las creencias son condicionadas socialmente o sirven el
interés de algiin grupo. Este entendimiento de la ideologia no es util para
detectar ideologias y motiva el argumento falaz segtin el cual debemos en-
terarnos del grupo social al que pertenecen los fildsofos para averiguar los
motivos ocultos que cimientan sus teorias y determinan, en ultima instan-
cia, su verdad o falsedad.

Para Villoro, estos vicios intelectuales suelen ser acompafniados por
otras perniciosas dicotomias totalizantes, como, por ejemplo: “todas las
creencias, de cualquier tipo, necesitan ser sometidas a una condena total
o a la absolucion [...] en praxis, uno esta o del lado del opresor o de los
oprimidos [...] si algunas creencias de un individuo son ideolégicas, en-
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tonces el resto también debe de ser ideoldgico” (Villoro, 1995a: 163). En-
tre algunos intelectuales, estas tendencias se alimentan entre si y, en poco
tiempo, incluso pueden provocar la intolerancia y el cierre a cualquier otra
perspectiva sobre problemas actuales. Cualquiera puede sucumbir a estos
vicios, pero Villoro (1997) plante6 que los tipos de explicaciones globales,
comunes en los tiempos modernos, que justifican alguna perspectiva po-
litica totalizante acerca del mundo, son mds vulnerables a estos excesos.
Admiraba al marxismo cuando era una herramienta util para la critica y
la liberacion local, pero era critico de los marxistas que la extrapolaban
para convertirla en una explicacion totalizadora de todos los problemas y
aspectos de la vida. Cualquier filosofia, sin importar que tan perspicaz o
disruptiva sea del statu quo, se encamina hacia la ideologia cuando “ya no
es una reflexion critica de las creencias aceptadas y es una presentacion de
doctrinas en oposicion a todas las otras filosofias” (Villoro, 1997: 165), es
decir, cuando se convierte en un “-ismo”.

Si bien los estudios decoloniales aun no han alcanzado hacerse de un
“-ismo” (que seria “decolonialismo”) —al menos en la lengua espanola—,
la critica anterior de Villoro puede aplicarse a ellos. Para s6lo mencionar
un ejemplo, es asi como Enrique Dussel interpreta a ideas y filésofos como
condicionados o determinados por un contexto sociopolitico, porque
siempre ocurren dentro de un contexto de praxis entendido como “la to-
talidad estructural de acciones humanas de un grupo, clase social o comu-
nidad histérica [...] hasta en el caso de los filésofos mas grandes, es impo-
sible evadir una parte significante de ‘contaminacién’” ideolégica” (Dussel,
1980: 159). Por lo tanto, la filosofia siempre se encuentra involucrada con
una ideologia.

Ahora bien, para Villoro, tener una nocién inflada de ideologia no es
tan preocupante como una aproximacion que no es lo suficientemente sen-
sible al contexto. En su opinion, lo que convierte a algo en ideologico es su
aspecto injustificado y su funcién maliciosa de ocultar o perpetuar la do-
minacién (Villoro, 1985: 28-29). Teniendo en cuenta ambas condiciones, y
basandose en una investigacion critica mas rigurosa y sensible al contexto
histérico, él creia que la izquierda podria evadir la tendencia simplista de
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condenar ciertas ideas como si fueran siempre ideoldgicas y estuvieran al
lado de la dominacién; por ejemplo, como versiones del marxismo que
identifican la dominacion exclusivamente con el capitalismo, o del latinoa-
mericanismo que asumen de manera simplista que el origen europeo de las
ideas las hace sospechosas o malas.

El analisis histérico permiti6 a Villoro entender que la relacion actual
entre ideas y dominacién o liberacidén es compleja y ambigua. Por eso fue
critico de la tendencia de los intelectuales de izquierda a juzgar lo que es
liberador o lo que se encuentra del lado de la dominacién, con base en el
contenido de las creencias y no en su funcion histérica en un momento
particular. Por ejemplo, Villoro presencié en México el legado de las ideo-
logias coloniales espaiolas, cuyo contenido estaba mutando —a veces bajo
el mismo nombre de unidad racial o nacional, y en otras ocasiones, en
nombre de ideales mas finos, como la libertad, la igualdad y hasta la demo-
cracia—, pero siempre sirviendo a los intereses particulares de diferentes
élites, en distinto momentos y regiones de México.

Para Villoro, un estudio serio de las ideologias necesita ser lo mas
especifico posible con respecto al tiempo y el lugar. Por el contrario, la bus-
queda de barémetros tedricos del bien y el mal a nivel global y a través de la
historia, deberia ser sometida a la sospecha critica. Incluso puede que sea
en vano, ya que la funcién ideoldgica actual de un concepto/categoria no es
siempre determinada por sus usos pasados o por el propésito original para
el cual fue disefiado. Puede que una distincidn creada para oprimir funcio-
ne de otra manera o presente aspectos diferentes en contextos sociales dis-
tintos. En este sentido, la modernidad y el liberalismo no han funcionado
siempre como ideologias o en la misma medida, ni tiene sentido decir que
siempre lo haran. Hasta el pensamiento nativo (indianismo) puede conver-
tirse en ideologia si fuera adoptado para mantener a los oprimidos en su
lugar, perpetuando su subordinacién (Villoro, 1997).

Si Villoro tiene razén en el andlisis anterior, entonces la perspectiva
decolonial es vulnerable a la inexactitud y la insensibilidad, especialmente
si desea rastrear las ideologias que han apoyado la colonialidad desde la
Conquista y en diferentes paises. Villoro no ignoré como eran las estructu-
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ras coloniales historicamente similares en las Américas, pero para él, puede
que las ideologias y la logica de la dominacién que operan en un lugar y
momento particular no funcionen de la misma manera en otro, especial-
mente en una region tan compleja y diversa como es América Latina. Si
la dominacidn y la exclusion por medio de las ideologias son locales, sus
diagndsticos y remedios también deben serlo. Necesitamos ser cautelosos
cuando extrapolamos de un contexto a otro.

Villoro hizo una critica similar a las reacciones de la izquierda fren-
te al problema del eurocentrismo basadas en férmulas simples que afir-
maban sin mas la necesidad de aceptar lo que es “nuestro” y rechazar lo
que es “europeo”. Aunque Villoro criticaba al eurocentrismo y admiraba
al pensamiento indigena, advirtié al movimiento latinoamericanista y su
indianismo, a través de Zea, que no reaccionara frente a las ideas coloniales
de manera maniquea, donde lo que es “nuestro” o indigena es admirado,
mediante una simple inversion del racismo.

Para Villoro, la izquierda debe resistir la tentacion de confiar en ba-
rémetros tedricos flojos del bien y el mal. En cambio, debe ser capaz de
ofrecer una base para la critica de las ideas occidentales mas alld del hecho
de que sean occidentales o vengan del opresor, pues no todos los concep-
tos, estandares y categorias occidentales son opresivos, mucho menos la
misma gente de Occidente. Para decidir entre el bien o el mal, se requiere
juicio inteligente y discriminador, no férmulas tedricas faciles de acuer-
do con coordenadas geopoliticas u origenes culturales. De nuevo, hasta el
pensamiento indigena se puede convertir en ideologia. Villoro esperaba
que la intelectualidad fuera sensible a lo anterior, pero lo que en realidad
presenci6 fue una izquierda cayendo peligrosamente en suposiciones ma-
niqueas. Me temo que esto sea un peligro para el pensamiento decolonial,
uno que parece inevitable siempre y cuando sus tedricos establezcan en el
centro de su proyecto el eje colonial respondiendo a esquemas binarios o
determinando la direccién del bien y del mal.

Soy consciente de que no es facil oponerse a un binarismo sin inver-
tirlo simplemente, por eso debemos ser muy cautelosos al respecto. Reco-
nozco que los estudios decoloniales han criticado el maniqueismo como
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parte del legado colonial y no hay duda de sus buenas intenciones para
moverse en una direccion pluralista, en la que no haya una epistemologia
principal. Sin embargo, este esquema de centro versus periferia no deja de
ser vulnerable a la creencia simplista de que todos los males provienen de
lo que esta en el centro (Europa, Occidente, la modernidad, el liberalismo,
el capitalismo, etc.). Por ejemplo, Mignolo (2007) describe al proyecto de-
colonial como un “desenlace” de Occidente y la recuperacién de lo indige-
na, como si esto determinara el camino correcto del mal hacia el bien. Mas
bien, se parece a un maniqueismo sutil o, por lo menos, a una posicion
que no permite investigaciones que sean sensibles al contexto histérico. La
critica de los estudios decoloniales a la hegemonia de Occidente es justifi-
cada e importante, pero debe plantearse con cautela para no caer en alguna
de las siguientes suposiciones: 1) la modernidad y el liberalismo fueron y
siguen siendo completamente malos, como ideologias para dominar, colo-
nizar u oprimir, y solamente tienen un lado tenebroso; 2) el eurocentrismo
(como interpretacion o perspectiva) es malo, pero la filosofia de la periferia
es buena; 3) conceptos occidentales han sido usados para distorsionar u
ocluir conceptos indigenas (no-occidentales); en consecuencia, todos, o al
menos la mayoria de ellos, distorsionan, contaminan o son herramientas
para la dominacidn; y, 4) mientras que las epistemologias occidentales son
imperialistas, las de cada region colonizada son buenas.

Para demostrar que estoy sefialando un peligro verdadero, a conti-
nuacién voy a presentar algunos ejemplos y controversias presentes en la
literatura decolonial en los que un maniqueismo sutil ha alzado ya su fea
cabeza. Walter Mignolo es quien ha estado mas cerca que cualquier otro
tedrico decolonial de la creencia segtin la cual las epistemologias occiden-
tales son imperialistas. Linda Alcoff (2007: 91) lo critica en este punto por
“operar frecuentemente con lo que parece ser un relato sobre-simplificado
de posiciones filosoficas occidentales” En efecto, una manera de hacer que
el maniqueismo funcione es proporcionar o asumir relatos simplistas de
los polos del bien y el mal. En el caso de Mignolo, las variedades de epis-
temologias en Europa y Estados Unidos son agrupadas en una categoria
singular, antes de ser facilmente rechazadas conforme a un barémetro im-
plicito de la dominacién/liberacion.
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;Es la modernidad un proyecto emancipador o uno colonial?, como
frecuentemente se preguntan los teéricos decoloniales. La pregunta es de-
masiado general o supone que hay una respuesta facil. Si alguien estipula
por definiciéon que la modernidad representa ideas y eventos que cualquie-
ra pudiera considerar como malos, entonces queda claro que su condena
completa es la unica conclusion légica. Pero, uno tiene que preguntarse
sobre la certeza histérica de los fildsofos que usan la categoria de moder-
nidad para incluir eventos e ideas en diversos lugares y a lo largo de pe-
riodos diferentes. Por eso, a algunos historiadores los confunde la manera
en que algunos tedricos decoloniales usan las nociones de modernidad y
colonialidad. Como advierte Ricardo Salvatore (2010: 32), “es probable que
los historiadores resistan la homogeneizacion en una sola polaridad (mo-
dernidad/colonialidad) de diferentes tipos u olas de la modernidad” A su
vez, argumenta que nadie duda de que los eventos y estructuras de poder
inventados a raiz de la Conquista presentan efectos duraderos en América
Latina, pero “en la medida que estos procesos han tenido un impacto di-
ferencial en distintas regiones y conforme a momentos diferentes, parece
que generalizaciones acerca de la persistencia de lo moderno/colonial han
borrado diferencias cruciales entre localidades y periodos [...] necesitamos
desafiar esta homogeneizacion de una persistencia a largo plazo de lo co-
lonial” (Salvatore, 2010: 39). El impacto de la colonizacién europea ha sido
diferente en distintas regiones de América Latina. No soy historiador; mas
bien, mi preocupacion lidia con la manera en que, en los estudios decolo-
niales, las tendencias por cometer este tipo de amontonamiento histérico y
establecer narrativas lineales acerca de una sola fuente del mal, a través de
la historia, pueden resultar en simplificaciones excesivas del diagndstico y
las soluciones sugeridas para males locales.

Por el contrario, lo que es admirable de Luis Villoro es su respeto a
la certeza histdrica y la complejidad cuando se trata de la relacion entre
ideas, movimientos, eventos y consecuencias reales del bien y el mal. Como
Dussel o Mignolo, Villoro mantenia evaluaciones negativas de la moder-
nidad y el liberalismo, pero las matizaba para admitir que la historia revela
una realidad concreta mucho mas ambigua y compleja en cuanto al bien y
el mal, como en el caso de la [lustracién, por ejemplo. Mientras que, en al-
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gunos lados, ésta tuvo una funcién antiautoritaria y liberadora en cuanto a
ciertas cuestiones, como la religiéon y su dogma, en otros momentos y lados
no hizo nada mas que mantener la opresion de ciertos grupos. Villoro reco-
noce la misma complejidad del bien y el mal en cuanto al escolasticismo, la
Iglesia, el positivismo, la modernidad, las revoluciones de Estados Unidos
y de México, el movimiento de los derechos civiles, etcétera.

En definitiva, los estudios decoloniales tienen razén cuando afirman
que el liberalismo ha sido usado para enmascarar la opresion y la suprema-
cia blanca o cuando rechazan la idea segtin la cual el colonialismo es una
parte separada o simplemente desafortunada de la modernidad. El peligro
es caer en declaraciones sobre las relaciones necesarias o asumir que la
modernidad y el liberalismo nunca pueden ser nada mas que una excusa
ideologica para dominar, colonizar u oprimir. Este riesgo puede evadirse
con un andlisis mds riguroso, cauteloso e historicamente sensible acerca
de qué aspectos particulares y suposiciones (ontoldgicas, epistemoldgicas
y éticas) son problematicos, en vez de ofrecer declaraciones genéricas o
depender de un barémetro teérico de la dominacién. Esto es lo que preci-
samente hizo Villoro.

Debido a su gran dependencia del eje occidental-europeo /indige-
na, los estudios decoloniales se hacen susceptibles a ciertas objeciones. Su
posicion no deberia depender de una oposicion estricta que enfrenta la
“pureza’ indigena al “contagio” europeo. Como han concedido algunos,
puede que no haya una exterioridad absoluta y que, mas bien, sélo haya
una “exterioridad proxima” (Vallega, 2014: 60). No obstante, los estudios
decoloniales suelen basarse en la esperanza de que aun existen lugares en
América Latina que no han sido completamente destruidos o afectados por
la modernidad occidental.

Como resultado de este barémetro geopolitico del bien y el mal, los
teodricos decoloniales han estado a la defensiva respecto al uso de cate-
gorias occidentales en su filosofia. Manuel Vargas (2005) ha planteado el
problema del eurocentrismo como una inconsistencia o tensién en varios
de ellos. Si se oponen al eurocentrismo, entonces, ;por qué algunos de-
penden tanto de conceptos occidentales? Defensores de Dussel han hecho
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un gran esfuerzo por demostrar que mucho de su trabajo en la historia o
la filosofia esta pensado del lado de los pueblos indigenas o que no existe
inconsistencia en este sentido. Por ejemplo, Mendieta afirma que Dussel
reconoce la “co-determinacion del centro y la periferia” Trabajar entre dis-
cursos europeos (el centro) y no-europeos (la periferia) es aceptable siem-
prey cuando el objetivo sea el eventual desenlace o descontaminacién. Asi,
los tedricos decoloniales viven con una ansiedad permanente por evadir
toda “contaminacion” en sus productos. Despertar la sospecha de contagio
eurocéntrico en otros filésofos, y entre ellos mismos, constituye uno de sus
modos favoritos de critica.

Los estudios decoloniales no serian susceptibles a estos retos o ansie-
dades si no usaran referencias geopoliticas tan centrales para su proyecto
filosofico. En comparacion, la obra de Villoro resulta mucho mas sélida
porque en el centro de su proyecto esta la liberacion de la dominacién, y no
so6lo del eurocentrismo o la modernidad. No existe una suposicién o teoria
preestablecida acerca de un origen de la dominacion o una direccién geo-
grafica-étnica en donde encontrar las herramientas para la liberacion. Para
Villoro sigue abierta la pregunta de cuales categorias funcionan mejor para
entender y transformar la realidad, entre aquellas que vienen de Europa y
las que se originan en los diferentes pueblos locales. En el caso mexicano,
argumenta por qué muchos de los principios zapatistas son mejores que
muchos de los liberales, pero apoyando esta superioridad filoséfica en ra-
zones especificas de contexto y no en el simple hecho de que los zapatistas
sean indigenas. Esto permite, a su vez y de manera inversa, la posibilidad
de que a veces algunas ideas occidentales puedan ser mejores para lidiar
con necesidades locales.

Los peligros de centralizar un proyecto de liberacion en
creencias compartidas

En un capitulo titulado: “La izquierda como una postura moral”, Villoro
(2007) propone que se redefina lo que significa ser de izquierda, con la
esperanza de evadir algunos de sus peligros mas comunes. También ofrece
un diagnoéstico general aceca de por qué cualquier movimiento de izquier-
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da bienintencionado corre el riesgo de terminar siendo contraproducente
e incluso corrompiéndose. Para Villoro, una izquierda centrada en algun
conjunto de creencias o alguna explicacion del mundo es propensa a las
siguientes actitudes excluyentes: 1) si no compartes las mismas creencias
o teorias de la dominacién, entonces no eres uno de nosotros o eres sos-
pechoso; 2) si tu filosofia no es explicitamente politica ni acerca de lo que
nosotros consideramos como la causa de la dominacidn, entonces no es
una filosofia que trabaja en nombre de la liberacién; 3) solamente aquellos
que interpretan correctamente el conjunto de creencias consideradas como
fundamentales, usualmente lideres intelectuales, pueden dirigir al movi-
miento de lucha, mientras que aquellos que cuestionan dichas creencias no
son auténticos filésofos.

Villoro fue victima de estas actitudes excluyentes. Tanto latinoameri-
canistas como marxistas pensaron que Villoro no desarrollaba una autén-
tica filosofia latinoamericana y, por lo tanto, traicionaba la causa de libe-
racion. Para ellos, el hecho de que Villoro no adopté su esquema tedrico
y escribié algunos libros no politicos (por ejemplo, sobre epistemologia)
significaba que en realidad no formaba parte de la izquierda. Ellos solian
rechazar o excluir a Villoro y a otros como “academicistas, elitistas o inclu-
so colonialistas” (Villoro, 1995a: 108). Esta situacion debio ser dificil para
el filésofo, quien era zapatista y se consideraba a si mismo, principalmente,
como un fil6sofo de la liberacién.

Para demostrar que algunos de estos peligros son posibilidades rea-
les para el movimiento filoséfico decolonial, mencionaré algunos casos en
los que el riesgo de actitudes excluyentes ha estado presente. Para algunos
decoloniales, por ejemplo, existe un problema latinoamericano de la colo-
nialidad que comenzé en 1492 y distingue América Latina. Entonces, so-
lamente aquellos concernidos por la agenda oculta de la modernidad —es
decir, la colonialidad— son verdaderamente fildsofos latinoamericanos de
la liberacién. En una edicién reciente del APA Hispanic Newsletter, Grant
Silva (2015) publicé un articulo que fue interpretado por Elizabeth Millan
(2015) en este sentido, produciendo el tipo de exclusion —aunque fuera sin
querer— que le preocupaba a Villoro. En sus comentarios, ella escribe que
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“Silva parece resignado a aceptar exclusiones [...] pienso que el deseo de
Silva para preservar la tradicion de la filosofia latinoamericana es del valor
mas alto [...] pero no pienso que necesitamos aceptar exclusiones generadas
al despreciar a pensadores latinoamericanos quienes no estan concernidos
con la colonizacién” (Milldn, 2015). Este es el tipo de direccién excluyente
que Villoro temia en Zea y sus seguidores, y que los decoloniales parecen
reproducir.

Estos ultimos deberian preocuparse de no excluir una filosofia, como
si no fuera liberadora, por el simple hecho de no tratar el asunto colonial.
Este es un error que conlleva consecuencias practicas con respecto a la li-
beracion. Linda Alcoft (2011) ha planteado este argumento en relaciéon con
la izquierda actual, incluyendo a algunos teéricos decoloniales como Mig-
nolo, quienes son “demasiado rapidos para prescindir de algunos objetivos
de la epistemologia”. Argumenta que, dentro de la filosofia, la izquierda
sobresale en la critica politica sobre las 16gicas de poder y dominacién,
pero a cambio se ha debilitado en otras areas: “Ahora todos podemos criti-
car el conocimiento existente con gran sofisticacion; podemos criticar con
gran precision las matrices entrelazadas del poder y el conocimiento [...]
pero la epistemologia en si ha sido entregada a fildsofos analiticos” (Alcoff,
2011: 69). Villoro consideraria esta situacion como un fracaso para la iz-
quierda, al no disponer del maximo poder liberador-disruptivo de la filo-
sofia. En México experimento la tension existente entre los filésofos profe-
sionales, completamente desconectados e indiferentes a las circunstancias
sociales, y los fildsofos de la liberacion que, en reaccion a la apatia politica
del primer grupo, estuvo cerca de abandonar la filosofia por la politica.
Villoro pensaba que ambos extremos estaban equivocados y se basaban en
un error analitico serio acerca de lo que significa y necesita una filosofia de
la liberacion, en la medida en que, mas alld de la dicotomia entre reflexion
y accion, “la funcion disruptiva de la filosofia esta implicada en su critica
de creencias aceptadas y no necesita ser explicitamente politica” (Villoro,
1995a: 117-118).

Mas alla de las indiscutibles dificultades que puede presentar la pro-
puesta de Villoro sobre la izquierda y su necesaria transformacion, sus altos
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niveles de expectativas y exigencias tienen algunas consecuencias inusuales
para la actualidad politica latinoamericana. Asi, la persona de izquierda
ideal, segtin Villoro, no necesita comprometerse con partidos ni gobiernos.
Al contrario, debe ser critica de estos tltimos, tanto de derecha como de
izquierda. Por esta razén, como ha indicado Guillermo Hurtado (2015),
“Villoro se ha opuesto a ideologias y utopias de izquierda que han sido
utilizadas para tiranizar a gente y exterminar a los disidentes. Villoro nun-
ca fue miembro de algin partido politico”. Este tltimo punto puede ser
considerado como una virtud. Asimismo, la necesidad de un esquema que
nos permita ser constantemente criticos tanto de la derecha como de la
izquierda esta pendiente desde hace mucho tiempo. En América Latina,
la bifurcacién actual de izquierda/derecha no ha sido util para analizar los
problemas de la region. Mientras la izquierda da una respuesta unilateral
y simplista en la que las injusticias de un pais son estructurales y externas,
con una causa forzosamente foranea (el imperialismo), la derecha, por su
lado, se centra en la critica del intervencionismo del Estado y su necesario
adelgazamiento mediante privatizaciones. Ambas son respuestas flojas y
predecibles, provenientes de ideologias politicas, y ambas fracasan al eva-
dir la complejidad de las injusticias.

Resulta cuestionable la idea de que el pensamiento decolonial sea
capaz de proveer un esquema necesario en este sentido, es decir, que pueda
ser critico tanto de la izquierda como de la derecha —aunque lo afirme
Mignolo—, pues la mayoria de los tedricos decoloniales estan casados con
laidea de que el capitalismo y el liberalismo son constitutivos de la colonia-
lidad y la modernidad. Quiza sea por eso que, por ejemplo, Dussel no ha
criticado los gobiernos de Hugo Chavez o Fidel Castro, muy al contrario.”
Una actitud de esta naturaleza no es mas que la consecuencia de presupo-
ner la colonialidad como barémetro tedrico para determinar donde reside
el mal. Aqui esta otro ejemplo de por qué, a pesar de su utilidad, esta cate-
goria puede constrefir y cegarnos frente a las injusticias concretas.

7 En su decimoquinta tesis sobre la politica, Dussel (2008: 119) escribe que “los vientos que
vienen del Sur (de los Néstor Kirchner, Tabaré Vazquez, Luiz Inacio Lula, Evo Morales,
Hugo Chavez, Fidel Castro, y tantos otros) nos muestran que las cosas pueden cambiar.
iEl pueblo resume la soberania!” Véase también su entrevista en Venezuela (Dussel, 2016).
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En contraposicion, la izquierda por la que aboga Villoro, libre de un
sistema individual de creencias o de una teoria general de la dominacién,
debe ser pluralista. Hasta individuos con doctrinas politicas diferentes
pueden pertenecer a la izquierda, si es que tienen un interés genuino por el
bienestar de aquellos que son excluidos o0 dominados. La base de esta uni-
dad es el hecho de que, a pesar del pluralismo de las opresiones concretas,
“todos los grupos dominados comparten, en medidas distintas, un interés
comun: justamente liberarse de su estado dominado” (Villoro, 2007: 134).
Aunque pueda cuestionarse la plausibilidad de esta propuesta, el énfasis
que Villoro pone en la praxis para esta izquierda ideal, entendida como un
movimiento de resistencia colectivo y plural, no deja de plantear un gran
desafio a la izquierda latinoamericana actual. Su llamado indica la nece-
sidad de resistir a una unidad cimentada en una creencia o doctrina inte-
lectual como base de la solidaridad, para buscar mas bien un compromiso
moral compartido. En otras palabras, si un movimiento liberador depende
de algin esquema tedrico para la unidad, se arriesga a ejercer la exclusion
en la practica, alentando el conflicto entre los grupos con base en desacuer-
dos tedricos y desde el confort de los sillones, en una pugna sin fin para
tratar de determinar quiénes son los mas oprimidos en una sociedad o qué
teoria de la dominacion explica mas. Estas disputas teoricas casi siempre
son contraproducentes, benefician el statu quo y se olvidan de la importan-
cia de la praxis.

Los peligros de usar el pensamiento indigena y hablar
en nombre de los oprimidos

Un punto en comun entre Villoro y los tedricos decoloniales radica en su
solidaridad e inspiracion en los movimientos sociales de raigambre comu-
nitaria y pensamiento indigena. Asi, han adoptado nociones y principios
de este ultimo en sus filosofias. Por ejemplo, Villoro y Dussel han apelado
a la nocion de pueblo y a los principios de la buena asociacion en el zapa-
tismo, mientras que Mignolo (2000) y otros han adoptado la nocién de Ne-
pantla. Sin embargo, el hecho de que todos sean intelectuales no indigenas
los expone a ciertos peligros que vale la pena explorar.
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Un primer riesgo deriva de una posible malinterpretacion de los con-
ceptos indigenas, por el sesgo que implica la pertenencia cultural ajena de
los filésofos en cuestion. Cuando ciertas nociones son retiradas de su con-
texto original y colocadas en manos de gente alejada de aquellas culturas, el
significado puede ser distorsionado. Ahora bien, ;hay algo malo o proble-
matico en estos préstamos o adopciones? De hecho, uno podria argumen-
tar que la aparicion de nuevos productos culturales, incluyendo filosofias,
es el resultado del tomar prestado e incluso de la distorsion, en el sentido de
la transformacion de lo que se adoptd. No obstante, los problemas pronto
comienzan a surgir si quienes retoman no admiten ni son explicitos sobre
la manera en que estan transformando lo que tomaron o, peor aun, si lo
hacen de manera irrespetuosa y explotadora, atribuyéndose todo el mérito,
usurpando los créditos y recibiendo los beneficios. Aun mas problematica
es esta situacion cuando ellos provienen de una cultura dominante, his-
téricamente conocida por su manera equivocada de explotar los recursos
nativos (colonialismo).

Aqui no deseo establecer criterios o reglas sobre cuando el uso ajeno
de ideas indigenas es problematico. Sin duda, las prohibiciones o reglas
absolutas no tienen sentido; el contexto es el que importa para esta cues-
tion. Mi unico objetivo es sefialar que existe el peligro de caer en un tipo de
apropiacion del pensamiento indigena que es problematico, especialmente
cuando es cometido por filésofos no indigenas. En el caso de Villoro, des-
de su reciente fallecimiento, algunos especialistas siguen investigando los
detalles biograficos de su relacion con la gente indigena de Chiapas. Hasta
ahora no existe evidencia que sugiera que usé el pensamiento o a la gente
indigena de maneras objetables. Al contrario, el hecho de que fue aceptado
y celebrado como zapatista por las mismas comunidades sugiere que Villo-
ro no fue percibido como persona ajena que solamente se comunicaba con
ellos para usar sus ideas. Es mas, en varias publicaciones, él indicé clara-
mente que su objetivo radicaba en construir la autonomia de las comuni-
dades indigenas, demostrando al resto del pais que “tenemos que aprender
de ellos” (Villoro, 1995b).

;Han malinterpretado o malversado los teéricos decoloniales el pen-
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samiento indigena? Es una pregunta dificil de contestar. Sin embargo, la
evidencia de un posible problema viene de un articulo publicado por la so-
ciologa boliviana Silvia Rivera Cusicanqui (2012). He seleccionado aqui al-
gunos de los pasajes mas destacados, como evidencia de que el peligro de la
usurpacion es mas que una vaga posibilidad especulativa:

Los departamentos de estudios culturales en universidades norteame-
ricanas han adoptado las ideas de estudios subalternos e iniciado de-
bates en América Latina, de este modo creando una jerga, un aparato
conceptual, y formas de referencia y contra-referencia que han aislado
a los tratados académicos de alguna obligacion o didlogo con fuerzas
sociales insurgentes. Walter Mignolo y compania han construido un
pequeiio imperio dentro de un imperio, apropiando estratégicamente
las contribuciones de los estudios subalternos de la escuela de la India
y de varias variantes latinoamericanas de la reflexion critica sobre la
colonizacién y descolonizacion [...]

Neologismos como decolonial, transmodernidad, y eco-si-mia
proliferan, y tal lenguaje enreda y paraliza a sus objetos de estudio: la
gente indigena y descendiente de Africa con la que estos académicos
creen dialogar. Pero ellos también crean un nuevo canon académico,
usando un mundo de referencias y contra-referencias que establece
jerarquias y adopta a nuevos gurus: Mignolo, Walsh, Enrique Dussel

[...]

Equipada con capital cultural y simbolico, gracias al reconoci-
miento y certificacién de los centros académicos de los Estados Uni-
dos, esta nueva estructura del poder académico se materializa en la
practica a través de una red de lectorados y profesorados invitados en-
tre universidades. A través del juego de quien cita a quien, jerarquias
se han estructurado, y terminamos teniendo que consumir, de forma
regurgitada, las mismisimas ideas sobre la descolonizaciéon que no-
sotros, la gente e intelectuales indigenas de Bolivia, Perd, y Ecuador,
hemos producido independientemente.

Los decoloniales deberian estar preocupados por el peligro de la mal-
versacion. Si no tienen cuidado con la manera en que usan el pensamiento
indigena, puede que terminen llegando a una seria inconsistencia, en la
que ellos mismos estén colonizando al pensamiento indigena. De ahi, lo
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anterior se relaciona con el peligro de la ventriloquia, es decir, cuando un
intelectual no indigena asume una postura autoritaria y empieza a hablar
en nombre de los indigenas, tal como lo ilustra el mensaje contenido en la
imagen 1. Esto le puede pasar a cualquier lider intelectual y hasta a quie-
nes son miembros del mismo grupo al que reivindican. Ocurre cuando
los ventrilocuos “hablan en nombre de” los que tratan de ayudar, pero sin
escucharlos realmente, asumiendo una tutoria sobre ellos de manera pater-
nalista. El problema, entonces, radica en la naturaleza de la relacién entre
ambas partes, los intelectuales no indigenas y las comunidades indigenas,
cuando ésta adquiere formas asimétricas de no reciprocidad.

Es a lo que se refiere Rivera Cusicanqui (2012) cuando observa que
“la academia norteamericana no sigue el ritmo de nuestras discusiones;
no interactian con las ciencias sociales andinas en alguna manera signi-
ficante”. Ella ve poca diferencia entre los viejos marxistas y los “nuevos
guris” —como llama a los decoloniales— en la medida en que “reprodu-
cen la dominacién cultural [...] por su competencia en el lenguaje legitimo
y pensamiento occidental. Era obvio que para hacer esto, y proclamarse
como portavoces e intérpretes de las exigencias de gente indigena, fue ne-
cesario ofuscar los discursos” (Rivera, 2012). Este es precisamente el tipo
de izquierda que también criticé Villoro, uno que se otorga el derecho de
hablar en nombre de los oprimidos por la fe dogmatica que tiene en su
teoria de la dominacion global. En contraposicion, el filésofo mexicano
consideraba la necesidad de una relacion reciproca, igualitaria y democra-
tica entre los pueblos indigenas y los intelectuales solidarios, pero no indi-
genas, para que los segundos escuchen y aprendan de los primeros, antes
de hablar con y sobre ellos.

Conclusiones

En este ensayo, he contrastado el pensamiento de Luis Villoro con los es-
tudios decoloniales para demostrar como uno puede ser critico del colo-
nialismo y el liberalismo sin caer en peligros de interpretacién y usurpa-
ciéon. Mientras el proyecto decolonial esté centrado en una teoria general
y compartida de la dominacidn, corre el riesgo de ser excluyente de otros
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proyectos filoséficos de liberacion. Las grandes categorias que proponen
los tedricos decoloniales y la manera en que las aplican tienden a no cap-
turar la particularidad histdrica concreta de las injusticias actuales, en toda
su diversidad y complejidad. Asimismo, asumir un barémetro tedrico del
bien y el mal a un nivel global resulta en un determinismo geografico y en
lecturas histdricas simplistas. Los decoloniales rechazan el “Occidente” y
dicen hablar desde otro lugar, el de los oprimidos. Sin embargo, no son ni
subalternos ni indigenas, por lo que deberian oir y aprender de ellos, en vez
de querer hablar en su nombre.

IMAGEN 1. Todas las teorias poscoloniales y otras criticas que estudias no te dan
derecho a hablar por mi o sobre mi

F"u |'#‘.9.- po "(_n(m;u' and
other critical theories you

9(5‘3 does ﬂ”!-fﬁ g
to speak. j0r e or Ovir e fe

FUENTE: https://www.pinterest.com.mx/pin/340373684316527293/



202 / LAS ANTINOMIAS DE LA RAZON DECOLONIAL

Bibliografia

Alcoff, Linda, “Mignolo’s Epistemology of Coloniality”, The New Centennial Re-
view, vol. 7, num. 3, 2007.

, “An Epistemology for the Next Revolution”, Trans-modernity, vol. 1,
num. 2, 2011.

Dussel, Enrique, “Philosophy and Praxis”, english translation of sections of Fi-
losofia de la Liberacién, 1980. Disponible en: http://www.ifil.org/dussel/
textos/c/1980-115.pdf

, Twenty Theses on Politics, Durham, NC, Duke University Press, 2008.

, “Enrique Dussel: Without Epistemic Decolonization, There Is No Revo-
lution”, 2016. Disponible en: https://venezuelanalysis.com/analysis/12734

Frega, Roberto, “Between Pragmatism and Critical Theory: Social Philosophy To-
day”, Human Studies, vol. 37, num. 1, 2014.

Grosfoguel, Ramoén, “The Epistemic Decolonial Turn’, Cultural Studies, vol. 21,
num. 2, 2007.

, “Transmodernity, Border Thinking, and Global Coloniality”, 2008.
Disponible en: http://www.humandee.org/spip.php?page=impri-
mer&id_ article=111

Hurtado, Guillermo, “Editorial essay”, Razon newspaper, México, 22 de febrero de

2015. Disponible en: http://www.razon.com.mx/spip.php?article237889&-
tipo=especial

, “Portraits of Luis Villoro’, APA Newsletter in Hispanic/Latino Issues,
vol. 15, num. 1, 2015a.

Maldonado-Torres, Nelson, “On the Coloniality of Being’, Cultural Studies,
vol. 21, num. 2, 2007.

, “Thinking through the Decolonial Turn’, Trans- modernity, vol. 1,
num. 2, 2011.

Mendieta, Eduardo (ed.), Decolonizing Epistemologies, Nueva York, Fordham
University Press, 2011.

Mignolo, Walter, “Introduction: From Cross-Genealogies and Subaltern Knowle-



LIMITACIONES Y PELIGROS DE LOS ESTUDIOS DECOLONIALES / 203

dges to Nepantla”, Nepantla: Views from South, vol. 1, num. 1, 2000.
, The Idea of Latin America, Oxford, Blackwell Publishing, 2005.

, “Delinking: The Rhetoric of Modernity, the Logic of Coloniality, and the
Grammar of De-Coloniality”, Cultural Studies, vol. 21, num. 2, 2007.

, The Darker Side of Western Modernity: Global Futures, Decolonial Op-
tions, Durham, Duke University Press, 2011. Disponible en: https://doi.
org/10.1215/9780822394501

, Local Histories/Global Designs, Princeton, Princeton University Press,
2012. Disponible en: https://doi.org/10.1515/9781400845064

Millan Brusslan, Elizabeth, “Philosophy Born of Struggle: ;One Theme or the
Whole Story of the Latin American Tradition?”, Hispanic/Latino Issues in
Philosophy, vol. 15, num. 1, 2015.

Rivera Cusicanqui, Silvia, “Ch’ixinakax utxiwa: A Reflection on the Practices
and Discourses of Decolonization”, The South Atlantic Quarterly, vol. 111,
num. 1, 2012.

Salvatore, Ricardo, “The Postcolonial in Latin America and the Concept of Colo-

»

niality: A Historian Point of View”, A Contracorriente, vol. 8, num. 1, 2010.

Silva, Grant J., “Why the Struggle against Coloniality Is Paramount to Latin Ame-
rican Philosophy”, Hispanic/Latino Issues in Philosophy, vol. 15, num. 1,
2015.






De ciertas desventuras de la razon decolonial
y poscolonial: homenaje critico y libertario al
cuestionamiento descolonizador!

Philippe Corcuff?

En sus convergencias y diferencias, los estudios poscoloniales de origen an-
glofono y el pensamiento decolonial de origen latinoamericano han provis-
to recursos para la renovacion de la teoria critica con horizontes emancipa-
dores, al poner en evidencia los supuestos eurocéntricos del pensamiento
critico tradicional y pluralizar su concepcion, tanto de la dominacién como
de la emancipacion. No obstante, algunos usos de las referencias decolo-
niales y poscoloniales, paradéjicamente, pueden cerrar otra vez y dema-
siado rapido lo que asi fue abierto. El riesgo se presenta, entonces, en dos
modalidades: 1) volver a focalizar el pensamiento critico y emancipador
alrededor de un eje principal, que ahora es el eje poscolonial o decolonial,
siguiendo de esta manera una tentacion existente en los marxismos mas
tradicionales respecto a la contradiccion capital/trabajo (para la critica so-

! Partes de este capitulo han sido traducidas del francés y del inglés al espafiol por Pierre
Gaussens.

* Philippe Corcuft es profesor de ciencia politica en el Instituto de Estudios Politicos de
Lyon, Francia. Miembro del laboratorio de sociologia CErLIS (Centre de Recherche sur les
Liens Sociaux), cNRrs-Université Paris Descartes-Université Sorbonne Nouvelle. Correo
electrénico: philippe.corcuff@sciencespo-lyon.fr
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cial) y la salida de la explotacion capitalista (para la emancipacion), en vez
de enfrentar el desafio de la pluralidad —sin dejarse llevar por la disemina-
cidn “posmoderna” del sentido— (Corcuft, 2015a); 2) volver a esencializar
de manera paraddjica las identidades tras haber deconstruido el esencia-
lismo colonial, contribuyendo asi a alimentar en la escena internacional la
importancia actual de los identitarismos, entendidos como aquellas ten-
dencias a privilegiar una identidad principal cerrada en su aproximacién a
las personas y los grupos.

Frente a tal perspectiva, este texto propondra tres aclaraciones com-
plementarias: 1) una interrogante en torno a los usos de la referencia deco-
lonial por el Partido de los Indigenas de la Republica (PIRr) en el contexto
francés; 2) una puesta en evidencia de los limites del toépico poscolonial
del “esencialismo estratégico” en la obra de Gayatri Chakravorty Spivak,
gracias al andlisis de una serie televisiva: American Crime; y, 3) una critica
ampliada de los identitarismos en el actual contexto politico internacio-
nal. Estas aclaraciones se inscriben en el registro académico de la teoria
politica, tomada como espacio de didlogo entre la teoria sociolégica y la
filosofia politica (Leca, 1985). El analisis desarrollado se presenta como
un homenaje critico y libertario a los aportes decoloniales y poscoloniales,
tanto a la manera en que contribuyen a que el pensamiento critico se afine,
como a los escollos que encuentran, y no como una critica sistematica a los
mismos. El objetivo de este homenaje se orienta mds al cuestionamiento
descolonizador, como fuente de preguntas criticas sobre aspectos no pen-
sados y ampliaciones de nuestros espacios mentales, y no de las teorias y/o
politicas decoloniales y poscoloniales, que se congelan demasiado pronto
en visiones homogeneizadoras del mundo.

Usos maniqueos de la referencia decolonial en Francia: critica
libertaria al Partido de los Indigenas de la Reptblica (PIR)

El Partido de los Indigenas de la Reptiblica (PIR), uno de los usuarios de
la referencia decolonial en Francia, nacié en febrero de 2010 de una trans-
formacion del Movimiento de los Indigenas de la Republica, creado en di-
ciembre de 2005 y proveniente de la peticién publica de enero de ese afio,
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llamada: “;Somos los indigenas de la Republica!” Esta tltima obtuvo un
apoyo importante, recabando miles de firmas. Fui firmante de este llama-
do, que abrio la posibilidad para la emergencia de un movimiento social
poscolonial y decolonial en Francia. Sin embargo, el Movimiento de los
Indigenas de la Republica y luego el PIR se convirtieron en organizacio-
nes marginales, sectarias y dogmaticas. Hoy, este partido sélo cuenta con
algunas docenas de activistas, provenientes de la inmigraciéon poscolonial
y dotados de gran capital cultural, y desarrolla temas regresivos si los com-
paramos con las contribuciones de ciertas perspectivas interseccionales y
emancipadoras.

Fuera de Francia, la percepcion sobre el PIR a menudo se vuelve bo-
rrosa, particularmente, tras la publicacion en 2017 de la traduccion al in-
glés del libro de Houria Bouteldja, Los blancos, los judios y nosotros, por una
conocida editorial “posmoderna” de Estados Unidos, Semiotext(e), con un
prélogo de un reconocido filésofo afroamericano, Cornell West. Boutled-
ja fue vocera del PIR hasta su renuncia a la organizacién en octubre de
2020. La logica de las modas intelectuales en los campus estadounidenses
pronto y simultdneamente la convirtieron: 1) en la lider de un movimiento
social, aunque ella represente a un grupusculo con casi ningtin eco en las
luchas concretas de los oprimidos; y, 2) en una tedrica decolonial, a pesar
de que su libro carezca de sustancia tedrica, sea politicamente ambiguo y
represente una variante regresiva de lo decolonial, dirigida en contra de la
interseccionalidad (Bouteldja, 2013).

El principal interés del llamado de 2005 tiene que ver con el hecho
de haber sefnalado las especificidades de la opresion poscolonial y haber
incitado a la izquierda a descolonizarse mas profundamente, en particular
contra las cegueras del republicanismo francés. Pero después de este punto
de partida positivo, el PIR gird progresivamente hacia callejones teoéricos
sin salida. Indicaré brevemente sdlo tres grandes problemas que represen-
tan tendencias en los textos de los Indigenas de la Republica, aunque con
elementos contradictorios importantes: 1) la opresion poscolonial como
principal contradiccion; 2) el esencialismo comunitario y la marginaliza-
cion de la individualidad; y 3) el problema técito de la representacion poli-
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tica. Concluiré este primer apartado sobre la posibilidad de una alternativa
interseccional, con el concepto de “inmanencia con brajula” (immanence a
boussole). A través del anilisis, defenderé el punto de vista de la integracion
del antirracismo poscolonial y decolonial en una perspectiva de emanci-
pacion social pluridimensional. Finalmente, cabe aclarar que este primer
apartado resume y actualiza un largo estudio critico publicado en su ver-
sién original en francés (Corcuft, 2015b).

1) Los Indigenas de la Republica hacen un llamado acertado a las
otras fuerzas emancipadoras para descolonizarse —es decir, para desha-
cerse de las adhesiones coloniales que a menudo se desconocen como ta-
les—, como el movimiento obrero, el feminismo, el movimiento GLBT+,
el anarquismo, etc. Pero rechazan, por el contrario, que estas fuerzas les
exijan eliminar prejuicios y practicas inspirados en otros modos de do-
minacién. Asimismo, hay otros indicios que muestran que los Indigenas
de la Republica implicitamente dan prioridad a la lucha decolonial sobre
el feminismo, la lucha de clases o el combate a la homofobia. Por ejemplo,
Bouteldja prioriza la solidaridad con los hombres indigenas sobre la solida-
ridad feminista, al escribir que “la critica radical del patriarcado indigena
es un lujo” (Bouteldja, 2016: 84).

Aqui resulta evidente la tentacién, derivada del marxismo vulgar
—que paraddjicamente sirvié mucho para marginar de la historia a las
luchas anticoloniales y antirracistas—, a sefialar una “contradicciéon prin-
cipal’, respecto de la cual las demas contradicciones son vistas como as-

. . . <« . .7 . . »
pectos secundarios, con la diferencia de que “la contradiccion principal
seria aqui la poscolonial y ya no el antagonismo capital/trabajo como en el
marxismo tradicional.

2) Con Bouteldja la nocién de “comunidad” presenta una geometria
variable. Puede referirse a los inmigrantes nativos del Magreb en Francia, o
a todos los musulmanes, todos los no “blancos’, etc. Esta “comunidad” tien-
de a ser considerada como un bloque homogéneo para ser esencializada.
Bouteldja (2016: 84) habla entonces de “lealtad comunitaria’, siendo ésta
una razon para su hostilidad hacia los “matrimonios intercomunitarios” y
la cuestion del “mestizaje”. Otro de los principales pensadores del PIR, Sa-
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dri Khiari (2015), afirmé en mayo de 2015, respondiendo a una pregunta
sobre las oposiciones politicas dentro del campo islamico: “El islam es de-
colonial. No tengo nada mas que decir sobre el tema”. De esta manera, negd
los conflictos entre las corrientes autoritarias, incluso totalitarias, conser-
vadoras y emancipadoras dentro del islam, en beneficio de una supuesta
esencia positiva y homogénea. Un joven filésofo y activista de los Indigenas
de la Republica, Norman Ajari (2016), va atin mas alla al abrazar positiva-
mente el esencialismo, con un texto intitulado: “Hacer vivir su esencia”

En este esencialismo comunitario, de manera inversa, las individua-
lidades no existen como una dimensién importante dentro del discurso de
los Indigenas de la Republica. El yo tiende a fusionarse con el nosotros. Por
ejemplo, Bouteldja (2015: 66) afirma: “Un proyecto decolonial no puede
ser pensado desde las individualidades, sino desde las culturas y las identi-
dades oprimidas”. La cuestion individual estd casi ausente en los discursos
politicos del pir. No hablo aqui del “individuo” del liberalismo politico,
del homo economicus del (neo)liberalismo econémico o del “yo” dominan-
te y autosuficiente de Marx Stirner, todos situados fuera de las relaciones
sociales. Hablo de un individuo entendido en términos sociologicos, cuya
peculiaridad esta hecha de una pluralidad de membresias y experiencias
colectivas. Desde mi formacion socioldgica, la singularidad del individuo
estd en la interseccion de varios hilos colectivos, sin que se reduzca a nin-
guno de ellos. Es la forma de pensar que encontramos en la concepcion
subestimada del “habitus individual” de la sociologia de Pierre Bourdieu:
una forma singular e inflexible hecha con materiales colectivos (Corcuft,
2009). Sin embargo, a diferencia de esta concepcion y de otras perspectivas
—como las anarquistas—,’ para Bouteldja la ascendencia de la comunidad
impide dar lugar a esta individualidad.

3) El pir (y Houria Bouteldja en particular) se ve a si mismo como el

* Para un panorama sobre los autores clasicos del anarquismo europeo (Proudhon, Ba-
kunin, Kropotkin, Malatesta, Pelloutier, Makhno, Durruti), véase la seleccién de textos
presentada por el comunista libertario Daniel Guérin (2012); para una actualizacion de
la teoria politica libertaria a través de la confrontacién entre pensadores clasicos (como
Proudhon o Bakunin) y contemporaneos (como Bourdieu, Foucault o Levinas), véase mi
ensayo de filosofia politica anarquista y pragmatica (Corcuff, 2015c).
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obvio representante de la famosa “comunidad” de geometria variable (pos-
colonial/proveniente del Magreb/todos los no “blancos”/todos los musul-
manes). La “comunidad” tiende a ser homogénea y singular junto con el
discurso que busca representarla. Las voces disidentes son reducidas a la
figura de “traicion”, siguiendo la expresion de un activista del partido, Loui-
sa Yousf1 (2015), o a la de “traidor a la raza’, segin Azzedine Benabdellah
(2015), lo que lo acerca al vocabulario estalinista.

Aunado a lo anterior, los “principios politicos generales del PIR”
de febrero de 2010 hacen necesaria la légica representativa: “La cons-
titucion de una identidad politica comun de los indigenas requiere la
existencia de un polo unificado representativo” (PIR, 2010), a pesar de que
esta 16gica aparezca en el corazén del modelo de Estado moderno y colo-
nial, ya enunciada por Hobbes (1971: 177) en los siguientes términos: “dar
todo su poder y toda su fuerza a un solo hombre, o a una sola asamblea,
que puede reducir todas sus voluntades, por regla de la mayoria, en una
sola voluntad”. Al hacerlo, los lideres del PIR subestiman la dominacién
especificamente politica que implica la representacion politica, misma que
fue criticada desde el anarquismo —por ejemplo, por Bakunin— o la so-
ciologia, desde Robert Michels hasta Pierre Bourdieu. En este sentido, di-
chos lideres hacen invisible el sistema de poder-saber del cual se benefician
en comparacion con aquellos a quienes dicen representar.

Los tres escollos que acabo de revisar en los discursos del PIR no son
los tnicos que operan en el aplanamiento homogeneizador del pensamien-
to critico y emancipador. Las conclusiones del libro de Houria Bouteldja
se presentan como una radicalizacién de la homogeneizacién politica que
toma la forma paradéjica de un vuelco reivindicado de lo decolonial en lo
paracolonial implicito. Asi, termina por encontrar un universalismo alter-
nativo al falso universalismo occidental en la identidad musulmana —aun-
que ésta sea igualmente situada— al lanzar un “jAllahou akbar! Un punto
de vista universal —jpor fin!—" (Bouteldja, 2016: 132). Al imperialismo
occidental con pretensién universalista opone un posible imperialismo
musulman con pretension igualmente universalista, aplastando también la
diversidad cultural en torno a un eje principal. La posibilidad de redefi-
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nicion de lo universal en horizonte universalizable, basado en un didlogo
intercultural, ha sido abortada. El desafio de la pluralidad reanimado por la
perspectiva descolonizadora aun esta por delante de nosotros.

Contrariamente al PIR, una emancipacién social pluridimensional
llevaria a tener en cuenta un pluralismo doble: de dominaciones auténo-
mas y de movimientos emancipatorios también auténomos, sin que exista
una jerarquia preliminar. Sigue a partir de alli un camino de inmanencia:
las posibles y contingentes convergencias entre los movimientos emanci-
patorios, en el respeto de su respectiva autonomia, sélo pueden nacer en
la practica y no de una arquitectura conceptual definida de antemano que
aspira a la trascendencia. Ahora bien, no tendriamos que lidiar con una
légica de inmanencia pura, porque ésta supondria puntos de referencia
preliminares, debatibles en el camino, que nos ayudarian a orientarnos. En
un nivel minimo, se trataria de una conciencia de la pluralidad de modos
de dominacién y de componentes de la emancipacion, de su cruce en pecu-
liaridades individuales, del caracter deseable de las convergencias entre los
movimientos emancipatorios y de la apertura internacional de las luchas
emancipadoras. Es en esta perspectiva que mi concepto de inmanencia con
brujula puede mostrarse heuristico. Esto ultimo sugiere que las convergen-
cias de resistencias y alternativas no pueden ser impuestas desde arriba,
siguiendo un sistema tedrico predefinido o la palabra de una vanguardia
revolucionaria (segin Lenin) o de un lider populista (segiin Ernesto La-
clau), sino que deben ser trabajadas desde los diferentes sitios de lucha.
Sin embargo, este curso inmanente necesita una brujula, que indique pun-
tos de referencia preliminares, para empezar a orientarse. La perspectiva
abierta por la inmanencia con brujula rechaza tanto la diseminacién “pos-
moderna” como la nostalgia de las totalidades para esbozar una globalidad
plural y procesal.

En un contexto mundial de endurecimientos y confinamientos diver-
sificados por identidades (ultraconservadores, nacionalistas y xeno6fobos,
islamismos y yihadismos, etc.), de los cuales el esencialismo comunitario
del PIR sdlo constituye una modalidad marginal, la brajula emancipadora
también necesitaria una apertura del ser a lo que es el otro. El trabajo del



212 / LAS ANTINOMIAS DE LA RAZON DECOLONIAL

filésofo Emmanuel Levinas (Corcuff, 2017b) podria ser valioso para los
amigos mas lucidos de la emancipacion frente a los peligros del presente
identitario. Con Miguel Abensour (2012) y Judith Butler (2013), el te6logo
de la liberacion y pensador decolonial Enrique Dussel (1999, 2009) es pre-
cisamente uno de los pocos intelectuales criticos contemporaneos que han
sacado recursos de la obra de Levinas. No obstante, sus lecturas sugestivas
de la ética levinasiana revelan un defecto: la tendencia a congelar al Otro,
como singularidad irreductible al Mismo, en la figura reducida y esencia-
lizada de “la victima” La tentacion esencialista persigue paraddjicamente
los analisis decoloniales y poscoloniales, a pesar de haber pasado por la
deconstruccién de las esencias coloniales.

La serie televisiva American Crime como una critica del “esencia-
lismo estratégico” poscolonial de Spivak *

Las culturas ordinarias actuales (canciones, cine, series de TV, novelas poli-
ciales...) pueden servir de soporte para expresar la renovacion de una criti-
ca social emancipadora en nuestras sociedades. La teoria critica que puede
animar las culturas ordinarias no puede presentarse, entonces, como una
teoria critica propiamente dicha, es decir, explicitamente conceptualizada,
sino a través de un didlogo transfronterizo entre los “juegos de lenguaje”
(Wittgenstein) de las culturas ordinarias y los “juegos de conocimiento” de
la filosofia y las ciencias sociales (Corcuft, 2016). La critica social emanci-
padora que se filtra a través de las culturas ordinarias puede enriquecer la
teoria politica critica de origen académico, e incluso puede considerarse
como una teoria critica especifica, como cuando el fildsofo Stanley Cavell
(2003) habla del “pensamiento del cine”

American Crime (AC) es una serie televisiva que, en el “juego de len-
guaje” de las series, traspone ciertas caracteristicas de la novela negra de
tradicion estadounidense y del cine negro hollywoodense (Corcuff, 2014a).
Ha sido difundida por la cadena de television ABC en el curso de tres tem-
poradas, entre 2015y 2017. Su creador y productor es el novelista, guionista
* Extracto del articulo: “Las culturas populares como teorias criticas frente a las tendencias

ultraconservadoras del contexto ideoldgico-politico actual” (Corcuft, 2019), traducido
por el profesor Gilberto Giménez.
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y director afroamericano John Ridley. Se trata de una serie de tipo antolo-
gia, es decir, cada una de las temporadas son independientes, con persona-
jes diferentes en lugares también diferentes. La especificidad de esta serie
de antologia radica en que, en el curso de las tres temporadas, se vuelve a
encontrar a una parte importante de los mismos actores desempefando
roles diferentes. Nos focalizaremos aqui en la primera temporada de 2015.

Esta altima inicia con el asesinato de Matt Skokie, un joven veterano
blanco de la segunda guerra del Golfo, y la violacion de su mujer en la ciu-
dad de Modesto, California. El principal sospechoso aprehendido es Carter
Nix (Elvis Nolasco), un toxicomano negro. Asi, la temporada en cuestion
tiene afinidades, como las otras dos y dentro del “juego de lenguaje” de las
series, con la problematica de la interseccionalidad en ciencias sociales. La
galaxia de los enfoques que utilizan la nocién de interseccionalidad pro-
cura interrogarse sobre los efectos del entrecruzamiento entre diferentes
relaciones sociales de dominacién: dominacién de clase, patriarcado, ra-
cismo, heterosexismo, etc. (Crenshaw, 2005; Jaunait y Chauvin, 2012). La
primera temporada de AC trata principalmente de las relaciones entre las
desigualdades sociales, las discriminaciones raciales y los estereotipos de
género, bajo una forma de determinismo socioldgico, e incluso de fata-
lismo, analogos a los que encontramos en las novelas negras del escritor
estadounidense David Goodis (1917-1967).

El “crimen americano” tratado por la serie revela ser, al filo de la na-
rracion, cada vez menos el crimen factual del principio, puesto que la in-
vestigacion se interesa sobre todo por los prejuicios activamente presentes
en la sociedad estadounidense. La serie parece incluso desinteresarse de
la pregunta tradicional: ;quién es finalmente el culpable del asesinato y la
violacioén?, para manifestarse como el reverso estructural —en el sentido
de las estructuras sociales opresivas— del “suefilo americano”. En efecto, la
temporada es una travesia por desilusiones personales y colectivas, aun-
que manteniéndose en tensién con algunas esperanzas. Con un analisis
casi-socioldgico, inscrito en la perspectiva de la dinamica de las relaciones
sociales y la singularidad de las trayectorias individuales, la serie ofrece un
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paseo terapéutico —en el sentido de la filosofia de Wittgenstein— por la
sociedad estadounidense y las personas que la componen.

Los prejuicios raciales se imponen de modo particular en esta tem-
porada: tanto del lado de los blancos, como es el caso de la madre de Matt
Skokie (Felicity Huffman), como del lado de los negros, por ejemplo, con
la hermana de Carter Nix, convertida al islam bajo el nombre de Aliyah
Shadeed (Regina King). No encontramos, sin embargo, un tratamiento es-
trictamente simétrico entre un “esencialismo de los dominantes” y lo que
el socidlogo Abdellali Hajjat (2015) caracteriza como “esencialismo inver-
tido” de los dominados. John Ridley nos muestra que, para desarrollar una
movilizacion colectiva por una causa, este “esencialismo invertido” puede
constituir un recurso util, en este caso, a través de la activacion de una red
musulmana.

En este sentido, lo anterior coincide con la hipédtesis formulada por
la tedrica poscolonial india Gayatri Chakravorty Spivak, relativa a algo asi
como un esencialismo estratégico,” es decir, una esencializaciéon de la iden-
tidad colectiva de los grupos subalternos como apoyo ideolégico y poli-
tico en su combate contra la dominacién. Sin embargo, al mismo tiempo
que ayuda a estimular las resistencias y a liberar energias emancipatorias,
este esencialismo tiende a atrapar a los individuos y los grupos dentro de
identidades cerradas. La apertura hacia un mads alld emancipador se rea-
liza mediante un avance autolimitado, de modo que el Mismo constituya
un recurso para la lucha, mientras que el Otro, dentro de este marco, se
convierte en enemigo. Este “esencialismo positivo’, justificado por razones
“estratégicas’, se presenta como una fetichizacion mas banal y duradera de
una identidad colectiva, a través de un mecanismo de representaciéon po-
litica (Bourdieu, 1984). Al cerrar las delimitaciones simbdlicas de un gru-
po dominado, bajo la égida del portavoz que participa en su constituciéon
hablando en su nombre (en el caso de la serie, los lideres de la comunidad
afromusulmana), ese mecanismo de representacion no permite reconocer

> Spivak se refiere mas precisamente al “uso estratégico de un esencialismo positivo” y de
un “momento de esencializaciéon” comandado por un “interés politico” (Spivak, 1988: 13),
lo que posteriormente ha sido sintetizado mediante la expresion de “esencialismo es-
tratégico”
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la singularidad de las individualidades, con sus diferencias, e incluso sus
contradicciones, respecto a las normas que se suponen compartidas, ni te-
ner en cuenta el caracter compuesto de sus referencias identitarias.

La serie nos muestra cierto éxito de la accién colectiva sobre bases
identitarias en la defensa de Carter Nix, pero también diferencias y ten-
siones entre el acusado y su hermana. El conflicto principal concierne a la
compaiiera blanca, también toxicdmana, de Carter: Aubry Taylor (Caitlin
Gerard). Por ejemplo, cuando Aliyah visita a Carter en la prisién, impo-
niendo condiciones antes de que su comunidad afromusulmana pague la
fianza:

ALrivAH: Lo que aqui estd ocurriendo desborda tu persona. Se trata
de todos los hombres negros que no obtienen justicia. Tu debes re-
presentarlos. Tt tienes que ser la voz de la gente que no tiene voz. Y
no tienes que volver a ver a esa muchacha.

CARTER: Aubry no es la que tu crees.
AvrrvaH: Ella no es buena para ti. [...]

CARTER: Yo la amo. Ta puedes detestar a los blancos que quieras.
Pero yo amo a Aubry.

AL1vaH: No se trata de una negociacion, sino de una condicién. Yo te
comprendo mas de lo que crees. Una vez que seas levantado de aqui,
me lo agradeceras (SO1E04)

El amor se presenta aqui como el grano de arena que preserva una
apertura singular. Pone en claro la manera en que los desarreglos del resen-
timiento pueden nutrir una politica de identidad cerrada. La teoria politica
critica que se desprende de la temporada reconoce una parte de verdad
en la hipdtesis de Spivak, y cuestiona al mismo tiempo sus escollos, me-
diante un procedimiento que tiene semejanzas con el de Abdellali Hajjat
(2015) en su doble analisis de los éxitos y los impasses del “esencialismo
invertido” en las luchas poscoloniales. Aqui se evidencia una teoria critica,
captada por un “juego de lenguaje” televisivo, en debate y matizado con una
teoria politica que forma parte de un “juego de conocimiento” académico.
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La primera temporada de AC termina mal: la pareja negro-blanca
es mal vista desde todos lados. El mestizaje interracial, una de las modali-
dades del mestizaje entre una diversidad de hilos colectivos que compone
cada singularidad individual, se presenta todavia como un “crimen ameri-
cano’, tanto para los dominadores como para los dominados. No se niega
el peso de las relaciones de dominacidn, puesto que la serie pone de mani-
fiesto como condicionan desde arriba las vidas individuales. Sin embargo,
lo real no esta enteramente organizado bajo la férula de esta polaridad. Es
posible una emancipacion. Esta posibilidad toma la forma de un suefio en
el curso del dltimo episodio (nimero 11), mientras que lo tragico arrastra
la serie en su pesimismo. Como en muchas otras novelas de David Goodis,
esta posibilidad es, por lo tanto, poco probable, pero sigue en pie una esca-
pada utopica.

A través un didlogo con la teoria politica académica, la serie Ameri-
can Crime aporta recursos criticos que convergen con la critica de las ten-
dencias esencializadoras de la politica decolonial del PIr. Permite, por otra
parte, sefialar las proximidades entre el esencialismo decolonial del pIr y el
esencialismo poscolonial de Spivak, apuntando sus escollos. Sin embargo,
no se trata de simetrizar negativamente el esencialismo de los dominan-
tes con el de los dominados, sino de aprehender sus parentescos. Porque,
aunque ofrece apoyos a las resistencias, el esencialismo de los dominados
genera tres riesgos politicos importantes: encerrar culturalmente a los gru-
pos dominados, reforzar el fetichismo de sus representantes y aplastar las
singularidades individuales en su seno, como tendencias que limitan los
horizontes emancipadores.

Mas alla de las desventuras esencialistas de lo decolonial: por una
critica ampliada del identitarismo

Parto de la hipdtesis segtin la cual, en el periodo actual, existen perturba-
ciones que desbordan la orientacion clésica de la critica social hacia apoyos
emancipadores que se produjeron desde finales del siglo xv111 y que han
constituido uno de los pilares intelectuales de lo que ha sido llamado “la
izquierda” (Corcuff, 2020). Los vinculos entre critica social y emancipa-
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cién se han relajado tanto en el campo académico como en el politico. En
el primero, tanto la 1égica de la ultraespecializacién de los saberes como
la pregnancia del tema de la “neutralidad axiolégica”, han desempefiado
un papel importante en este sentido. En el segundo, las crisis de los dos
polos politicos principales a escala mundial, que reivindicaban en el siglo
xX la representacion del vinculo entre critica social y emancipaciéon —los
partidos comunistas (a causa del impasse estalinista) y los partidos social-
democratas (a causa de la conversion masiva al neoliberalismo econémico
a partir de los aflos ochenta)—, han provocado efectos decisivos sobre un
acoplamiento cada vez mas tambaleante.

Esta disociacion tendencial entre critica social y emancipacion en los
campos académico y politico deja en nuestros dias cada vez mas lugar para
usos ultraconservadores de la critica en los espacios publicos, en Francia y
el resto de Europa (de modo particular en Hungria, Noruega, Eslovaquia,
Polonia, Italia, Reino Unido, Suiza, Francia...) y en otros paises del mundo
(particularmente en los Estados Unidos, a raiz de la elecciéon de Donald
Trump en 2016 y en Brasil con la de Jair Bolsonaro en 2018). Se observa de
este modo el ascenso al poder de configuraciones ideoldgicas que asocian
hipercriticismo y discriminaciones (xendfobas, sexistas, homofobas, etcé-
tera) dentro de marcos nacionalistas (Amselle, 2014; Boltanski y Esquerre,
2014; Corcuff, 2014b; Traverso, 2017). Las tendencias ultraconservadoras a
escala internacional promueven principalmente tesis identitaristas, es de-
cir, visiones cerradas de la “identidad nacional” en la triple oposicion al
cardcter pluricultural de las sociedades de referencia, a los migrantes en
general y al islam en particular, mds o menos asociado, segtn los casos, a
cierta relegitimacion del antisemitismo.

Por otro lado, modalidades muy diferentes de asociacion entre au-
toritarismo (mdas o menos desarrollado), conservadurismo e identitaris-
mo (nacionalista y/o religioso) constituyen fuerzas politicas importantes
alrededor del mundo: se trata de los variados conservadurismos islamicos,
mas o menos autoritarios, desde los regimenes politicos de Iran y las mo-
narquias del Golfo, hasta las formas mas “suaves” de islamismo, como el
que dirige el gobierno marroqui o el que ha participado varias veces en el
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gobierno tunecino después de la dictadura de Ben Ali, pasando por el isla-
mismo cada vez mas represivo del turco Recep Tayyip Erdogan o las formas
mortiferas que se reclaman del islam (yihadismos); el poder personificado
por Vladimir Putin en Rusia; los gobiernos de la derecha radicalizada y co-
lonizadora en Israel, bajo la autoridad de Benyamin Netanyahou de 2009 a
2019; el nacionalismo hindu en el poder en la India y sus practicas islamo-
fobas; las persecuciones a los musulmanes en Birmania; las violencias y las
discriminaciones en contra de los hindues en Pakistan, etc. Desde los afos
noventa, en China existe también la estabilizaciéon de una configuracion
sociopolitica particular, entre capitalismo desenfrenado, poder autoritario
de partido tnico y discursos nacionalistas.

Criticar los identitarismos no equivale a rechazar en la politica todo
lugar para las identidades individuales y colectivas, sino cuestionar toda
focalizacion politica sobre una identidad unica o principal, homogénea y
cerrada, en su aproximacion a un individuo o grupo. Lo criticado son las
légicas de cierre identitario, a las que el politélogo Jean-Frangois Bayart
(1996) llama “ilusién identitaria’, los socidlogos Luc Boltanski y Arnaud
Esquerre (2014) “obsesion de la identidad” y el antropdlogo Jean-Loup
Amselle (2014) “trampa identitaria”. Oponiéndose a las dominaciones cul-
turales (susceptibles de ser asociadas a dominaciones econémicas y politi-
cas, por ejemplo, en las logicas coloniales, neocoloniales y poscoloniales)
en una promocion del pluralismo cultural, es legitimo defender las iden-
tidades de las minorias. No obstante, el transito desde reivindicaciones
identitarias justificadas a logicas identitaristas peligrosas se da cuando las
identidades asi apoyadas son consideradas como cerradas, mediante los
bricolajes ideoldgicos operados por empresarios identitarios —por ejem-
plo, contra migraciones percibidas como amenazantes—, y la diversidad de
los aluviones constitutivos de identidades en movimiento no es reconoci-
da. La “obsesion de la mezcla, del mestizaje”, segun la expresion de Amselle
(2014: 95), acompaia a menudo esta construccion de muros identitarios,
cuyos empresarios morales desarrollan discursos que tienen “por efecto
restringir el campo identitario dentro del que se mueve el individuo” (Am-
selle, 2014: 46).
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Frente a los riesgos que supone que grupos oprimidos sean asi con-
gelados en identidades cerradas, dentro de un “esencialismo invertido”
(Hajjat, 2015), dos figuras histéricas del pensamiento poscolonial, el pales-
tino Edward Said (2000: 29) y el britanico de origen jamaiquino Stuart Hall
(2007: 320), han recordado la interpenetracion y el caracter hibrido de las
culturas en general y de las dominadas en particular. Desde el pensamiento
decolonial, el portugués Boaventura de Sousa Santos, por su lado, ha pues-
to el acento en la “relacionalidad cultural’, el punto de vista de la comuni-
cacion y de las relaciones que socava “la idea de culturas originales o puras”
(Sousa Santos, 2016: 316). No obstante, anteriormente, con el Partido de
los Indigenas de la Republica en Francia y con la nocién de “esencialismo
estratégico” en Spivak, vimos que en los pensamientos decolonial y posco-
lonial pueden introducirse derivas identitarias.

Los identitarismos son esencialismos en la medida en que tienden
a esencializar las identidades individuales y colectivas, transformandolas
en esencias, es decir, en entidades compactas y estables. Constituyen una
de las modalidades histéricas del culturalismo, como manera de congelar
las culturas humanas, cuando estas ultimas, en realidad —como lo mues-
tra el panorama propuesto por Amselle (1990) desde el punto de vista de
una antropologia africanista—, se revelan como dispositivos compuestos,
moviles, abiertos y mestizos. En las ciencias humanas, el culturalismo mar-
cd los inicios de la antropologia, particularmente estadounidense, desde
finales del siglo x1x hasta mediados del xx. Sin embargo, aunque hayan
sido fuertemente cuestionados por los antropdlogos contemporaneos, los
esquemas culturalistas siguieron difundiéndose en medios intelectuales y
politicos, tal como lo han documentado Régis Meyran y Valéry Rasplus
(2014). Los identitarismos desconocen, entonces, el caracter compuesto
de una cultura, siguiendo lo evidenciado por la socidloga estadounidense
Ann Swidler (1986), es decir, como “una caja de herramientas de simbolos,
historias, rituales y representaciones del mundo que la gente usa en sus
variadas configuraciones para resolver diferentes problemas”. Desconocen
también la individualidad de cada persona, tal como puede considerarse en
términos sociolégicos, tejida de una variedad de hilos colectivos sin poder
ser reducida a uno de ellos (Corcuff, 2008).
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A modo de conclusion

Los recursos decoloniales y poscoloniales nos ayudan a pluralizar nuestra
vision de las dominaciones y de las emancipaciones. Sin embargo, ciertos
usos de estos recursos nos regresan a una vision mas unificadora del pen-
samiento critico, alrededor de un eje. Por otro lado, si también contribuyen
a deconstruir la teoria critica via la critica del esencialismo colonial, igual-
mente vuelven a caer en unas formas de esencialismo que alimentan los
identitarismos actuales. La critica de estas derivas nos permite entender
mejor dos cuestiones importantes para una renovacion de las teorias con
horizontes emancipadores: 1) partir de una pluralidad de dominaciones
—y sus intersecciones— y de emancipaciones —y sus convergencias— por
construirse en las practicas, segin la 16gica de una inmanencia con brujula;
Y, 2) volver a evaluar el lugar de las singularidades individuales abiertas en
relacion con lo comun, concebido como proceso de coproducciéon (Dar-
dot y Laval, 2014); siendo Emmanuel Levinas uno de los pocos pensadores
contemporaneos que problematiza las tensiones dinamicas entre las indi-
vidualidades y lo comun (Corcuff, 2017a).

Esta segunda cuestiéon también debe poder nutrirse del cuestiona-
miento descolonizador, mas alld de una reduccidn occidental-centrada del
individuo, abriéndose entonces a la diversidad de concepciones sobre este
ultimo en el mundo y la historia, en contextos culturales y civilizacionales
variados. Es precisamente un compendio en este sentido el que reunié un
especialista francés de Japoén, Emmanuel Lozerand, sobre sociedades asia-
ticas, africanas, orientales, islamicas, judias, etc., en momentos histéricos
diversos, contra “la tesis del monopolio occidental del individuo” (Loze-
rand, 2014). Asi, la perspectiva descolonizadora nos desplaza tanto de la
pretension imperialista occidental por detener el privilegio del “individuo”
como de una cierta nostalgia esencialista, presente en las filas decoloniales
y poscoloniales, que leen las sociedades no occidentales bajo un prisma
unilateralmente comunitario. Este texto se presenta, por lo tanto, como un
homenaje critico y libertario al cuestionamiento descolonizador, aunque
sea contra ciertos escollos decoloniales y poscoloniales.
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No es decir nomas.
El anticolonialismo como lucha






Los pueblos en movimiento como sujetos
anticoloniales

Raul Zibechi'

El punto de vista que pretendo poner en discusién es como los pueblos
en movimiento se han convertido en sujetos de la descolonizacién, en la
medida que desarticulan las relaciones jerarquicas, logocéntricas, patriar-
cales y coloniales que sostienen el régimen de acumulacién y dominacion
capitalista. Entre los adversarios que deben sortear, se encuentran las insti-
tuciones estatales, las academias y las fuerzas represivas que las apuntalan,
de modo que solo el conflicto con ellas es capaz de mostrar su caracter
opresor, poniendo la primera piedra en el camino de la descolonizacion
material y epistémica.

Uno de los obstaculos a superar en este proceso anticolonial es el
propio concepto de movimiento social y aun el de movimiento antisisté-
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mico, ya que considero que fueron creados en un contexto determinado
(Estados Unidos y Europa) para reflexionar sobre acciones colectivas e in-
teracciones con el Estado en esas regiones. Pero en modo alguno pueden
generalizarse para comprender los movimientos de otros pueblos en otras
partes del mundo, en particular aquellos que se afincan en territorios disi-
dentes y en resistencia, los que sostienen autoridades propias, construyen
poderes no estatales y toda una red de relaciones sociales no mercantiles
para educar, sanar y resolver conflictos (Zibechi, 2014).

Durante un tiempo utilicé la nocion de “sociedades en movimiento’,
para destacar que lo que se pone en movimiento en la accidén colectiva
territorializada son relaciones sociales heterogéneas respecto a las hegemo-
nicas, inherentes en general a pueblos originarios y negros, campesinos y
sectores populares urbanos que habitan las periferias de las grandes ciuda-
des. En los ultimos afios, al calor de las revoluciones zapatista y kurda, pero
también de procesos de autodeterminacidn en varias geografias latinoame-
ricanas, he optado por utilizar “pueblos en movimiento’, en el entendido
de que se trata de sujetos colectivos que conforman pueblos diferentes y
reconocibles por esas diferencias (Zibechi, 2018).

Un segundo obstaculo es la limitacion espacio-temporal de las ideas
y los analisis emancipatorios. El socidlogo egipcio Anouar Abdel-Malek
formula una critica particular al universalismo y nos recuerda que el tér-
mino “descolonizacién” es privativo de los “occidentocentristas”, porque
toma como eje del analisis la penetracién occidental en Asia y Africa; o sea
“un proceso de civilizaciéon” que es confrontado por el resurgimiento de
Oriente, impulsado por los procesos de liberacion nacional o de revolucio-
nes nacionales (Abel-Malek, 1975: 18). No se conformé con la denuncia e
indagd en los caminos para superar el colonialismo y el imperialismo. Para
salir de la abstracciéon universalista se aboca a estudiar la “especificidad
historica” de las naciones oprimidas, tarea que lo lleva a dividir el mundo
entre dos civilizaciones o “circulos exteriores” (la china y la indoaria) y
multiples areas culturales o “circulos intermedios”. Porque considera que
“no hay universal sin comparaciones’, se aboca, por tanto, a la dialéctica de
lo especifico que le permite profundizar en las diferencias y particularida-
des que forman parte de lo universal (Abdel-Malek, 1975: 197).
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En esa direccion, sefala los limites del marxismo como “concepciéon
socioldgica general’, pues “los resultados de la aplicacion de esa clave a so-
ciedades industriales avanzadas, no podra aportar contribuciones durade-
ras a las civilizaciones no occidentales en el momento de su renacimiento”
(Abdel-Malek, 1975: 200). Escribe en los anos de la resistencia victoriosa
de Vietnam a la invasién de los Estados Unidos y de la Revolucién cultural
china, que mostraba distancias del socialismo soviético. Sin embargo, si el
marxismo se aplicara, sostiene, “a partir del principio de la especificidad
historica’, seria un instrumento de enorme validez para la comprension de
las civilizaciones no occidentales.

Inspirado en su propuesta de analizar la especificidad historica, pre-
tendo traer al debate dos desarrollos concretos que, a mi modo de ver, en-
seflan procesos de descolonizacién en curso; en la conviccion de que los
sujetos anticoloniales son los unicos capaces de descolonizar las relaciones
sociales, cuando desatan conflictos colectivos. La primera ensefia como los
trabajos colectivos (minga, tequio o guelaguetza) no tienen cabida en la
economia politica clasica, que debe ser reconstruida para desplazar el con-
cepto individual de trabajo asalariado. La segunda situacion nos lleva al
pensamiento del dirigente kurdo Abdullah Ocalan, que estd desmontando
las piezas centrales del pensamiento emancipatorio occidental (con espe-
cial énfasis en la lucha de las mujeres) desde la experiencia concreta de los
pueblos de Oriente Medio.

Los trabajos colectivos descolonizan el pensamiento critico

Las categorias y conceptos que maneja la economia politica en general, y
la critica marxista en particular, se asientan en el individuo, en la relacién
entre el obrero y el capitalista como sujetos individuales. Aunque ambos
pertenecen a una clase social, las relaciones que establecen son de caracter
personal, como los ejemplos que pone Marx cuando analiza los vinculos
entre unos y otros. Todo el edificio de la economia politica se constru-
ye sobre los individuos. Cuando Marx examina la produccién material, la
define como: “Individuos que producen en sociedad, o sea la producciéon
de los individuos socialmente determinada: éste es naturalmente el punto
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de partida” (Marx, 1977: 39). La clase obrera es, por tanto, una suma de
individuos con intereses comunes. La categoria trabajo asalariado se refiere
a “un” obrero concreto que recibe un salario por “su” trabajo. Del mismo
modo, la mercancia fuerza de trabajo se individualiza al punto que dos
obreros que trabajen en ramas u oficios diferentes, perciben remuneracio-
nes distintas. Cada obrero es propietario de su fuerza de trabajo y acude al
mercado a venderla, como poseedor individual, a un comprador también
individual.

La propiedad privada y la circulacion del dinero son para Marx, y
para sus seguidores, un rasgo de progreso, de superacion de la sociedad
primitiva. La utilizaciéon del dinero, por ejemplo, define una sociedad que
ademas de desarrollada es madura, ya que considera que en las sociedades
en las que no existe dinero son “histéricamente inmaduras”, aunque hayan
alcanzado un importante grado de desarrollo, como las sociedades preco-
lombinas (Marx, 1977: 60).

En el mismo trabajo, “Introduccién general a la critica de la eco-
nomia politica’, Marx establece que “la sociedad burguesa es la mas
compleja y desarrollada organizacion histoérica de la produccién” (Marx,
1977: 62), y agrega que a través de ella es posible “comprender la organiza-
cion y las relaciones de produccion de todas las formas de sociedad pasa-
das, sobre cuyas ruinas y elementos ella fue edificada” (Marx, 1977: 63). En
suma, la economia burguesa suministra la clave de la economia antigua, del
mismo modo que “la anatomia del hombre es una clave para la anatomia
del mono” (Marx, 1977: 63). En este sentido, el progreso es la superacion de
estadios inferiores hacia estadios superiores de desarrollo.

El analisis marxista centrado en la sociedad burguesa desarrollada,
ha mostrado su validez para la comprension de las relaciones sociales capi-
talistas del centro del sistema-mundo que, efectivamente, “evolucionaron”
desde las formas mas simples a las mas complejas, en sociedades carac-
terizadas por elevados niveles de homogeneidad.? Pero en modo alguno

% En este sentido, las sociedades latinoamericanas son mucho més heterogéneas que, por
ejemplo, las europeas. En América Latina los Estados nacién fueron construidos sobre la
base de relaciones heredadas de la Colonia y se pusieron en pie en contra de las mayorias
negras, indigenas y de criollos pobres. De ahi, su heterogeneidad social es enorme, con
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las categorias acuniadas para esas realidades pueden dar cuenta de lo que
sucede en mundos diferentes, donde las relaciones sociales se fundan en
otro tipo de vinculos que, en la terminologia marxista, serian resabios del
pasado. Para comprender los limites del analisis de Marx sobre el capital,
voy a mostrar que el movimiento zapatista ha desarrollado otra economia
politica, como lo ensefia el subcomandante insurgente Moisés en su inter-
vencion en el encuentro “El pensamiento critico frente a la hidra capitalis-
ta” (Moisés, 2015).

En su analisis sobre “la economia desde las comunidades”, recorre el
camino que han transitado desde 1983 hasta la actualidad. En los primeros
afios, antes de que se formara el EzLN (Ejército Zapatista de Liberacion
Nacional), los hacendados poseian las mejores tierras con miles de cabezas
de ganado, gracias a las guardias blancas o pistoleros armados, con cuya
ayuda empujaron a los campesinos hacia las montafas. El primer paso fue
recuperar los medios de produccion, las tierras, y luego debieron decidir
como las trabajarian. La decision fue hacerlo con trabajo colectivo. Toda la
reflexion econdmica de Moisés (en dos intervenciones luminosas tituladas
“economia politica I y II”) gira en torno al trabajo colectivo, sobre el que
reposa toda la vida de las comunidades zapatistas. Pero no todo el trabajo
productivo es colectivo: las asambleas acuerdan que unos dias son para lo
colectivo y otros dias “para nosotros”, o sea, para la parcela familiar.

Entre los pueblos originarios el trabajo colectivo es local, se regis-
tra en las comunidades y en algunas ocasiones entre varias comunidades
que colaboran de forma muy puntual para alguna tarea que las afecta en
comun. Pero los zapatistas lo han multiplicado en todos los niveles de su
autonomia:

Y el trabajo colectivo que se hace a nivel de pueblo, o sea local, co-
munidad; se hace a nivel regional, asi le decimos, region es donde ya
estan agrupados 40, 50, 60 pueblos, a eso le decimos region; y luego
se hace el trabajo colectivo a nivel municipal, cuando decimos nivel

destaque de la presencia no sélo de esos pueblos, sino de convivencia de relaciones so-
ciales bien distintas, entre las que destaca la reciprocidad y la pequefia empresa familiar
(informalidad), entre otras.
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municipal a veces junta 3, 0 4 o 5 regiones, ya ése es el municipio auté-
nomo rebelde zapatista. Y cuando decimos trabajo colectivo de zona
es todos los municipios que hay como lo que se dice zona de Realidad,
de Morelia o de Garrucha, las cinco zonas (Moisés, 2015: 84).

Seguin esta descripcidn, el trabajo colectivo existe en toda la “socie-
dad” zapatista, es el rasgo basico de su cotidianidad. Es lo que les ha per-
mitido construir cientos de escuelitas y puestos de salud, mantener la pro-
duccion, las cooperativas y demas emprendimientos colectivos, asi como
construir clinicas, hospitales y escuelas secundarias, centros de transfor-
macion de la produccién primaria y todo el entramado material de los
cientos de miles de zapatistas que viven en mas de mil comunidades y se
relacionan en mas de 40 espacios colectivos de autogobierno.

Pero Moisés agrega algo central: “El trabajo colectivo no es mas que
en la madre tierra” (Moisés, 2015: 85). Nos dice que el tequio/minga/tra-
bajo colectivo no es sélo en la produccion, sino en todos los aspectos de
la vida, material y no material. La construccién del autogobierno se funda
en el trabajo colectivo: desde la salud y la educacién hasta la justicia, el
poder y las Juntas de Buen Gobierno. ;De qué manera sucede esto? Las
personas encargadas de la salud, hueseras, parteras y hierberas, a las que
denominan “promotoras’, son elegidas en la asamblea de la comunidad,
no por sus capacidades, sino porque les toca servicio, apoyar a su comu-
nidad en esas tareas. No reciben remuneracion, pero a través del trabajo
colectivo la comunidad les asegura la sobrevivencia, les cultiva la milpa,
las apoya con alimentos y cubre sus necesidades. Lo mismo sucede con las
personas promotoras de educacion y con todas las tareas necesarias para
la reproduccion de la vida. Por eso Moisés dice que “la paga” es el cuidado
comunitario de la milpa, del frijolar, del cafetal o el potrero. La asamblea es
también trabajo colectivo que toma las decisiones y sostiene a quienes eli-
gié mediante trabajos colectivos. Del mismo modo, la comunidad sostiene
a sus representantes.

Una de las grandes creaciones del zapatismo consiste en haber exten-
dido los trabajos colectivos a todos los niveles en los que se ejerce la auto-
nomia: local o comunitario, municipal, region y de zona. Los zapatistas que
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integran municipios y Juntas de Buen Gobierno también hacen trabajos
colectivos, para reunirse, tomar decisiones y para sostenerse materialmen-
te. No se trata de que un nivel de la autonomia sostenga al nivel superior.
En suma, los trabajos colectivos sustituyen al dinero, y esto es una cuestion
que va profundamente a contramano del capitalismo, pero no existe una
economia politica que reflexiona esta realidad.

“El chiste es que no quede nadie sin trabajar colectivamente” (Moi-
sés, 2015: 101). Los trabajos colectivos no los decide un mando central, una
institucion centralizada, lo que equivaldria a reproducir un sistema estatal.
Son los pueblos, las regiones, los municipios auténomos y las zonas las que
se deben poner de acuerdo para decidir cémo se implementan los trabajos
y como se realiza el reparto, porque hay familias que tienen pocos hijos y
otras que tienen muchos, deben discutir cuanto tiempo dedican a trabajar
para la familia y cuanto para el colectivo, y asi con todos los problemas que
surgen.

Como sefiala Gladys Tzul respecto a los pueblos originarios en Gua-
temala, el servicio comunal no es remunerado porque “es el trabajo obli-
gado que todos tenemos que hacer para el sostenimiento de la vida en co-
mun” (Tzul, 2015: 132). Esa obligatoriedad vale también para las asambleas
sobre las que descansa el gobierno comunal indigena, “donde el k“ax k "ol
(trabajo colectivo) es el piso fundamental donde descansa y se producen
esos sistemas de gobierno comunal y donde se juega la participacién plena
de todos y todas” (Tzul, 2015: 133). En este punto, debe destacarse que
la asamblea comunal es bien diferente de la asamblea de los trabajadores
urbanos o de los vecinos de un barrio o colonia. Es obligatoria, porque es
un trabajo colectivo mas. Las autoridades comunales son portadoras de las
decisiones de las asambleas, al punto que “no hay disociacion entre autori-
dad comunal y asamblea comunal” (Tzul, 2016: 29).

El sistema zapatista es descentralizado. En cada region y pueblo/co-
munidad deciden cémo hacer con los dineros de la venta de la cosecha co-
lectiva, silos pasan al banco comunitario o lo invierten en alguna necesidad
del movimiento. La vida y los valores comunitarios, sobre los que se inspira
el zapatismo, se asientan en una amplia descentralizacién que permite la
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expresion de las especificidades de cada geografia y cada pueblo.’

Los trabajos colectivos que estamos platicando, eso es lo que nos ha
ayudado mucho, y de esas dos formas, de que el mes se divide, 10 dias
para el trabajo colectivo, 20 dias para el trabajo de la familia. Cada
quien se pone de acuerdo. Otro dice no, 5 dias para el trabajo colectivo
y 25 dias para la de la familia. Cada quien se pone de acuerdo, ya sea
pueblo, o sea comunidad, ya sea region, ya sean municipios auténo-
mos o como zona. Esos son cuatro niveles de como se trabajan los
trabajos colectivos, o sea, son cuatro niveles de asambleas, podemos
decir asi, de coémo se ponen de acuerdo pues (Moisés, 2015: 107).

Una economia descentralizada, controlada por asambleas y trabajos
colectivos, re-produce una sociedad otra, en la que no aparecen conceptos
como propiedad, trabajo asalariado y trabajo abstracto, plusvalor y acu-
mulacion, por ejemplo. Desarrollar el analisis de una economia politica
centrada en los trabajos colectivos, es un desatio para el pensamiento criti-
co contemporaneo, que supone descolonizar las categorias asentadas en el
individuo explotado, el obrero asalariado, colocando en su lugar un tipo de
trabajo que no tiene referentes en los analisis previos de cualquier corriente
de pensamiento. Este desafio no s6lo incumbe a la economia, sino a todas
las disciplinas, ya que todas toman como punto de partida al individuo o
al ciudadano.

Las bases de apoyo zapatistas no poseen propiedad privada de la tie-
rra ni de ningin medio de produccién. S6lo administran las tierras recupe-
radas por la lucha colectiva, asi como gestionan todas las creaciones mate-
riales (escuelas, clinicas, cooperativas, etc.) fruto de los trabajos colectivos.
No producen valores de cambio (sélo venden una parte de la produccion
en el mercado), pero el dinero recaudado lo reabsorben como valor de uso,
como todo lo que producen. Por eso los intercambios con dinero son mi-
nimos, porque el valor de uso es la norma. Por tanto, no existe el trabajo
abstracto, sélo trabajo concreto; tampoco la explotacion o la extraccion de
plusvalor. Entre los zapatistas no hay capital y los trabajos colectivos no

> En el EZLN convergen por lo menos cinco pueblos originarios, ademas
de mestizos, que viven en regiones de montafa, de selva y en zonas
intermedias.
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valorizan ningun capital, por lo que estamos ante una no-acumulacién de
no-capital.

De modo que los mundos nuevos —el zapatismo es apenas una par-
te de todos ellos, aunque la mas desarrollada y extensa—, merecen una
economia politica de nuevo tipo, que ya no puede referenciarse en la vieja,
como sucedi6 en los paises socialistas. Las reflexiones que produjo el “so-
cialismo real” eran simétricas a las de la economia politica de la sociedad
burguesa: se conceptualizaba, por ejemplo, el modo socialista de produc-
cion, la “ley de la acumulacién primitiva socialista’, y asi con todas las cate-
gorias que eran reflejo de la economia burguesa en la socialista, al punto de
que se comparaban “los comienzos del socialismo con los primeros pasos
del modo de produccion capitalista” (Preobrazhensky, 1971: 93).

Ha sido la organizaciéon de las bases de apoyo, la recuperacion de
los medios de producciéon a través de la lucha colectiva y la extension
de los trabajos colectivos a todas las tareas, lo que permiti6 superar o des-
colonizar las categorias analiticas elaboradas por Marx en su critica de la
economia politica.

Descolonizando el feminismo desde Kurdistan

La larga lucha del pueblo kurdo estd produciendo varios cambios en su
propia vision del mundo, en sus practicas y en sus prioridades. Me de-
tengo en dos aspectos que considero importantes como legado anticolo-
nial al pensamiento critico: la formulacién de una “ciencia de las mujeres”
o Jineologia (Jineoloji) que muestra el destacado papel de las mujeres en
el conjunto del movimiento kurdo; y el arduo trabajo teérico de Abdu-
llah Ocalan para criticar y desprenderse de la herencia tedrico-politica del
marxismo-leninismo y abrirse a nuevos pensamientos. En ambos casos,
ha sido la resistencia contra el colonialismo/imperialismo, el patriarcado
y el capitalismo lo que les hizo ver la necesidad de superar la herencia que
el Partido de Trabajadores de Kurdistan (pkk) habia abrazado en su perio-
do fundacional en la década de 1970. Quiero enfatizar que no se trata de
desarrollos tedricos, solamente, ni que la emancipacion de las mujeres kur-
das se deba al papel de Ocalan (como supuesto caudillo infalible), como su-
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gieren algunos comentarios maliciosos en Occidente, sino que todo se debe
a la participacion directa de un pueblo en la lucha por su sobrevivencia.

El nuevo papel de las mujeres comenzo con su participacion en la re-
sistencia, al ingresar en la lucha en las montanas, ya que esa experiencia “las
alejo de los roles y valores conservadores y experimentaron nuevas formas
de entender la vida a nivel individual y colectivo” (aa.vv., 2015: 51). En
1987 se funda la primera organizacién de mujeres, la Unién de Mujeres Pa-
triotas de Kurdistan (Yyjwk), en Hanover (Alemania). Adoptan el feminis-
mo occidental pero no se limitan a él, sino que lo aterrizan en las tradicio-
nes kurdas y del Oriente Medio. Pero el momento decisivo del movimiento
kurdo, del pkx y del feminismo, fue la creacion del ejército de mujeres en
1993, porque “generd un espacio en el cual las mujeres que querian salir de
la espiral de la modernidad capitalista y del patriarcado, podian expresarse
por si mismas” (Comité de Jineoloji, 2017: 26).

Las propias mujeres kurdas destacan que la participacion en ese ejér-
cito “cred experiencias muy fuertes’, en la medida que tuvieron una doble
lucha, hacia afuera y hacia adentro:

Mientras las mujeres kurdas lucharon por su existencia contra el Es-
tado nacion, también lucharon contra los hombres por su existencia
en la primera linea de la guerrilla. El conflicto mental dentro de la
guerrilla mostr6é que la alianza entre el patriarcado, el capitalismo y
el Estado se ha filtrado por todas las grietas sociales; por tanto, no
es suficiente con solucionar el sistema mediante la perspectiva de la
lucha de clases y los movimientos de liberacién nacional (Comité de
Jineoloji, 2017: 27).

Sin esa experiencia notable, unica en el mundo por lo que conozco,
no habrian dado los pasos siguientes que las llevaron a la conformacién
de una red completa de estructuras organizativas autonomas, tanto en la
guerrilla como en la sociedad y en el nuevo poder que establecieron en Ro-
java, norte de Siria, desde 2012. Durante el primer congreso de las mujeres
de Kurdistan, el 8 de marzo de 1995, se cred la Union por la Liberacién de
las Mujeres (vajk) que desempeié un papel destacado en la organizacion
y la politizacion de las mujeres. Cuatro afos después se cred el Partido de
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las Mujeres Trabajadoras de Kurdistdn (pJkK), primer partido de mujeres,
como consecuencia del avance de la autoorganizacion.

El proceso de las mujeres se profundiza con su arraigo en las co-
munidades y su extension a mas sectores de la sociedad kurda. En 2005
se forma el Alto Consejo de Mujeres (KjB), que en 2014 se transforma en
Comunidades de Mujeres de Kurdistdn (kJk, donde la primera K es kom, o
comunidad en las tradiciones kurdas). No se trata de una organizacion fe-
minista al estilo occidental, sino de “un sistema que retne las perspectivas
y respuestas de las luchas de las mujeres en las cuatro partes de Kurdistan’,
que busca que ellas rompan el sistema patriarcal “empoderandose a si mis-
mas para obtener una identidad libre en todas las condiciones sociales”
(Comité de Jineoloji, 2017: 32).

Aunque Jineologia se inspira en el feminismo, lo supera al enraizar-
se en las culturas locales, no para reproducirlas mecanicamente, sino para
enriquecer su trabajo emancipatorio con una perspectiva antisistémica,
siendo capaces de unir en un mismo proceso de liberacion la lucha antico-
lonial, antipatriarcal y antiestatal. “Cuando las feministas examinan Orien-
te desde Occidente, a menudo caen en la debilidad de no incorporar las
teorias surgidas en la literatura oriental” (Comité de Jineoloji, 2017: 36).
Debemos aceptar que la experiencia de las mujeres kurdas en la diaspora
europea tuvo dos consecuencias, siempre contradictorias: las conecté con
el feminismo vy, a la vez, las llevd a rechazar las ideas eurocéntricas para
poder profundizar los vinculos con las mujeres de su pueblo.

Las mujeres kurdas del pkk abordan ambos aspectos. Rechazan la
tentacion del feminismo occidental de separarse de la sociedad, lo que lle-
vo a la mayoria de estas corrientes a ser integradas en el capitalismo en la
medida que el sistema aceptd parte de las demandas del movimiento, con
el objetivo de cooptarlo, creando islas de “libertad”, incluyendo libertad
sexual:

La sexualidad inicialmente analizada en los discursos feministas
como un problema de esclavitud y dominacién de la sociedad, paso6
a ser discutida como una cuestion de libertad liberal. La “libertad se-
xual” ha sido manejada como una cuestion individualista. Debido a
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esto no ha sido posible desarrollar una cultura de sexualidad libre que
sea realmente libre de dominacioén y esclavitud (Comité de Jineoloji,
2017: 39).

La critica de las mujeres kurdas inspirada en Jineologia busca trans-
formar al conjunto de la sociedad, incluyendo a los varones. Asegura que
el feminismo occidental esta reproduciendo las politicas sexuales en vez de
transformarlas, que la formaciéon de espacios separados para las mujeres
deja de lado la transformacién de los hombres y concluye que el feminis-
mo “se ha creado como un movimiento que principalmente sdlo resiste y
rechaza” (Comité de Jineoloji, 2017: 40). En suma, nos dicen que no puede
haber emancipacion de las mujeres si no hay emancipacion del conjunto
de la sociedad, lo que las conduce a una radical posicion antisistémica que
es a la vez “antimilitarista, antipoder, antisexista, antirracista y antifascista”
(Comité de Jineoloji, 2017: 37).

El trabajo de politizacion y difusion de Jineologia en la sociedad kur-
da permitié que se llegara al sistema de co-presidencias en las organizacio-
nes politicas, lo que redundé en la representacion igualitaria que ha calado
en todos los sectores. Una vez mas, la experiencia en la guerrilla ha sido la
raiz de los cambios. “La organizacién autéonoma de las mujeres guerrille-
ras en las montanas de Kurdistan, ha creado un modelo comunal de vida
para las mujeres, no s6lo en las montafias sino también en la sociedad”
(Comité de Jineoloji, 2017: 38). En ese sentido, sefialan, no es lo mismo
separarse de la sociedad para sentirse libres, que vivir en libertad en una
sociedad transformada.

En Rojava se ha experimentado un notable avance a raiz de la for-
macion de las Unidades de Defensa de Mujeres (YPy) en 2012, con base en
las organizaciones que ya existian. Para muchas mujeres jovenes, la partici-
pacion en las brigadas armadas fue una forma de escapar de los ambientes
tradicionales opresivos y vivir espacios de libertad personal y colectiva. Sin
duda, su exitosa participacion en los combates contra el Estado islamico
les valio el respeto de sus comunidades. Sin embargo, “creen que llegara el
dia en que una organizacién como las YPJ ya no sera necesaria, puesto que
podran estar integradas dentro de las YPG (mixtas) sin que esto suponga
una renuncia a sus demandas” (AA.vVv,, 2015: 153).
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La paridad de género en todas las estructuras y organizaciones (pro-
ceso en el que también estd involucrado el EzZLN), ha llevado a que se orga-
nice una dualidad en el sistema de Consejos Populares con la creacion de
los Consejos de Mujeres, que supone una red de comunas coordinadas a
través de consejos propios, en la que aspiran a que participen todas las que
viven en cada territorio, barrio o pueblo. Ellas tienen la capacidad de resol-
ver conflictos que involucran a las mujeres (como la violencia doméstica)
con sus propios criterios y pueden vetar decisiones de los Consejos Popu-
lares. Qué tipo de poder estan construyendo deberia ser motivo de analisis
en el futuro inmediato, ya que representaria un insumo importante para los
pueblos en movimiento en todo el mundo.

El movimiento de mujeres kurdas expresado en Jineologia, propor-
ciond una base material para el trabajo teérico de Ocalan plasmado en un
texto notable: “Matar al macho”. Aunque el libro original no ha sido tradu-
cido, se puede acceder a una sintesis del texto en el citado trabajo de Jineo-
logia. “Matar el macho es practicamente el principio basico del socialismo.
De este modo, se mata el poder, el gobierno parcial, la desigualdad y la
intolerancia”, escribe Ocalan (Comité de Jineoloji, 2017: 66). Y agrega: “La
militancia del kK estd ligada a la idea de matar al macho” Esta propuesta
va en la direccion de involucrar a toda la sociedad en la liberacion de las
mujeres, ya que el sujeto colectivo de esa “muerte” son todas las personas,
en la medida que se busca “la emancipacién de las mujeres y la sociedad
como un todo” (Comité de Jineoloji, 2017: 43).

No existe ningun movimiento revolucionario en el mundo que haya
alcanzado semejante grado de desarrollo en la liberacién femenina. Un
movimiento que ha comprendido el enorme poder liberador que contiene
la lucha de las mujeres, y lo formula de modo sencillo al afirmar que “el
ambito de las relaciones de género es el ambito donde, en un futuro, se
llevardn a cabo la mayoria de las acciones de liberacion y desarrollo re-
volucionario” (Comité de Jineoloji, 2017: 66). Estan hablando de cambios
profundos en las relaciones entre varones y mujeres, que siempre fue el
objetivo del feminismo.

El papel de Abdullah Ocalan es fundamental en este proceso, al estar
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produciendo una completa reelaboracion del pensamiento critico hereda-
do de Marx. En su vasta reconstruccion de la historia nos brinda una vi-
sién del mundo centrada en Oriente Medio, el lugar donde el pueblo kurdo
protagoniza su revolucidn. Este aspecto me parece central. Una historia
que parte de los pueblos que habitaron la Mesopotamia no puede sino en-
riquecer la historia de todos los pueblos, ya que sus particularidades suman
a lo universal, como ya nos alerté medio siglo atras Aimé Cesaire, quien
se negaba tanto a perderse por “segregacion amurallada en lo particular”
como a disolverse “en lo universal”. Su opcion era por “un universal depo-
sitario de todo lo particular’, como finaliza su carta a Maurice Thorez en
1956 (Cesaire, 2006: 84).

El pensamiento de Ocaldn es tributario del movimiento de mujeres,
pero también de la caida del socialismo soviético y del impulso descolo-
nizador del movimiento kurdo. Entre sus aportes mas notables debe des-
tacarse la critica al economicismo presente en el marxismo y en todas las
tendencias del pensamiento critico. En contra de quienes creen que el naci-
miento del capitalismo es el resultado “natural” del desarrollo econémico,
Ocalan esboza una concepcion que lo considera resultado del crecimiento
del poder militar y politico, al que considera “el eslabon moderno de la
tradiciéon de usurpacién de valores correspondiente a la mujer-madre por
el hombre-fuerte y el grupo de bandidos y ladrones que le acompanan”
(Ocalan, 2017: 83).

En su vision de la historia, inspirada en el historiador Fernand Brau-
del, considera que la violencia fue y es la fuerza motriz de la acumulacién
de capital, y que en las guerras coloniales donde se realiz6 la acumulacién
originaria, no hubo reglas econémicas. “La economia politica es la teoria
mas falsificadora y depredadora del intelecto ficcional, creada para encu-
brir el caracter especulativo del capitalismo” (Ocalan, 2017: 96). Concluye
que “el capitalismo es poder, no economia’, que se asienta en la concentra-
cion de fuerza, armada y no armada, capaz de confiscar los excedentes que
produce la sociedad.

Estoy convencido de que el papel central que Ocalan otorga al poder
politico-militar en el nacimiento del capitalismo se relaciona con la ex-
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periencia del movimiento de mujeres kurdas. Algo similar puede decirse
respecto a su analisis sobre el Estado-nacion, al que considera la forma de
poder propia de la civilizacion capitalista. En sintonia con los movimientos
de mujeres del mundo, que han cambiado la sociedad sin acceder al poder
estatal, desarrolla una profunda vocacion antiestatista que lo lleva a recha-
zar, entre otros, el concepto de hegemonia como instrumento analitico y
como horizonte para cambiar el mundo. “La hegemonia significa poder
y el poder no puede materializarse sin dominio, que no puede existir sin el
uso de la fuerza” (Ocalan, 2017: 386).

sHacia una “civilizacion de la libertad™?

Braudel se muestra escéptico respecto a los cambios veloces e irreversi-
bles: “No creo, en general, en las mutaciones sociales rapidas, como gol-
pes de teatro. Ni siquiera las revoluciones son rupturas totales” (Braudel,
1984: 42). Los cambios arriba, como el advenimiento de nuevas camadas
de gestores, sostiene, a menudo refuerzan el orden establecido. Establece
una dialéctica entre tiempo corto y tiempo largo, entre los acontecimientos
disruptivos y las continuidades, ya que las culturas mutan lentamente. En
nuestro trabajo, seria como el didlogo entre los levantamientos e insurrec-
ciones y la construccidon de una nueva cultura politica, procesos que con-
fluyen o se desacoplan, segtin devenires impredecibles a priori.

Braudel intercambia los conceptos de civilizacion y cultura, a los que
considera de una “interminable duracién que supera, con mucho, la lon-
gevidad, sin embargo, impresionante, de las economias-mundo” (Braudel,
1984: 45). Toma distancia de un marxismo vulgar que coloca la cultura en
la superestructura, subordinada a las relaciones de produccion. Y sigue,
siempre agudo: “Ella [la cultura] es el personaje mas antiguo de la historia
de los hombres: las economias se remplazan, las instituciones econémicas
se rompen y las sociedades se suceden, pero la civilizacién continua su ca-
mino’; para rematar con un aserto de sabios: “La civilizacion es el anciano,
el patriarca, de la historia del mundo” (Braudel, 1984: 45). Si existe algo
sobre la tierra capaz de limitar la voracidad expansionista de la economia
(no solo la capitalista), sigue el historiador, es la cultura, capaz de conseguir
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lo que la sociedad (y la politica) no pueden. Porque ella conjuga las tres
variables en una articulacion laxa y concreta a la vez.

Los dos casos de pueblos en movimiento mencionados arriba son
emergentes de procesos que comenzaron décadas atras, dando forma a
nuevas culturas politicas contra las que se estrellan los empefios por cons-
trefiirlas y domeniarlas. Luego de un largo e intenso siglo, los feminismos
se han instalado en nuestras sociedades, produciendo cambios de larga
duracién en la posicion concreta del patriarcado; en tanto, los pueblos
originarios se nos presentan como sujetos descolonizadores, capaces de
re-producir relaciones sociales integrales (que los politicos profesionales
han teorizado como “buen vivir”), que proyectan como alternativa la crisis
de la civilizacion capitalista.

El zapatismo es un emergente de los pueblos originarios, el mas
avanzado seguramente, en una vasta constelacién de creaciones auténo-
mas y autogobernadas ancladas en miles de comunidades. El zapatismo
no inventd los trabajos colectivos, pero tuvo la virtud de comprender su
potencial emancipatorio y multiplicarlos en todas las practicas, en los mas
diversos espacios, al punto que modelan su mundo y configuran una cultu-
ra 0 modo de hacer politica inconfundible, desde la practica mas pequena
hasta la mas extensa. Asi, cuando a las bases de apoyo (y a los escolares)
se les formula alguna pregunta, primero consultan entre ellos y recién des-
pués de que encontraron la respuesta, alguien la expresa.

El PkK no inventd el feminismo. Lo aprendieron las mujeres en el
exilio y en las montanas, por necesidad, no por ideologia. Lo adaptaron
a las condiciones propias de la historia y las tradiciones de Oriente Me-
dio, para luego multiplicarlo hasta empapar de Jineologia todas y cada
una de las acciones y las reflexiones, de los cantones y los barrios de este
extenso movimiento. Han profundizado hasta tal punto su comprension
de la opresion de las mujeres que afirman que el Estado fue creado sobre
la domesticacion de la mujer y consideran que “matar al macho” es el nu-
cleo del movimiento revolucionario.

Es posible que estemos en los albores de algo nuevo, tanto que atin
no tenemos las palabras para nombrarlo. Si el concepto de “movimientos
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sociales” parece inadecuado, el de “pueblos en movimiento” puede resultar
insuficiente, ya que no sdlo se mueven (en el doble sentido de movilizarse y
de cambiar el lugar material y simbdlico heredado). La potencia de ambos
sujetos colectivos (mujeres rebeldes y pueblos en movimiento) les ha per-
mitido convertirse en fuerza principal del mundo nuevo y en la amenaza
mas temida por las élites, ya que muestran el camino de la descoloniza-
cién/despatriarcalizacion de las relaciones sociales, procesos anudados de
manera tan estrecha que no es posible trabajar consecuentemente uno de
ellos, sin intervenir en el otro (Galindo, 2013).

Cuando la cansada civilizacion occidental desfallece, es posible que
esté emergiendo ante nuestros ojos una nueva, quiza una “civilizacion de la
libertad” (ala que Ocalan denomina “civilizacion democratica”) que hunde
sus raices en la historia comunitaria de la humanidad; que fue despedazada
por el colonialismo y el capitalismo (aliados funcionales del patriarcado)
y ahora resurge con toda su potencia restauradora de la vida en comun.
Con el concepto “civilizacién democratica”, Ocalan busca “conceptualizar
tanto las formas sociales previas al Estado y la civilizaciéon como las que,
después de la aparicion de éstos, quedaron al margen del Estado” (Ocalan,
2017: 454). Lo anterior supone considerar que sociedad y Estado son con-
tradictorios y no complementarios, como consideran la sociologia hege-
monica y el marxismo.

En este punto es necesario reconceptualizar lo que entendemos
por colonialismo, con base en la historia y la realidad de América Lati-
na. “El colonialismo es la sobreposicion de sociedades bajo relaciones de
dominacién y explotacion” (Tapia, 2019: 147). A partir de la experiencia
histérica del Alto Peru (Bolivia actual) y del conjunto de la region andina,
Tapia establece tres caracteristicas del colonialismo que le permiten asegu-
rar que no solo no ha finalizado, sino que se profundiza (lejos de quienes
analizan la realidad actual como poscolonial o insisten en el concepto de
colonialidad).

El andlisis de Luis Tapia sobre el colonialismo interno, focalizado en
Bolivia, pero clarificador de la realidad latinoamericana, desborda y supera
los trabajos conocidos hasta ahora, ya que tiene la enorme, pero no tnica
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virtud, de descorrer el velo de las politicas progresistas que suelen ser ca-
mufladas por los discursos de sus dirigentes y por académicos graduados
en el arte de la confusion.

La primera caracteristica del colonialismo interno proviene de la
transformacion de pueblos agrarios en pueblos semiextractivistas, que
considera “el rasgo mas duradero del colonialismo” (Tapia, 2019: 148). A
través del extractivismo, la sociedad dominada trabaja para la dominante
como antes lo hacia pagando tributo, continuando asi una politica de cinco
siglos.

La segunda consiste en la “desorganizacion del autogobierno”, que
fue una de las principales caracteristicas de los pueblos originarios antes de
la conquista. La Colonia no produjo una destruccion completa del autogo-
bierno originario, sino que consigui6 acoplar, subordinadamente, algunas
estructuras de autoridad comunitaria de las sociedades conquistadas, con
el objetivo de asegurar el pago de tributo al poder imperial dominante. Lo
que sucedio, en realidad, es que se mantuvo la produccion y la organizacion
comunitaria a escala micro, ayllu, comunidad o marka, pero se rompio la
unidad a escala superior, o macro, a través del descabezamiento politico o
la reduccidn de la dimension politica de las sociedades conquistadas:

Esta desorganizacion del nivel politico macro ha de llevar a que las
estructuras productivas y sociales de las sociedades conquistadas se
mantengan de manera mas fuerte a nivel micro, local y regional y ha-
yan enfrentado una condicién de imposibilidad parcial de desarrollo
de sus culturas, por esta pérdida de la dimension politica del autogo-
bierno y de la articulacién macro, que es realizada por las estructuras
del poder imperial (Tapia, 2019: 149).

Sin embargo, la pervivencia del nivel micro comunitario ha sido clave
en el proceso politico que los pueblos han vivido en los dos ultimos siglos
(desde las rebeliones de Tupac Katariy Tupac Amaru) y, en el tiempo corto,
desde la difusion del Manifiesto de Tiwanaku en 1973, dando nacimiento a
la corriente katarista en Bolivia.

El tercer aspecto que analiza Tapia es la instauracion de una jerarquia
entre sociedades, ya que “la relacion colonial es una relacion entre socie-
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dades”, que pasa por negar a la sometida su condicion de sociedad y a sus
miembros la condicién de seres humanos a través del racismo. Como parte
de esa dominacion colonial, las estructuras de autoridades de las socieda-
des conquistadas se colocan en relacién de subordinacidn, ya que esas mis-
mas autoridades buscan el reconocimiento del dominador para mantener
sus privilegios (materiales y simbolicos) sobre su pueblo, actuando como
mediadores entre ambas (republica de indios/reptblica de espanoles) y de-
fendiendo, en ultima instancia, el orden colonial.

Por eso, la liberacién o descolonizacién de los pueblos originarios
pasa por un doble proceso de recuperar el pasado y, a la vez, tomar con-
ciencia de la interiorizacion de la dominacién en la figura de caciques y
otras autoridades funcionales a la colonizacion. En este aspecto, encuentro
una enorme similitud entre los procesos emancipatorios de las mujeres fe-
ministas y de los pueblos originarios: la dominacidn patriarcal y la colonial
han sido interiorizadas durante tanto tiempo, y con tanta intensidad, que
se han naturalizado, y la liberacion pasa en gran medida por comprender
qué hay del dominador en las personas dominadas, qué se debe desarmar y
desmontar, para “desarticular todas y cada una de las capas de las opresio-
nes que nos sujetan” (Galindo, 2013: 174).

En sintonia con los principales pensadores y dirigentes de los movi-
mientos indigenas, Tapia sefiala que la superacion de la relacion colonial
implica la rearticulacion o recuperacion de la dimension politica suprimi-
da por el conquistador, reestableciendo, actualizados, los diversos modos
de autonomia y autogobierno. El zapatismo lo estd haciendo a través de
las Juntas de Buen Gobierno, asi como los kurdos en sus “comunidades
autonomas” de los cantones Afrin, Jazira y Kobane, que se han dotado de
una carta constitucional (Constituciéon de Rojava, 2014). Pero es también
el camino emprendido por una diversidad de pueblos en toda la region la-
tinoamericana, desde los habitantes de Cheran (México) hasta los wampis
del norte del Pert, procesos muy diversos en los que estan involucrados
pueblos de tierras bajas y serranias, comunidades campesinas no indigenas
y migrantes urbanos.

Sin embargo, la descolonizacién no puede pasar por reconstituir,
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sin mas, las viejas formas de autogobierno con sus respectivas autorida-
des. La profundizacién del extractivismo y el capitalismo en los territorios
que habitan los pueblos, asi como la lucha antipatriarcal de las mujeres, lo
vuelven imposible; porque seria un anacronismo que llevaria a construir
nuevos modos de opresion. En el pasado, la resistencia y reconstitucion
de los pueblos se truncaron por la represion y los genocidios, pero mas
recientemente, se establecieron modos sutiles de cooptaciéon como son los
“Estados plurinacionales”, en los cuales la codificacion de la plurinaciona-
lidad en formato estatal supuso mantener y reforzar los rasgos principales
de la cultura colonial hegemoénica (Tapia, 2008).

* % %

Uno de los rasgos mas esperanzadores del periodo actual es que los pueblos
en movimiento (y las mujeres en rebeldia) no estan repitiendo los precep-
tos de las luchas del pasado, consistentes basicamente en la toma del po-
der estatal, para proceder luego a realizar transformaciones estructurales.
Los dos casos analizados, asi como muchos otros que hemos registrado en
las dos ultimas décadas, ensefian caminos distintos a los conocidos (Zibe-
chi, 2018). Lo que esta naciendo en el seno de estas sociedades otras es bien
distinto de lo que produjeron las revoluciones socialistas del siglo xx.

“Una de las principales causas de la servidumbre —reflexiona Luis
Tapia (2019: 100)— es la costumbre, es decir, la experiencia de haber nacido
y vivido siempre en contextos organizados por estructuras de desigualdad
y discriminacion, gobernadas por jerarquias sociales y politicas.” ;Qué tipo
de sociedad se esta formando en territorios donde predominan las relacio-
nes mas o menos igualitarias entre varones y mujeres, o amalgamadas en
torno a los trabajos colectivos? ;Como seran las personas luego de asumir
durante largo tiempo el autogobierno y la autogestion, no sélo a nivel lo-
cal/comunitario, sino en amplias regiones y territorios libres de los malos
gobiernos? Discernir la cultura politica de los individuos y los colectivos
que han crecido, durante mas de tres décadas, en espacios donde se trabaja
conscientemente contra la desigualdad y se condena todo tipo de discrimi-
nacion, o sea, alli donde las relaciones coloniales y patriarcales son cues-
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tionadas, es un desafio que el pensamiento critico esta aun lejos de haber
abordado.

;Qué politica y qué economia nacen de los trabajos colectivos en tie-
rras zapatistas? ;Coémo las nombraremos? ;Qué politica y qué poderes na-
cen de las brigadas guerrilleras integradas s6lo por mujeres? Pensando sélo
en la cuestion de la lucha armada, ;podemos aplicar al ejército de mujeres
kurdas los conceptos de estrategia y tactica? Son preguntas para las que atin
no tenemos respuestas y para las cuales tampoco queremos tenerlas: seran
las personas y los pueblos que se rebelan las encargadas de nombrarlas,
pues quién nombra y desde donde lo hace forma parte del proceso desco-
lonizador.

Seria un grave error, de cufio colonial/patriarcal, pensar que los nue-
vos modos se presentaran en el mismo formato de la vieja cultura politica
que esta en crisis. No deberiamos creer que la “civilizacién de la libertad”
aspira a derrotar/derrocar a la civilizacion capitalista/estatal, para impo-
ner su hegemonia en el conjunto de la sociedad. El conflicto entre esas dos
sociedades/culturas/civilizaciones no es ni puede ser simétrico a la lucha
de clases, ya que responde a logicas profundas muy distintas. El triunfo de
la clase obrera en la revolucion comunista es, segtin Marx, el fin del trabajo
asalariado y, por lo tanto, la negacién del proletariado. En diversos trabajos
defendié la tesis de que la clase obrera necesita convertirse en clase domi-
nante para suprimir las viejas relaciones de produccién. En el Manifiesto
del Partido Comunista destaca que el objetivo consiste en suprimir también
“las condiciones para la existencia del antagonismo de clase y las clases en
general, y, por tanto, su propia dominacién como clase”. En otros trabajos
fue mas claro ain: “Todas las revoluciones anteriores dejaron intacto el
modo de actividad y sélo trataban de lograr otra distribucion de esta acti-
vidad, una nueva distribucion del trabajo entre otras personas, al paso que
la revolucion comunista esta dirigida contra el modo anterior de actividad,
elimina el trabajo y suprime la dominacién de las clases al acabar con las
clases mismas” (Marx, 1974: 81).

Por el contrario, los pueblos se estan rebelando para seguir siendo
pueblos, para conservarse como tales transformandose en ese proceso de
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mover-se. Los pueblos luchan para recuperar y mantener sus formas y me-
dios tradicionales de vida, actualizandolos porque, como dije arriba, no se
trata de restituir sin mas lo que existia. Lo que menos desean es “acabar con
su propia condicion de existencia anterior” (Marx, 1974: 90). Lo que llamo
actualizar sus tradiciones pasa por varios procesos: por un lado, tamizar las
tradiciones para mantener s6lo aquellas que no oprimen a otras personas,
como sucede con el patriarcado; por otro, identificar las costumbres o mo-
dos de hacer que tienen potencial emancipatorio (como la minga/tequio)
para generalizarlas, una vez liberadas de sus ataduras arcaicas.

No hay simetria posible con la lucha de clases, y esto es algo que las
izquierdas atin no pueden comprender, como no logran aceptar las 16gicas
feministas de los cuidados colectivos como forma basica de hacer politi-
ca. Esta dificultad fue muy visible cuando el Congreso Nacional Indigena
de México y el EZLN lanzaron la candidatura de Marichuy.* Mucha gente
cercana al zapatismo penso que se trataba de una campaia electoral mas,
como las que realizan los partidos politicos, sin comprender que habia
otros objetivos, otros modos Y, por lo tanto, otras formas de caminar.

Encorsetar la resistencia de los pueblos en los esquemas de la lucha
de clases, es una actitud teérico-politica colonialista que termina por im-
ponerles, dese afuera y desde arriba, objetivos y modos que ellos no han
elegido. Los pueblos tienen otras formas de hacer politica y de organizarse,
otros tiempos y maneras, porque su objetivo es seguir siendo pueblos, para
lo cual necesitan luchar para desprenderse del capitalismo, del colonialis-
mo y del patriarcado. Las organizaciones que se consideraron vanguardia
necesitaron construirse una base social de “masas” para dirigirlas, dotan-
dose de una direccidon que, en palabras de un comandante sandinista, “diri-
gia y determinaba todo el movimiento”. Asi, el Frente Sandinista de Libera-
cion Nacional (FSLN) “se vio abocado a la tarea monumental de construir,

* Se trata de la propuesta del EZLN, posteriormente aceptada por el Congreso Nacional
Indigena (cn1), de participar en las elecciones presidenciales del 1° de julio de 2018 con
un 6rgano propio, Consejo Indigena del Gobierno, representado por su vocera Maria de
Jesus Patricio Martinez “Marichuy”, que seria registrada oficialmente ante el Instituto Na-
cional Electoral (1NE) como candidata a la presidencia de la Republica. Iniciativa que fue
imposibilitada en su etapa inicial de recogida de firmas, cuando en febrero de 2018 éstas
resultaron insuficientes para el registro oficial de la candidatura.
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a partir de su propio aparato, el movimiento organizativo y revolucionario
de masas” (Wheelock, 1986: 64). El aparato mandaba y el pueblo obedecia.

En la medida que se profundiza el extractivismo, uno de los princi-
pales y mas duraderos rasgos del colonialismo, podemos decir que estamos
ante un régimen neocolonial que reproduce la historia de la superposicion
de una sociedad a otra: en este caso, es una particular confluencia entre
las grandes multinacionales y sectores de las clases medias/altas del Norte
y del Sur, las que oprimen a las sociedades de abajo, en todas las regiones
del mundo. Esta realidad, hija del neoliberalismo y de las revoluciones de
1968, nos deberia llevar a reflexionar que las estrategias anticoloniales y
antipatriarcales de los pueblos son inspiraciones necesarias para todas las
sociedades oprimidas.

El caminar de los pueblos no puede consistir en tomar el poder esta-
tal para imponer su hegemonia sobre otros, porque seria tanto como con-
sumar su autodestruccion, al convertirse en aquello que no quieren ser,
reproduciendo la dindmica del amo y el esclavo. Estan procediendo de otro
modo; de la misma forma como vienen resistiendo los pueblos originarios
de América Latina los cinco siglos de colonialismo: mantener al enemigo a
distancia, para sostener y reproducir la “radical otredad” del mundo propio
(Zibechi, 2019).
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Jineologia y educacion libertaria: una lucha
anticolonial de las mujeres kurdas'

Ana Paula Massadar Morel?

La desconstruccion del patriarcado y otras formas de subyugacion,
dominacion y violencia es acompariada por la construccion de
alternativas basadas en ideas y soluciones libertarias.

Dilar Dirik

Introduccion

La palabra Kurdistan hace referencia al vocablo sumerio kurti que, hace
miles de afos, significaba algo parecido a “pueblo de montafa”. Desde en-
tonces, la lucha de las kurdas y los kurdos por su existencia atraves6 un
largo camino hasta los dias actuales, en los que vemos circulando por el
mundo sus imagenes luchando en las montafas, con unas sonrisas y ar-
mas que se volvieron simbolos de resistencia. Podemos decir que hoy, la
gran repercusion de esta lucha esta relacionada con el protagonismo de las
mujeres, siguiendo su consigna libertaria: para luchar contra el proyecto
de modernidad capitalista, anclado en el paradigma de los Estados-nacio-
! Este capitulo fue traducido del portugués al espafiol por Gaya Makaran.

2 Ana Paula Massadar Morel es profesora de la Facultad de Educacion de la Universidad
Federal Fluminense (UFF) en Rio de Janeiro, Brasil. Es doctora en Antropologia Social,

con una tesis que desarrolla el tema de la educaciéon auténoma en el movimiento zapatista.
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nes, es necesario destruir su pilar fundamental, el patriarcado, y el combate
contra este tltimo es inseparable de la lucha por la autonomia de las mu-
jeres y de los pueblos. En este sentido, las armas son apenas una parte de
esta profunda propuesta de transformacion radical que pasa por diversas
dimensiones: desde la educativa, la ecoldgica, la econdmica, hasta la social
y la politica.

Abordaremos tal experiencia desde una mitrada critica frente a las
teorias decoloniales, muchas veces centradas en la construccion de un Es-
tado “progresista” que “tolere” las diferencias, puesto que el movimiento
kurdo, a diferencia de la idea comun relacionada con las luchas de pueblos
minoritarios, no busca construir un nuevo Estado. Atravesando la cuestion
étnica, pero incluso mas alld de ella, el movimiento kurdo presenta una
propuesta que esta experimentandose en los territorios liberados® como
ruptura radical con la modernidad capitalista y patriarcal, mediante el con-
federalismo democrdtico. En este sentido, desde este ultimo se plantea que,
para romper con el colonialismo, también es necesario romper con el pa-
radigma del Estado-nacién, fundado en una légica etnocida, con el fin de
construir una autonomia que, en cambio, acoja la diversidad de los diferen-
tes pueblos y religiones de la region.*

De ahi, la contribucion del presente texto a la critica de las teorias
decoloniales. De manera propositiva consiste en arrojar luz sobre el caso
que constituyen los caminos educativos y cientificos de las mujeres kurdas
como formas de lucha en contra de los propios fundamentos de la légica
colonial estatal. Asi, en vez de debatir con las propuestas del Grupo Mo-
dernidad/Colonialidad de manera teérica, lo que ya se ha hecho de manera
consistente en los capitulos iniciales de este libro, buscamos contrastar la

* Existe una gran franja de territorios liberados durante la reciente guerra con el Estado
Islamico ylos Estados de la region, siendo el mas conocido de ellos Rojava, regién también
llamada Kurdistan sirio, donde viene implementandose la autogestion. Al momento de
terminar la escritura de este texto (octubre de 2019), tal region fue violentamente atacada
e invadida por el Estado turco, encontrandose ahora gravemente amenazada.

* Los kurdos son, en su mayoria, musulmanes sunitas; sin embargo, también hay kurdos
judios, cristianos y yazidis.
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teoria decolonial con los planteamientos teérico-practicos kurdos, vincu-
lados estrechamente con la accion anticolonial de las mujeres.’

Actualmente, el pueblo kurdo es uno de los mas grandes pueblos
sin Estado, con cerca de 30 millones de personas concentradas principal-
mente en la regiéon del Kurdistan, que abarca una parte de los territorios
de Siria, Irak, Turquia e Iran, Estados con los que los kurdos permanecen
en conflicto desde hace décadas. Recientemente, a éstos se ha sumado un
nuevo contrincante, el Estado Islamico (1s1s, por sus siglas en inglés). Son
histéricos los intentos de etnocidio y genocidio contra el pueblo kurdo: por
ejemplo, mientras que los arabes llaman a los kurdos “arabes de Yemen”, los
turcos los denominan “turcos de las montafias”, expresando de esta manera
algunos de los mecanismos de asimilaciéon que viene sufriendo histérica-
mente este pueblo. A lo anterior se afiade el hecho de que la regién monta-
flosa donde viven los kurdos es una de las mas ricas en bosques y agua de
todo el Oriente Medio, recursos que llaman la atencién de varias potencias
extranjeras.

Entretanto, las kurdas y los kurdos existen y luchan... Actualmente, la
perspectiva politica que tiene mas fuerza en la region esta ligada al Partido
de Trabajadores de Kurdistan (Pkk) —es a esta organizacion a la que nos
referimos principalmente cuando mencionamos al movimiento kurdo—.
El pkk se fundo6 en 1978 en Turquia, bajo una orientaciéon marxista-leni-
nista y, en 1984, empezd una guerra de guerrillas que tenia como objetivo
la liberacion nacional, mediante la formacién de un Estado kurdo inde-
pendiente. A finales de la década de los noventa, el movimiento rompe con
esta perspectiva y desarrolla la propuesta de un confederalismo democrdti-
co, sistematizada por Abdullah Ocalan desde la prision turca.® Este nuevo
enfoque libertario crece junto con una critica profunda al patriarcado, de

> En este sentido, es importante diferenciar los discursos decoloniales provenientes del
sector académico de las practicas descolonizadoras y las teorias anticoloniales surgidas de
diferentes luchas populares en los lugares mas diversos del planeta.

¢ Abdullah Ocalan es una de las principales referencias del Pkk. En 1999 fue condenado a
cadena perpetua por separatismo. Desde ese entonces, el Estado turco lo mantiene preso
en un total aislamiento.
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tal manera que el lider kurdo afirma que “el pueblo kurdo no sera libre
mientras las mujeres no lo sean”.

Junto con la propuesta de autonomia, el movimiento de liberacion de
las mujeres kurdas gana fuerza a finales de los ochenta, con la organizacién
de mujeres en el exilio, y no deja de crecer en los dltimos afos, articulan-
dose actualmente en el Koma Jinen Bilind (Alto Consejo de Mujeres). A
partir de 2012, el movimiento revolucionario se intensifica en el norte de
Siria, posibilitando que los territorios liberados en Rojava experimentaran
una profunda transformacion educativa y existencial en lo que se refiere a
las relaciones de género y la organizacion de la sociedad en general.

Buscaremos, entonces, presentar la propuesta del confederalismo
democratico y su articulacion con la lucha de las mujeres para, en un si-
guiente paso, abordar la propuesta educativa feminista construida por el
movimiento, asi como la jineologia, traducida como “ciencia de mujeres”
En este sentido, ademds de Abdullah Ocalan, tendremos como referencia
a algunas pensadoras kurdas involucradas directamente en la creaciéon y la
divulgacion de la jineologia, como Dilar Dirik y Necibe Qaradaxi, asi como
los comités de difusion de la “ciencia de mujeres”.

El confederalismo democratico y la liberacion de la mujer

El movimiento kurdo sefiala el establecimiento de los Estados-naciones
—central en el paradigma de la modernidad capitalista— como uno de
los grandes pilares de la opresion etnocida y genocida que sufre su pueblo,
evidenciando la conexion causal entre esta opresion y la dominacion del
capitalismo global. Los Estados-naciones se construyen sobre procesos de
monopolizacién de todo tipo (politico, econémico, ideolégico), teniendo
como base un nacionalismo que, en el caso kurdo —sea éste turco, iraqui,
sirio o irani— ha promovido décadas de destrucciéon cultural en nombre
de una imaginaria sociedad unitaria.

Por ende, los kurdos creen que la creacion de un nuevo Estado sélo
perpetuaria las opresiones, ain mas considerando la diversidad de los pue-
blos que habitan el mismo territorio de la region del Kurdistan. De ahi que
el confederalismo no puede ser pensado como una entidad monolitica y ho-
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mogénea, sino que se plantea abierto a otros grupos, flexible, intercultural,
antimonopolista y orientado hacia el consenso. Se afianza sobre un amplio
proyecto basado en una soberania econémica, social y politica, asi como en
la creacion de las instituciones necesarias para posibilitar a la sociedad su
autogobierno. De esta manera, las elecciones pierden importancia a favor
de un proceso politico dindmico y continuo, basado en la intervencion di-
recta de los pueblos, donde la poblacion esta involucrada en cada debate y
gran decision que se tome.

Este modelo prevé una organizacién por consejos abiertos, parla-
mentos locales y congresos generales. No hay una forma tnica que pueda
ser establecida para todos. La idea es valorizar las experiencias histéricas
de las sociedades y su herencia colectiva, basadas en clanes y tribus, en
oposicion a las estructuras centralizadoras del Estado-nacion. Asi, los di-
ferentes actores sociales forman unidades federativas, células germinantes
de la democracia participativa, que pueden asociarse en nuevas confede-
raciones mas amplias. Y, aunque el foco esté puesto por ahora en el ni-
vel local, la organizacion del confederalismo a nivel global se plantea como
indispensable para cambiar radicalmente la sociedad. En este sentido, la
ecologia es otro pilar central de la propuesta confederalista: la proteccion
del medio ambiente, de por si incompatible con la acumulacién sin fin de
capital, debe ser seriamente tomada en consideraciéon durante el proceso
de democratizacion y cambio social.

Para garantizar este ultimo, la autodefensa se vuelve fundamental.
A diferencia de la militarizacion verticalizada, tipica de los Estados, las
fuerzas de seguridad kurdas deben responder a las decisiones populares
tomadas de abajo hacia arriba, y todos los que participan en la autodefensa
deben recibir una formacién sobre modos no violentos para la resolucion
de conflictos y también sobre teoria feminista. La idea, a mediano plazo, es
que toda la poblacion pueda formarse con entrenamientos de autodefensa,
para que en el futuro préximo no sea necesaria la policia. A esto se suma
el caracter democratico de los procedimientos de eleccion de los oficiales,
en los que son las unidades militares las que eligen solas a sus mandos. Asi
funciona la Unidad de Protecciéon del Pueblo (YPG) y su fracciéon femenina,
la Unidad de Proteccion Femenina (YPy).
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Esta ultima esta vinculada a otro pilar del confederalismo: la lucha de
las mujeres. Es fundamental la idea de que las mujeres organizadas puedan
gestionarse a si mismas y que, ademas, sin la liberacién de la mujer es im-
posible pensar en una sociedad igualitaria. Es en este sentido que, dentro de
un contexto extremadamente opresor, donde la violencia contra las mujeres
y los matrimonios forzados constituian una realidad cotidiana, las mujeres
kurdas comienzan a organizarse. Con la entrada de las mujeres a la guerrilla,
se da un distanciamiento respecto de la realidad conservadora que vivian,
y con el avanzar de los afos ellas van ganando espacio en las instituciones
del movimiento kurdo. Por ejemplo, en el nivel “mas alto” de la federacién
en el Kurdistan del Norte: el Tk (Congreso de Sociedad Democratica), co-
nocido como una especie de parlamento del Kurdistan, los delegados que
lo conforman, ademas de provenir de diferentes espacios de base de las mas
diversas regiones, obedecen a una cuota de género: 40% de las delegadas
deben ser mujeres, 40% hombres y el restante 20% queda libre. Asi, de una
realidad en la que apenas salian de su casa, las mujeres kurdas pasaron a
ocupar la primera linea de la revolucién y a participar activamente en los
espacios politicos. No sélo en el DTK, sino en los mas diversos espacios au-
tonomos, las mujeres participan igualmente en la toma de decisiones y estan
representadas en todos los cargos, los cuales siempre son compartidos entre
una mujer y un hombre. Todos los que entran a la guerrilla reciben una
formacion feminista como parte de su formacion politica. Las asambleas
de las mujeres, cooperativas y los grupos de autodefensa femeninos son el
corazdn y las manos de la revolucion. Sobre la importancia de la presencia
de las mujeres en la revolucion kurda, Dirik afirma:

En la guerrillera del pPkk, las mujeres del Oriente Medio, alguna vez
diosas de las primeras ciudades del mundo, pero transformadas en
esclavas sexuales modernas y objetos de placer masculino, estan re-
asumiendo su posicion de dignidad, reconcilidandose con la historia
[...] En una geogratia en la que las mujeres nacen apenas para llorar y
sufrir, la risa alegre que las mujeres del Pkk reintrodujeron a la vida
de millones de mujeres es el motivo por el cual personas de todas las
edades, grupos, clases, géneros, nacionalidades y religiones, deciden
juntarse a la guerrilla, independientemente de la proximidad con la
muerte (Dirik, 2016).
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Queda claro el protagonismo de las mujeres en la revoluciéon kurda:
la lucha contra el patriarcado es una lucha por la liberacion de toda la so-
ciedad, puesto que, segin Ocalan, la dominacién sobre las mujeres abre
las puertas para todas las demas dominaciones. El dirigente kurdo apunta,
entonces, en la especificidad de la opresion de género:

La distincion bioldgica de la mujer es utilizada como justificativa de
su esclavitud. Todo el trabajo que ella realiza se da por supuesto y
se denomina despectivamente “trabajo de mujeres”. Se considera que
su presencia en la esfera publica esta prohibida por la religion y es
moralmente vergonzosa, y progresivamente es separada de todas las
actividades sociales importantes (Ocalan, 2013: 28-29).

El mecanismo de poder y la forma de organizacion del trabajo des-
critos por Ocalan, que fundan y perpettian la opresién de género, se apro-
ximan bastante a lo que Silvia Federici (2017) llam¢ “trabajo reproductivo’,
un tipo de trabajo relegado histéricamente a las mujeres, que es al mismo
tiempo fundamental para la reproduccién humana y absolutamente invi-
sibilizado y deslegitimado socialmente por la légica patriarcal. Segun el
pensador kurdo, este tipo de relaciones de poder entre hombres y mujeres
define las relaciones que se expanden a todos los niveles sociales y funda
también el propio poder del Estado, que alcanza su maxima capacidad en
la modernidad. De esta manera, Ocalan (2013: 44) apunta: “Para que el
sistema funcione, toda la sociedad debe ser sometida a la conversién en
ama de casa. El poder es sinénimo de la masculinidad” Y es precisamente
el Estado-nacién moderno, la expresion e institucionalizacion maxima de
este poder masculino que subyuga a los pueblos, las clases y a las mujeres
en un funcionamiento colonial:

Si consideramos el colonialismo no sélo en términos de nacion y pais,
sino también en términos de grupos de personas, podemos definir a
las mujeres como el grupo colonizado mas antiguo. De hecho, ningun
otro ser social experiment6 una forma tan completa de colonialismo,
tanto en el alma como en el cuerpo. Debe ser bien entendido que la
mujer esta forzada en una colonia sin fronteras claramente identifica-
bles (Ocalan, 2013: 56).
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Frente a esta colonizacion patriarcal tan antigua y arraigada, se hacen
necesarias medidas mas radicales que una mera introduccion de cuotas de
género en el poder. Como menciona Delal Afrin, coordinadora del Comité
de Economia de las Mujeres, los siglos de silenciamiento hacen que la con-
fianza que tienen las mujeres para ocupar determinados cargos sea diferen-
te de la de los hombres (Gupta, 2016). Por eso es importante desarrollar la
autoconfianza de las mujeres, que sélo es posible con cambios profundos,
como la formacion de cooperativas sélo para mujeres, por ejemplo, al po-
sibilitar su emancipaciéon econdémica, asi como una transformacion educa-
tiva y de conocimiento.

La educacion publica y democratica

La lucha por “matar al macho dominante” (Ocalan, 2013) implica reinven-
tar el conocimiento junto con un proyecto de transformacion radical de la
educacion. Con la revolucién de julio de 2012, la necesidad de una nueva
practica educacional se vislumbré fundamental. Esta preocupacion no se
referia a los niveles de escolaridad de la poblacion, puesto que una gran
parte de adultos de la region habia pasado por escuelas, sino que se trataba
de provocar una transformacion profunda de la mentalidad de la gente, a
la vez producida por y produciendo la revolucién. Era necesario crear una
cultura revolucionaria que fomentara la nueva organizacién social que sur-
gia y pasaba por diferentes franjas etarias, desde nifios hasta adultos. Asi,
los tres pilares de esta propuesta educativa emergente son: la democracia
de base, la ecologia y la emancipacion de género, que, al mismo tiempo, son
puntos clave para la efectividad del confederalismo democratico.

Si se trata del primer pilar, la democracia de base, ésta determina que
los procesos de ensefianza-aprendizaje deben darse junto con las propias
practicas del movimiento, donde aprender a debatir, pensar, decidir de ma-
nera colectiva es una dimension fundamental. No hay un lider politico ni
un profesor iluminado que pueda decidir o saber por todos. Se apuesta por
el establecimiento de relaciones horizontales, donde las debates y la toma
colectiva de decisiones hacen parte del proceso educativo. En este sentido,
evocamos las palabras de Saleh Muslim, copresidente del pyD:
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Necesitas enseflar veinticuatro horas por dia, aprender a discutir,
aprender cémo hablar colectivamente. Necesitas rechazar la idea de
que tienen que esperar la llegada de un lider para que ¢l diga lo que
las personas deben hacer y, en vez de eso, aprender a ejercer el auto-
gobierno como una practica colectiva. Las propias personas se educan
unas con las otras. Cuando retines diez personas y pides una solucion
para un problema o propones una cuestion, intentan una respuesta
colectivamente. Creen que de esta manera encontraran una respues-
ta adecuada. Este debate colectivo politizara a las personas (vv.AA.,
2016: 154-155).

Como vemos, el propio movimiento es considerado principio educa-
tivo y, junto con esta practica cotidiana de reinvencion de la politica, cabe
también reinventar las instituciones educativas. El movimiento kurdo cri-
tica fuertemente las estructuras escolares tradicionales por su inclinacion
patriarcal, etnocéntrica y conservadora. No obstante, como dice Ocalan,
no basta con sdlo criticar estas estructuras, es necesario construir otras al-
ternativas. Actualmente, hay dos tipos de educacion en Rojava: la “educa-
cién publica” que es proporcionada por lo que los kurdos llaman “acade-
mia’; y la “educacion escolar” proporcionada por las instituciones estatales.
Las academias son concebidas como espacios donde la sociedad constru-
ye su propio poder intelectual de manera plural y democratica, y deben
responder a las necesidades de las mas diferentes areas: “Estas unidades
académicas alternativas deben ser construidas de acuerdo con las priorida-
des y necesidades de todas las areas sociales, como economia y tecnologia,
ecologia y agricultura, democracia, seguridad y defensa, cultura, historia,
ciencia y filosofia, religion y artes” (Ocalan, 2013: 54).

Las instituciones estatales, en cambio, sirven a intereses distintos de
los de la mayor parte de la poblacién y tienen una politica monopolisti-
ca en cuanto a la educacion escolar. En este sentido, uno de los primeros
desafios que la revolucion enfrent6 fue la lengua hablada en los espacios
educativos. Durante las cuatro décadas anteriores, los estudiantes kurdos
s6lo podian aprender y hablar la lengua arabe, puesto que habia una fuerte
prohibicién para hablar la lengua kurda en espacios publicos. Cuando los
kurdos de Siria implementaron la autonomia en la region, establecieron la
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ensefianza del idioma kurdo. La primera escuela auténoma fue abierta en
el canton de Efrin, seguida por otras en Kobane y en Cirize. Segun Janet
Biehl (vv.aA., 2016), que visito la region en 2014, solamente en Cirize ya
habia 670 escuelas con més de 3000 profesores dando clases en lengua kur-
da para unos 49000 estudiantes. Se cre6 también la primera institucion de
ensefianza superior, la Academia de Ciencias Sociales de Mesopotamia, en
la que se dan clases en kurdo y en arabe.

Es interesante ver que, al destacar el caracter publico de las institu-
ciones educativas autonomas, el movimiento kurdo desestabiliza la opo-
sicion muchas veces comun entre, por un lado, las instituciones privadas,
financiadas por el capital y, por el otro lado, las instituciones educacionales
estatales, que en otros contextos serian llamadas “publicas” En el caso kur-
do, las instituciones no-estatales no son privadas, sino que, al contrario,
sirven aun mas a la poblacién y, por eso, merecen el nombre de publicas
mas que las propias instituciones estatales.

Otro desafio fundamental de la revolucion kurda radica en el cambio
de las estructuras de género en el ambito educativo. Junto con la transfor-
macion de las escuelas, es necesario modificar los contenidos pedagégicos,
las propias ciencias y sus bases. Asi, las kurdas se preguntan: “;Cémo releer
y reescribir la historia de las mujeres? ;Cémo es adquirido el conocimien-
to? ;Qué métodos pueden ser usados en la busqueda libertaria de la ver-
dad, cuando la ciencia y el conocimiento nos permiten saber de nosotros
y cuando sirven para mantener el statu quo?” (Dirik, 2015). De ahi que la
ciencia fundada en un ideal patriarcal y estatal debia rehacerse desde el
movimiento de las mujeres que, de esta manera, crean la jineologia.

La jineologia, “ciencia de mujeres”

En kurdo, la raiz de la palabra vida (jiyan) viene de la palabra mujer (jin),
que es unida con la ciencia (logia). La jineologia como “ciencia de las muje-
res” es el alma del paradigma de la modernidad democratica’ que propone

7 Vemos cémo el movimiento kurdo no rechaza la modernidad en su totalidad, como lo
hacen los autores decoloniales al equiparar la colonialidad con la modernidad, sino que
busca, justamente, construir una modernidad alternativa a la modernidad capitalista y su
proyecto civilizatorio.
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el confederalismo, una ciencia que busca reinventar las mas diversas areas
de conocimiento penetradas por el patriarcado. No es una organizacion
en si, sino un conjunto de colectivos, comités, academias de mujeres que
discuten y practican las bases de esta nueva propuesta. La jineologia busca
unir las ciencias sociales y humanas con la revolucion, sin descuidar los
potenciales peligros de una alianza de esta naturaleza, apoyandose en la
historia vivida, la experiencia concreta de las mujeres y de los pueblos, y no
en teorias distantes.

Una militante kurda, citada por Janet Biehl, apunta la importancia de
la relectura de las ciencias sociales a partir de una visién femenina para un
proyecto educativo revolucionario, dejando clara la coalicién que se cons-
truye entre la educacion, la ciencia, el feminismo y la revolucién:

Estamos intentando superar la no-existencia femenina en la historia.
Intentamos entender como son producidos y reproducidos los con-
ceptos dentro de las relaciones sociales, y asi crear nuestro propio en-
tendimiento. Queremos establecer una verdadera interpretacion de la
historia, al ver el papel de la mujer y visibilizar a la mujer en la historia
[...] la percepcion necesita ser cambiada puesto que la mentalidad es
ahora muy importante para nuestra revolucion. La educacion es cru-
cial para nosotras (Biehl, 2015: 215).

La jineologia hace una critica a la parte predominante de las ciencias
sociales y su base positivista, sefialando la complicidad de las ciencias con
la 16gica capitalista y su tendencia eurocéntrica. Asi, las ciencias sociales
aplicarian sobre todas las sociedades los resultados obtenidos a partir del
contacto con una realidad especifica (en la mayoria de los casos: europea,
blanca y masculina). Ademads, segun las kurdas, las ciencias sociales tradi-
cionales no investigaron correctamente la cuestion femenina, restringién-
dose al estudio fisico de la mujer y de sus 6rganos sexuales, supuestamente
neutros, pero con efectos claramente patriarcales y controladores en la vida
de las mujeres. Otro punto importante de la critica, relacionado con el pilar
de la ecologia, es que las ciencias dominantes no verian la naturaleza como
algo vivo, sino simplemente como un recurso que sirve para ser explotado.
De esta manera, la mirada feminista en la ciencia posibilitaria una relacion
mads armoniosa y de no dominacién con la naturaleza. La ética y la estéti-
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ca también son tomadas en cuenta por la jineologia. Esta preocupacion se
desarrolla a partir de la famosa méxima de Ocalan: “Aquella persona que
lucha se vuelve libre, aquella que se vuelve libre se vuelve bella y aquella
que se vuelve bella es amada” En este sentido, al contrario de los para-
metros patriarcales que determinan que la mujer debe ser bella para serle
atractiva a un hombre, la belleza es considerada como un sinénimo de los
valores de libertad, cultura y ética.

Estas duras criticas a las ciencias no llevan, sin embargo, a su recha-
z0, sino mas bien a una transformacion profunda, buscando apropiarse de
sus aspectos positivos. Por ejemplo, en lo que se refiere a la arqueologia,
la jineologia adopta los métodos arqueoldgicos para investigar la realidad
de las mujeres en las sociedades antiguas, a saber, cdmo se daba la rela-
cién con la maternidad y las cuestiones de género en las mas diferentes
épocas de la humanidad. La jineologia también busca profundizar en las
ontologias, apuntando a comprender la ontologia de la mujer, al analizar
la mitologia, la religion, la filosofia, y buscando oponerse a las definiciones
topicas de la mujer como “demonio’, “débil”, “costilla del hombre”, “flor”,
etc. La ciencia de mujeres se sirve del analisis de la historia para reescri-
birla, dando protagonismo a las insurrecciones, al papel de las mujeres, las
divinidades femeninas, y rechazando la visién positivista-determinista de
la historia que considera al Estado y la sociedad de clases como inevitables
en el desarrollo histérico. Para sus objetivos, se priorizan las fuentes de la
“historia no escrita’, principalmente en lo que se refiere a las experiencias
cotidianas de las mujeres y sus resistencias. Ademas, otras referencias im-
portantes suelen ser algunas autoras como Emma Goldman, Rosa Luxem-
burgo, Sakine Cansiz, cuyos textos sobre la mujer, la vida, la masculinidad
y el amor aportan a la reflexion critica sobre las realidades vividas por las
mujeres kurdas. Estas referencias son recuperadas sin miedo, mas alld de
los esencialismos propios de algunas propuestas identitarias —entre ellas
las decoloniales—, puesto que su origen “occidental” no impide de ningu-
na manera que puedan ser adaptadas al contexto especifico y aprovechadas
como contribuciones de mujeres rebeldes de otras latitudes geograficas e
histdricas.
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Los principales objetivos de la jineologia articulan la reflexion tedrica
y la practica, puesto que, al mismo tiempo que busca arrojar luz sobre la
historia de la esclavitud y sus origenes en la dominacién patriarcal, quiere
posibilitar la revolucién de las mujeres del Oriente Medio y del mundo.
Seguin Necibe Qaradaxi, en su participacion en el II Encuentro de Ecologia
Social en Bilbao, el objetivo de la jineologia es un cambio social radical:

Hasta ahora, no se ha solucionado la cuestion de la libertad, ni para las
mujeres ni para los hombres. La hegemonia de los hombres esta toda-
via profundamente arraigada en la sociedad. La tarea de Jineoloji no
sélo es teorizar y que otros la puedan poner en practica. El objetivo de
Jineoloji es el cambio de mentalidad tomando como base la conviven-
cia libre. No s6lo entre hombres y mujeres, sino entre todas las perso-
nas de la sociedad que, con sus propias diferencias étnicas, religiosas y
culturales, son participes en el modelo de administracion bajo la idea
de la copresidencia y la igualdad de género (Qaradaxi, 2017).

La pensadora kurda, al demostrar la importancia de la articulacién
entre teoria y practica, también apunta hacia diferentes acciones que han
sido realizadas para la difusion de la jineologia: la “ciencia de mujeres” fue
incluida como parte del proyecto educativo de Rojava y, con este objetivo,
se inauguraron tres cursos dedicados a la formaciéon de educadoras y se
fund¢ la Facultad de Jineologia; se cre6 un centro de jineologia en Bruselas
y varios comités en diferentes ciudades turcas; se realiz6 el camping de
jineologia en Alemania, donde hay una gran poblacién kurda, entre otros.
Sin embargo, el ejemplo mas profundo y avanzado de la practica de la ji-
neologia esta en el poblado de mujeres llamado Jinwar, en Rojava.

La construccion de estalocalidad empezé en 2016 y su inauguracion
tuvo lugar dos afos después, en 2018. Jinwar une la palabra jin (“mujer” y
“vida”) con el vocablo kurdo war que significa “espacio’, “tierra’, “casa”. De
ahi, el nombre sugiere que es un espacio dedicado a que las mujeres se
reunan, vivan y trabajen juntas a partir de los principios de vida libre y co-
munitaria que propone el confederalismo democratico. Alld viven mujeres
que no quieren casarse, mujeres que perdieron a sus maridos y familiares
en la guerra, mujeres que sufren algun tipo de violencia, en fin, mujeres en

busca de una vida auténoma.
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El poblado esta compuesto por cerca de 30 casas, una huerta para
la jardineria comunitaria, una escuela, una academia femenina dedica-
da a la jineologia, un centro de cultura y artes y un espacio de atencion de
salud, enfocado en la medicina natural. El centro del poblado esta destina-
do alas asambleas comunitarias, siendo un espacio de decision y debate so-
bre la vida en comun de las mujeres. En Jinwar se vive uno de los principios
basicos del movimiento libertario de las mujeres, llamado welatparézi, que
conecta la tierra con la ideologia, la produccion y la cultura de las mujeres:

Contra el nacionalismo y la colonizacion, se destaca el amor por la
propia tierra. Es a través de esta idea [welatparézi] que el pueblo ha
aprendido, desarrollado y protegido el tejido de sus sociedades, sus
valores histdricos y sus objetos. Fue gracias a esto que las mujeres
fueron capaces de participar en la sociedad con voluntad libre y li-
bertad de expresion. Es a través de esta nocién que las mujeres fue-
ron capaces de cuestionar y desarrollar tanto su propia lucha por la
emancipacion, como su movimiento de liberaciéon nacional (Comité
de Jineoloji, 2017: 30).

Esta relacion inmanente con la tierra, que posibilita el propio sentido
de la existencia colectiva, es fundamental para la lucha de las mujeres kur-
das. Tierra aqui no es apenas un recurso o una propiedad, sino lo que da
lugar y permanencia a la vida.

Por fin, la tierra...

Una de las funciones basicas de la educacion establecida por el movimiento
de las mujeres kurdas es compaginar las experiencias vividas con el conoci-
miento transmitido a las nuevas generaciones por medio de la sociedad. Al
ser asi, la primera profesora de la poblacion es la naturaleza:

La naturaleza se creo en el desarrollo evolucionario del universo du-
rante millones de afos. Una persona que se ha desarrollado a si misma
durante este proceso ha dibujado una ruta en la aventura del ser hu-
mano, conociendo la naturaleza, aprendiendo su lenguaje, escuchan-
do sus advertencias, lecciones y sintiendo todas ellas. Las mujeres han
sido las primeras en aprender de la naturaleza y las primeras profeso-
ras de las sociedades. Se educaron a si mismas, a los hombres y a los
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nifios y nifias. Las mujeres nunca olvidaron su papel como aprendices
de la naturaleza y como madres profesoras de la sociedad en el lar-
go y desafiante camino de esta aventura social (Comité de Jineoloji,
2017: 60).

El objetivo de la jineologia seria volver vivo el concepto de perwerde,
cuyo significado expresa la naturaleza y la esencia del acto de educacién y
de vida. En otras palabras, la jineologia significa proteger a los/las nifios/as
y jovenes del sistema educativo dominante en la modernidad capitalista,
para construir otros caminos a partir de una educacion basada en una fi-
losofia de libertad, fundada en la tierra y el cosmos. Las mujeres conside-
radas las primeras profesoras de la naturaleza no son estigmatizadas como
“primitivas” o “atrasadas’, sino al contrario, son vistas como las que posi-
bilitan un futuro para la tierra y la construccion de una modernidad de-
mocratica, donde el “trabajo reproductivo’, antes invisible y desvalorizado,
pasa a tener una importancia fundamental y ser responsabilidad de todos.
El trabajo femenino es la base de toda la sociedad y so6lo es posible a través
de una relacién inmanente que se establece con la tierra.

En este sentido, volvemos al marco del confederalismo que tiene en
su centro la cuestion ecoldgica. Como ya lo mencionamos (Morel, 2017),
son diversas las referencias explicitas del movimiento kurdo al pensador
anarquista Murray Bookchin. En su libro The Ecology of Freedom, este 1l-
timo afirma que “la nocién de dominacion de la naturaleza por el hombre
viene de la real dominacion del hombre por el hombre”, al vincular el pa-
triarcado, la destruccion ambiental y el capitalismo (Stanchev, 2015), lo
que hace de su abolicion el inico medio para la construcciéon de una socie-
dad justa. A partir de estos planteamientos, en los territorios liberados se
han desarrollado diversas cooperativas agrarias que tienen como referencia
la agroecologia.®

Larelacién fundamental con la tierra muestra un paralelismo entre el
movimiento kurdo y las luchas de los pueblos indigenas en diversos lugares
de las Américas. Estos pueblos resisten desde hace siglos la colonizacion,
basando su reproduccién como tales en la pertenencia a la tierra. Por ejem-

8 Como la cooperativa de mujeres mencionada en: http://vorasenda.es/rojava-la-revolu-
cion-de-las-mujeres/
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plo, hemos mencionado la profunda relaciéon del movimiento zapatista con
la tierra (Morel, 2019), en la que ésta es la divinidad mas fundamental con
la cual se debe mantener un didlogo constante, al ser ella la madre que
posibilita la vida. La propia autonomia sélo es posible con la tierra que los
zapatistas, hablantes de tsotsil, traducen como lum, que significa “tierra” y
“pueblo” a la vez. Asi, como comenta una educadora zapatista: “tierra para
la gente significa nuestra madre, es un principio, un origen... Dejar nuestro
derecho a la tierra es dejar nuestra espiritualidad, nos sentimos solos e im-
potentes”. La tierra es, entonces, fundamental para la vida zapatista en los
sentidos mas profundos.

Podriamos decir que, para dichos pueblos, la ecologia no es un sus-
trato inerte sobre el cual el ser humano puede intervenir, sino, como dijo
Eduardo Viveiros de Castro (2016: 48): “es una dimension constitutiva de
la condicion terrena de los humanos, su relacion vital con el lugar, o sim-
plemente: la tierra — es la Tierra”. De ahi, una de las ensefianzas mads cru-
ciales que nos llegan de estos movimientos es que no se puede pensar la
creacion de un mundo nuevo si destruimos el mundo donde habitamos, lo
que pasa por una relacion constitutiva (y no de propiedad) con la propia
tierra, lugar de toda la vida, incluida la nuestra.

Si las mujeres son consideradas por el movimiento kurdo la primera
colonia, son también consideradas como las primeras protagonistas en la
lucha anticolonial, que pasa por retomar su lugar/tierra en el sentido mas
amplio, inclusive en un plano epistemoldgico/ontoldgico para la reinven-
cion de la educacion y la ciencia. “Ni las mujeres ni la tierra somos terri-
torio de conquista’, afirma el grupo feminista Mujeres Creando en Boli-
via. Esta lucha también se dirige contra la modernidad capitalista y uno de
sus pilares fundamentales, el Estado, por lo que entra en conflicto con las
teorias decoloniales que, la mayoria de las veces, no cuestionan la forma
estatal, dedicandose incluso a la defensa de Estados “plurinacionales’, su-
puestamente democraticos y plurales. En este sentido, no podemos olvidar
que las mujeres kurdas forman parte de uno de los pueblos sin Estado mas
grandes del mundo, considerados como una minoria étnica cuya existencia
esta constantemente amenazada por los Estados ocupantes del Kurdistan,
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sea mediante el etnocidio o el genocidio (como en el caso reciente de los
yazidis).’

Podriamos afirmar que, como sefialé Eduardo Viveiros de Castro
(2016b) respecto de las relaciones de los pueblos indigenas con el Estado
brasilefo, el etnocidio es mas que un acto o una serie encadenada de ac-
tos especificos, limitados en el tiempo y el espacio, en contra de minorias
étnicas, sino que hace referencia a como se establecio histéricamente la
relaciéon misma entre la forma-Estado y la forma-ethnos (los pueblos indi-
genas). Por lo tanto, proponer a estos pueblos la creaciéon de un nuevo Es-
tado como solucidn a sus problemas parece imposible. Como dice Ocalan
(2016: 25):

Ao largo de las ultimas décadas, los kurdos no sélo lucharon contra
la represion de los poderes dominantes y por el reconocimiento de su
existencia, sino también por la liberacién de su sociedad del dominio
del feudalismo. Por eso, no tiene sentido sustituir las antiguas corrien-
tes por nuevas e intensificar la represion. Eso es lo que la fundacion de
un Estado-nacion significaria en el contexto de la modernidad capi-
talista. Sin oposicion a la modernidad capitalista no habra lugar para
la liberacion de los pueblos. Es por eso que la fundacién de un Esta-
do-nacién kurdo no es una opcion.

Junto con la negacién del Estado, la lucha por la autonomia de las
mujeres kurdas se constituye por la afirmacién de mundos nuevos: a través
de la creacion de una nueva ciencia y un nuevo territorio, con el ejemplo de
Jinwar. Como ya mencionamos en otro de nuestros escritos (Morel, 2017),
esta propuesta no es equivalente a la defensa de una identidad esenciali-
zada multicultural, basada en la concepcion republicana de la minoria en
el seno de un universal encarnado en el Estado de derecho, lo que podria
adecuarse, como bien observd Guillaume Sibertin-Blanc (2013), a una re-
ferencia central de los modos de gobernabilidad del capitalismo mundial.
Seguin lo dicho por este autor, las minorias no serian revolucionarias en si,

° Como dijo Pierre Clastres (2004), en ambos casos el Otro es visto como diferencia nega-
tiva. Sin embargo, mientras que en el caso de genocidio se trata simplemente de extermi-
nar a los otros porque son malos, en cuanto al etnocidio se busca mejorarlos hasta que se
vuelvan idénticos al modelo que se les quiere imponer.
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pero su potencial revolucionario pasaria por la posibilidad de conectarse
con otras luchas. En este sentido, el movimiento de las mujeres kurdas no
es una lucha identitaria, puesto que se conecta con otros pueblos, al defi-
nirse de acuerdo con un confederalismo “abierto a otros grupos, flexible y
antimonopolista” (Ocalan, 2016: 27), y al comprender su lucha como parte
de una contienda mayor contra la civilizacién moderna capitalista. De ahi,
el movimiento kurdo es una lucha en defensa de la tierra, en cuanto lugar,
cuerpo y conocimiento libre, y en cuanto casa/planeta donde vivimos y de
la que debemos aprender.
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asistencia a reuniones y asambleas, la organizacién de actividades junto al
resto de compaiieras, las conversaciones cotidianas y las reflexiones colec-
tivas son el caldo de cultivo de este texto. Por ello, muchas de las cuestiones
que aqui se recogen tienen su origen en procesos colectivos de aprendizaje
y produccion de conocimiento. Ademas de este conjunto de vivencias mi-
litantes, hemos contado con los datos producidos por la etnografia sobre el
movimiento feminista que esta elaborando una de las autoras.

Aportaciones de los feminismos decoloniales

Los feminismos decoloniales se insertan en una linea reflexiva de la que
forman parte los llamados feminismos poscoloniales. La teoria poscolo-
nial aspiraba, desde poco antes de los afios noventa, a llevar a cabo una
revision critica del conocimiento que se generaba en Occidente sobre luga-
res y gentes no occidentales. En este sentido, las feministas poscoloniales
construyeron, fundamentalmente desde universidades anglosajonas, mar-
cos que se enfrentaban al feminismo liberal que venia ocupando un lugar
central, develando la posicion estructural de poder desde la que éste impo-
nia sus modelos sobre cémo debia entenderse la igualdad (Sudrez, Navaz
y Hernandez, 2008). Visibilizaron el impacto que este modelo tiene en las
agendas de los organismos internacionales que, a partir del paradigma del
desarrollo, impulsa practicas y discursos que reproducen una matriz colo-
nial. Por tanto, el enfoque poscolonial no hace referencia sélo al periodo
inmediatamente después de la colonizacion, sino a una epistemologia que
busca una “descolonizacion” del conocimiento generado desde Occidente,
que ha producido lo “no occidental” sobre este modelo.

Frente a un feminismo liberal que ocupa una posicién hegemonica,
con fuertes limitaciones para la emancipacion social, ciego a las diferencias
raciales y de clase, y en un mundo tan segmentado racialmente como el an-
glosajon, el feminismo poscolonial introduce la cuestion étnica y la racia-
lizaciéon como un elemento central en la teorizacion feminista. Yendo mas
alla de los circulos académicos, pero ddndoles una gran importancia, los
feminismos decoloniales emergen sosteniendo como principal objetivo el
desmantelamiento de las bases coloniales de la modernidad capitalista. Si-
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guiendo el analisis de ésta de Anibal Quijano (1992, 2000), en términos de
“colonialidad del poder”, Maria Lugones (2008, 2011) propone el concepto
de “colonialidad de género’, para senalar las limitaciones de dicho analisis
respecto al sexo y el género, al no haber contemplado la interseccionalidad
de raza/clase/sexualidad/género. La autora plantea que el sistema de géne-
ro es una imposicion colonial, cuya relacién con la colonialidad del poder
es de mutua constitucion. Lugones se apoya en otras autoras (Oyewumi,
1997) para subrayar las connotaciones eurocéntricas de la propia categoria
de género y cuestionar su uso como principio de organizacion social en los
territorios colonizados.

En los ultimos afios, desde la produccion académica, los feminismos
decoloniales se conjugan con otras terminologias (feminismos periféricos,
disidentes, contrahegemonicos, etc.) para referirse a un abanico de pro-
puestas muy variadas entre si —desde los feminismos islamicos hasta los
indigenas y comunitarios— que tienen en comun la impugnacién del uni-
versalismo y el eurocentrismo de ciertos proyectos cientificos y politicos
feministas, la recuperacion del legado de las mujeres invisibilizadas por
éstos y la insistencia en la relacion estructural entre los diversos sistemas de
opresion. En su analisis sobre el eurocentrismo existente en la produccion
feminista, plantean como necesaria la superacion de la explicacion de la
opresion de las mujeres sélo con base en la categoria de género, siendo im-
prescindible una perspectiva relacional que evidencie la consustancialidad
y la articulacion entre diversos sistemas de dominacion. También cuestio-
nan la homogeneizacion de los proyectos de emancipacion de las mujeres.
Para ello, recuperan el legado de epistemologias, saberes y experiencias de
mujeres subalternas —no necesariamente (auto)nombradas feministas—
que han sido invisibilizadas por la “colonialidad del saber” (Quijano, 1992,
2000). Estas construyen otras temporalidades y genealogias histéricas que
desbordan los usos metaféricos de unas “olas” feministas que colocaban
la historia de los feminismos en un continuum evolucionista, progresivo,
encabezado por el feminismo liberal.

En definitiva, los feminismos decoloniales hacen aportes muy impor-
tantes, entre los que se encuentra el reconocimiento como resistencia de
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muchas practicas sociales de mujeres pobres, campesinas o indigenas, que
habian sido relegadas o invisibilizadas por no corresponder con el modelo
emancipatorio del feminismo liberal, recuperando las genealogias de las
mujeres en el tiempo largo. Devela también —y la rompe en su propuesta—
la triple alianza entre colonialismo, patriarcado y capitalismo, presentando
un frente activista practicamente inexistente en la teoria feminista poscolo-
nial, que es mucho mas academicista y con menos proyeccion politica. Sin
embargo, también los feminismos decoloniales tienen una fuerte impronta
académica. Aunque cuestionan el colonialismo discursivo (Talpade, 1984),
su produccion se realiza desde los espacios académicos a los que se adscri-
ben las activistas. En la practica, la universidad es considerada como una
norma de prestigio, diferenciandose de lo que han sido los movimientos
feministas en otros momentos historicos, en que la separacién entre la aca-
demia y los movimientos feministas era mds explicita.

La potencia de la idea central de interseccionalidad, que es asi acuna-
da desde lo que, mas adelante, es etiquetado como feminismo poscolonial
(Crenshaw, 1989) y se ha popularizado en los circulos académicos durante
los ultimos afios, se basa justamente en que no se trata de una sumatoria de
identidades en la subordinacion de las mujeres, sino mas bien de una he-
rramienta para comprender la funcionalidad de las categorias en el refuer-
zo de las desigualdades y los sistemas de dominacion, asi como para visibi-
lizar los lugares de privilegio entre mujeres, tal como la define Ochy Curiel
(2007). A pesar de estas advertencias y de la complejidad del concepto, la
raza termina ocupando en el enfoque decolonial el lugar central sobre el
que basculan todas las dominaciones entrecruzadas en la nocién de inter-
seccionalidad; esto sucede especialmente cuando lo decolonial trasciende
al campo del activismo feminista.

La emergencia de los campos feministas

Tanto el feminismo poscolonial como el decolonial racializan los feminis-
mos, forzandolos a confrontarse con cuestiones que habian sido invisibi-
lizadas o a las que no se les habia prestado la suficiente atencién; sin em-
bargo, el segundo contiene un proyecto politico que pretende superar las
limitaciones academicistas del primero.
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Justamente, uno de los méritos de los feminismos decoloniales, com-
partido con los feminismos marxistas, ha sido el develamiento de la brecha
que existe entre proyectos politicos dentro de la teorizacion y el activismo
feministas. En particular, el proyecto politico que es denunciado con fuer-
za —como antes lo hizo la corriente poscolonial— es el de un feminismo
liberal que, como producto de las democracias liberales, invisibiliza los di-
ferentes tipos de desigualdad puesto que supone una aceptacién acritica
de los valores de la modernidad, priorizando la incorporacién plena de las
mujeres por medio de las herramientas juridicas para obtener la igualdad
de derechos, en una especie de new deal feminista. Este planteamiento no
pone en cuestion el capitalismo ni denuncia el racismo y el colonialismo, al
menos no de modo sustancial. La mayor parte del feminismo académico,
ligado a la creacion de los institutos de estudios de la mujer o de género
que se abren en las universidades espafiolas a partir de los aios noventa, ha
estado identificado con este enfoque que se autodefine como “radical” o de
la igualdad. Habiendo ocupado ese espacio institucional y normativo du-
rante un tiempo largo, este feminismo es identificado primariamente como
hegemonico por el decolonial.

Ahora bien, este enfoque liberal no es el tnico proyecto feminista
en el Estado espaiol, aunque sea el mas visible. Pensando en los marcos
académicos, es cierto que la interseccionalidad —que aun no tenia este
nombre, como cuenta Verena Stolcke (2017)— no estaba entonces entre
las prioridades de la investigacién académica feminista en Espafia, que
trabajaba con marcos que situaban la subordinacién de las mujeres en la
divisién entre lo privado/publico o en la maternidad. La conviccién de que
el feminismo sélo puede ser antirracista esta presente en la actividad del
feminismo critico del Estado espafiol al menos desde los afos noventa. En
este punto, es imprescindible reconocer y valorar la existencia histérica de
feminismos diversos en este territorio: junto a un feminismo de la igual-
dad o liberal, con una fuerte impronta institucional, existe otro de caracter
critico, vinculado en un principio con movimientos de extrema izquierda
e integrado a partir de los afios setenta en la Coordinadora Feminista.* En

* Seguin la propia Coordinadora (2010), su historia se remonta a 1978, momento en el que
funda como un espacio de encuentro, una red de grupos de mujeres que ha funcionado,
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sintonia con este otro feminismo irdn emergiendo, desde los afios noventa,
las corrientes de signo auténomo y transfeminista.’

Asi, la cuestion de la diversidad de las mujeres y la alteridad cultural
se abria paso en las Jornadas Feministas de Madrid de 1993, organizadas
por la Coordinadora Feminista, donde la Asociaciéon de Mujeres Gitanas
Romi® plante6 una mesa especifica sobre su problematica. Por otra parte,
en las Jornadas de Cérdoba del afio 20007 se tratd, como tema monografico
de tres mesas, la cuestion feminista en otras culturas, la interculturalidad y
la situacion de las mujeres migrantes. Finalmente, en las Jornadas Feminis-
tas Estatales de Granada en 2009,® se dedic6 una mesa monografica al tema,
una parte de las ponencias inaugurales y nueve de las 93 comunicaciones
y/o ponencias de las jornadas. Puesto que no se trata de una cuestion de
numeros, sino de enfoques, hay que resaltar la presencia de una perspecti-
va interseccional y antirracista en el espacio de aquellas jornadas. Conviene
rescatar la histdrica linea internacionalista del movimiento feminista que
lo lleva a participar, por ejemplo, en el foro de Puerto Real, organizado
contra la celebracion oficial en 1992 de los 500 anos del “descubrimiento”/
invasiéon de América. El movimiento “500 afios de agresion, 500 afios de
resistencia por la emancipacion de los pueblos” celebré un foro popular en
ese afo, en el que tuvo una importante presencia el movimiento feminista.

desde entonces, de forma asamblearia y abierta a los distintos grupos feministas, donde se
intercambian experiencias, debates de distintas luchas y actividades para unir y coordinar
esfuerzos, difundir los planteamientos feministas a toda la sociedad y conseguir que sus
reivindicaciones se sitien en primer plano de la lucha politica y social.

* El transfeminismo pone el énfasis en la diversidad del sujeto politico feminista y en la
necesidad de un analisis interseccional. En contra de las posturas esencialistas que identi-
fican un sujeto “mujer’, intenta recoger todas las experiencias, vivencias e identidades que
son objeto de opresion por parte de los distintos sistemas de dominaciéon. Podemos decir
que en el Estado espafiol esta corriente empieza a ganar peso en el activismo feminista
a partir de la segunda mitad de la década de los 2000. Las Jornadas de Granada (2009)
fueron un momento clave de debate y reflexiéon que obligé al feminismo a repensarse
respecto a temas como la transexualidad, la migracién o el neoliberalismo.

¢ Algunas de estas ponencias se pueden consultar en: https://emakumeak.org/web/jorna-
da/6

7 Las ponencias son accesibles en vv. Aa. (2000).

¢ Toda la documentacién estd en las memorias de la Coordinadora Estatal de Organi-
zaciones Feministas (2010).



DEBATES EN TORNO A LO DECOLONIAL DESDE LA ACCION FEMINISTA / 277

Coincidimos con muchas otras activistas, incluyendo las decolonia-
les, en que ha habido y sigue habiendo una izquierda colonial que debe
descolonizarse,” y que existe un feminismo que no ha hecho una reflexién
sobre lo colonial. Pero, paralelamente, es fundamental no olvidar la ge-
nealogia de un movimiento feminista involucrado en luchas antirracistas,
menos mediaticas e institucionales, y vinculadas al anticapitalismo en los
diferentes territorios del Estado espafol. Esta reflexiéon es enriquecida y
reforzada con el feminismo decolonial, que emerge en el Estado espafiol
estimulado por una juventud universitaria en su mayoria de origen inmi-
grante, que reclama un lugar politico y es muy activa en las redes sociales.
Nuestras reservas con este enfoque tienen que ver con la division tajante
que se efectda entre feminismos que son considerados legitimos e ilegiti-
mos: desde la perspectiva del feminismo decolonial, existe un feminismo
hegemonico, liberal y “blanco’, frente a otro subalterno, decolonial y ra-
cializado. Sin embargo, la diferencia entre ambos ya no estd marcada por
proyectos politicos, sino por la identificacion como racializadas de sus acti-
vistas. ;Como se llega hasta aqui? Trataremos de explicarlo en lo que sigue.

Como punto de partida es importante subrayar, aunque suene obvio,
que debatir con los feminismos decoloniales no implica desconocer que el
racismo y el colonialismo son una parte fundamental del orden capitalista,
junto con el patriarcado. Tampoco discutiremos aqui el concepto de racia-
lizada y racializacion, que asumimos en la linea de Verena Stolcke (1993).
El racismo no necesita que la raza sea un concepto cientifico: en todo caso,
la construye. Existe entonces un racismo sin razas, en que las diferencias
culturales, sociales o sexuales —ha sucedido antes con las sociales— son
naturalizadas y consideradas (como si fueran) bioldgicas, que se encarnan
en el cuerpo (de la persona) que las porta, en una especie de destino bio-
légico ineludible. Ciertos grupos de personas son asi racializados y consi-
derados una amenaza para la democracia y los valores de igualdad que se
construyen como ‘europeos”. Se genera un sentimiento de incertidumbre
por una amenaza a veces difusa, acompanado de un pdnico moral,’® con

° Una reflexion sobre esta temadtica puede consultarse en el “Plural” de la Revista Viento
Sur, num.160, de octubre de 2018.
' Retomamos aqui una vez mas el muy citado concepto acuitado por Cohen (1972).
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la idea de que esas personas contaminarian los valores democraticos y de
igualdad, en una suerte de retorno de la teoria de las “clases peligrosas’,
reforzando las bases argumentativas neoliberales.

La operacion de racializacion se produce en dos sentidos. Primaria-
mente, sefiala la conexion entre el fenotipo y determinadas caracteristicas
sociales y/o culturales; pero aunque el concepto de racializacion haga re-
ferencia a esta biologizacion de la cultura e incluya cuestiones de género,
clase o religion, lo cierto es que la apariencia fisica —el color de la piel,
la forma de vestir, el color, tipo de pelo o su relacién con la procedencia
nacional/étnica— termina siendo esencializada y priorizada como forma
de lucha cuando llega a la arena politica, despojada de la sofisticada ela-
boracién que tiene en los escritos decoloniales. El sujeto politico no surge
de la articulacion o de la interseccionalidad de las esferas de dominacion,
sino que es finalmente identificado de manera esencialista con esos cuer-
pos racializados, como receptores y también creadores de accion, indepen-
dientemente de sus planteamientos politicos, de clase o de género. Como
consecuencia de ello, en el activismo antirracista al que nos referimos, se
produce un doble deslizamiento: primero, se pasa de caracterizar como
hegemonico al feminismo liberal hasta llegar a nombrar asi a todo el femi-
nismo no decolonial —especialmente no racializado—; y, segundo, se sus-
tituye finalmente el término hegemonico por “blanco’, identificando una
estructura fenotipica concreta que es lo que distinguiria las (legitimidades
de las) diferentes practicas feministas. Es en este segundo sentido en el que
se produce la operacion de racializacion, que se utiliza también para definir
una blanquitud considerada como opresora e ilegitima en la reflexion y el
activismo feministas.

Dilemas en torno a lo decolonial para la accion feminista

Lo dicho hasta ahora trata de describir y contextualizar las aportaciones de
los feminismos decoloniales como una parte importante del andlisis critico
e impulso para la reubicacion del antirracismo en las luchas feministas. La
pregunta ahora es: ;qué ocurre cuando todas estas construcciones tedricas
se llevan al activismo en los diferentes contextos? ; Como se resuelve la re-
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lacién del feminismo decolonial con otros feminismos contrahegemodnicos
en el ambito militante? Este apartado trata de discutir como se desarro-
llaron estas cuestiones en el proceso de organizacioén y convocatoria de la
Huelga Feminista de 2018 en el territorio madrilefio."

En el contexto del Estado espaiol, los debates tedricos decoloniales
y el antirracismo han ido adquiriendo un lugar central en el movimiento
feminista a partir de las movilizaciones masivas que se organizan desde
2015 y tienen su origen en el Sur Global. El momento de mayor discu-
sion lo constituyo la Huelga de 2018, cuando algunos colectivos de mujeres
—autodenominadas racializadas— mostraron publicamente su rechazo a
la convocatoria. Su cuestionamiento radicaba en la idea de que era una
huelga de privilegiadas, en la que unicamente se recogian las reivindica-
ciones y las discriminaciones sufridas por las “mujeres blancas”

En esta coyuntura, haciendo un ejercicio de simplificacién analitica,
podemos distinguir al menos dos grandes puntos de vista sobre la relaciéon
entre feminismo y antirracismo dentro del activismo feminista madrile-
flo, que en ningun caso constituian posiciones antagdnicas y excluyentes;
eran distintas formas practicas de ubicarse en el activismo que las personas
adoptaban segiin contextos y situaciones y, en ocasiones, se manifestaban
de manera mas explicita que en otras.

Por un lado, encontramos una posicion que podria resumirse en la
formulacion: “todas las opresiones, todas las luchas”, que vincula feminis-
mo y antirracismo desde la interrelacion de desigualdades y sistemas de
dominacién y que era mayoritariamente ocupada por las activistas anti-
capitalistas del movimiento feminista autonomo que participaron en la
organizacion de la huelga. Entre ellas, tomaron un lugar central las mu-
jeres de colectivos como Territorio Doméstico," Servicio Doméstico Ac-

" En Madrid, la Comisién 8M ha sido el espacio de encuentro entre feministas —“mu-
jeres, bolleras y trans”, como dice la propia Comisiéon— para organizar historicamente las
convocatorias y actividades del 8 de marzo, asi como las huelgas que se han realizado en
los tltimos afos. En ella participan diferentes colectivos, asociaciones y personas a titulo
individual.

12 Territorio Doméstico se define como “un espacio de encuentro, cuidado y lucha de
mujeres, la mayoria migrantes, por nuestros derechos como trabajadoras de hogar”. Mas
informacién disponible en: https://eskalerakarakola.org/2014/06/01/territorio-domesti-
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tivo (Sedoac)" y Las Kellys,'* que reivindican mejoras en las condiciones
laborales del empleo del hogar, del sector de cuidados y de la hosteleria y
el turismo —trabajos en los que se emplean principalmente mujeres mi-
grantes—. Ademas, este punto de vista era adoptado por activistas de otros
movimientos sociales que formaron parte de la Huelga, como aquellas que
luchan por el derecho a la vivienda y la sanidad para todas, en que la parti-
cipacién de personas migrantes y racializadas es fundamental.

Por otro lado, podemos distinguir otra posicion que enfatiza el racis-
mo como la opresion principal y recupera la raza como categoria politica a
raiz de los debates sobre descolonizacién y colonialidad. Pese a que en estos
debates se relacionan la sexualidad, el género, la clase y la raza, los proce-
sos de racializacidon constituyen el epicentro de los discursos recogidos en
este punto de vista. Aqui se situaban las activistas que formaban parte de
distintos grupos y colectivos antirracistas: asociaciones universitarias, gru-
pos de comunicacién que generan contenido sobre la actualidad politica y
grupos ligados a la intervencién artistica y cultural, asi como espacios de
confluencia para convocatorias de movilizaciones y acciones. Este punto
de vista constituia el planteamiento base para no secundar la Huelga Fe-
minista, siendo clave el posicionamiento publico de la plataforma digital
Afroféminas.

A pocos meses de la Huelga, los grandes medios de comunicacion
comienzan a percatarse de la relevancia de la movilizacion. La preparacion
de la convocatoria aparece en los principales noticieros y periddicos que
empiezan a dar cabida a las problematicas de las mujeres en distintos am-
bitos. De esta manera, también se hacen eco de la critica a la Huelga por
parte de los grupos antirracistas, situacion que es aprovechada por parti-

co/ [consulta: 15 de enero de 2020].

1 Servicio Doméstico Activo (Sedoac) es una “asociacion de mujeres de diferentes nacio-
nalidades [...] que luchan por la igualdad plena de los derechos: laborales, politicos, so-
ciales y civiles de todas las trabajadoras de hogar en Espaiia” Mas informacién disponible
en: http://serviciodomesticoactivo.blogspot.com/p/quienes-somos.html [consulta: 15 de
enero de 2020].

' Las Kellys es una asociacion de camareras de piso (personas encargadas de la limpieza
de hoteles y alojamientos turisticos) en el territorio espafol. Mds informacién disponible
en: https://laskellys.wordpress.com/quienes-somos/ [consulta: 15 de enero de 2020].
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dos politicos (neo)liberales y conservadores —como Ciudadanos y Partido
Popular— que distorsionan la critica para tratar de deslegitimar la Huelga
Feminista. Sus criticas consistieron en alertar de que la convocatoria tenia
un caracter “anticapitalista de extrema izquierda” y que s6lo podian secun-
darla mujeres “privilegiadas que podian permitirse no ir a trabajar”.

El movimiento feminista construyé rapidamente y de forma colecti-
va una respuesta a estos intentos de deslegitimacion; sin embargo, no ocu-
rri6 lo mismo con las criticas que los grupos antirracistas lanzaron al inte-
rior del movimiento. Entre las activistas surgieron con fuerza debates, que
ya se estaban dando en algunos espacios académicos y militantes, sobre la
construccion de alianzas entre grupos, el “privilegio blanco’, la desigualdad
en términos de identidad racial en los movimientos sociales o sobre quién
puede tomar la palabra, entre otros temas. En esos momentos no existian
puentes de comunicacion entre los grupos antirracistas y el movimiento fe-
minista. Dentro de este dltimo se gener6 un clima de malestar y confusion
que impidid afrontar la discusion colectiva de estas cuestiones. El senti-
miento de culpa y el desplazamiento de la reflexion antirracista al plano in-
dividual provocaron la evasion del debate en el espacio activista feminista.

Debates y tensiones en torno al antirracismo en el proceso de la
Huelga Feminista

Durante este proceso, el discurso decolonial se traslada fundamentalmen-
te a dos lineas de debate: quién puede hablar y quién puede hacer huelga
(Ramirez, Garcia y Gutiérrez, 2018). La primera hace referencia al lugar de
enunciacion. Las activistas antirracistas se apoyan en el marco decolonial
para sefalar que el lugar de enunciacién de las personas “blancas”/euro-
peas/norteamericanas les impide ver sus propios privilegios (“privilegio
blanco”) y, por tanto, su conocimiento, su discurso y su militancia estan
sometidos al colonialismo discursivo que preconizaba Talpade (1984). A
partir de este diagndstico emergen varias cuestiones: ;como se construye el
sujeto legitimo para hablar en el feminismo? ;El ser racializada te ubica per
se en un lugar politico? ;El no serlo impide poder hablar o determina los
temas de los que podemos hablar? ;No conduce esto a una esencializacion
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de las posiciones? ;Donde se fijan los limites o las caracteristicas del sujeto
feminista que puede tomar la palabra? ;Por qué, en lugar de entender el
campo de la representacion y la discusion publica como un espacio en el
que solamente cabe un numero limitado de voces, no se lucha por ampliar-
lo y diversificarlo al maximo?

De esta manera, se debatiria politicamente con dos planteamientos:
primero, que “ser” racializada sea el tinico lugar desde el que se puede lle-
var a cabo una lucha feminista antirracista y anticapitalista; segundo, que
no serlo suponga una incapacitacion politica y la imposibilidad de parti-
cipar en ella. Porque si esto fuera asi, la cuestion del feminismo decolonial
ya no tendria que ver con un planteamiento politico, sino con la idea, bien
antigua, de que so6lo por “ser” se tiene un lugar en la produccién de cono-
cimiento y un espacio legitimo —y tinico— en la lucha politica. Pero este
sujeto racializado no puede pretender ser universal o totalizante, pues se
fractura al confrontarse con realidades diversas, como la de las mujeres ra-
cializadas que consideran que su lucha pasa por otros tipos de organizacion:
en torno al trabajo precario que realizan, su condicién de inmigrante o su
condicién de feminista. Ser racializada no determinaria de forma univoca
ni una forma de lucha ni un colectivo con el que compartirla. ;Qué pasa
entonces con estas otras mujeres que son sujeto politico reivindicado por la
corriente decolonial y que actuan desde otros campos/espacios politicos?
;Se han de resignar a ser etiquetadas como aliadas de un supuesto feminis-
mo hegemoénico? ;Qué ocurre con todos los sujetos que se quedan fuera
del discurso decolonial/racializado, y qué hacer con las otras desigualdades
que parecen importarle menos?

Al construir las alianzas y el activismo politicos inicamente en torno
a la identidad racial —y en contraposicion a otras feministas—, se pueden
perder de vista otros factores de desigualdad que nos atraviesan, como la
clase social; asi, pretendiendo visibilizar un eje de discriminacion, se puede
terminar invisibilizando otros. Se corre el peligro de que aquello que em-
pez6 siendo, bajo la conceptualizacion de los feminismos decoloniales, un
movimiento por el reconocimiento de ciertos sujetos que se habian queda-
do fuera del discurso y del activismo feministas, termine convirtiéndose
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en una re-segmentacion de los espacios feministas, pudiendo excluir, por
ejemplo, a las mujeres racializadas y a las que no lo son, con menos recur-
sos y con vidas mas precarias. Una cosa es que distintos grupos de mujeres
decidan organizarse autonomamente —por ejemplo, en tanto que raciali-
zadas— y otra, muy diferente, es construir desde ahi una segmentaciéon que
dinamite las alianzas necesarias para construir procesos colectivos.

La segunda linea de debate se refiere al sujeto al que apela la Huel-
ga Feminista. Las activistas antirracistas argumentaban que solamente el
hecho de contar con la posibilidad de hacer huelga ese dia ponia de re-
lieve una relaciéon de poder, un privilegio del “feminismo blanco’, de las
“blancas”, puesto que la mayoria de las mujeres racializadas no estaba en
condiciones de unirse a la huelga y tomar la palabra. Sin quitarle cierta
razon al argumento, es cuestionable que esto se plantease sin preguntarse
por las causas por las que no todas las mujeres podian hacer huelga: por un
sistema laboral que explota, precariza y dificulta la movilizacién politica;
por unas tareas de cuidados privatizadas en las familias, que recaen sobre
las espaldas de las mujeres; por la falta de regulacién y reconocimiento que
existe en algunos trabajos como el trabajo doméstico; por un régimen de
extranjeria que condena a la ilegalidad a las mujeres migrantes; o por la
poca difusiéon que tienen determinadas movilizaciones entre los sectores
con menos recursos de la sociedad. Nada de lo anterior aparecia en la cri-
tica, solamente el “privilegio blanco” era motivo de denuncia. En lugar de
centrar la atencion en las mujeres que acudieron a la huelga —cuando esto
puede indicar, en realidad, un acto de compromiso politico y solidaridad,
y no solamente una muestra de privilegio— se podia haber realizado un
analisis de las condiciones estructurales que imposibilitaban a muchas mu-
jeres sumarse a la huelga; es decir, la pregunta podria ser como hacer para
que el derecho a la huelga feminista pudiese ser ejercido por todas aquellas
personas que se considerasen mujeres.

De esta manera, se generd el clima de incomodidades y dudas ya
mencionado sobre cémo abordar estas polémicas al interior del movimien-
to feminista. Las activistas no sabian cémo lidiar con el conflicto por varias
razones: por el hecho de que compartian algunos planteamientos de los
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feminismos decoloniales; por no tener claro cdmo ubicarse en tanto que no
racializadas en la lucha antirracista; por el miedo a ofender o a reproducir
discursos racistas; por querer hacerse cargo de las relaciones de poder entre
mujeres; por considerar que no se estaban teniendo en cuenta de la misma
manera otros ejes de dominacion; o por ver desvalorizadas alianzas femi-
nistas ya existentes entre racializadas y no racializadas, entre otras.

En paralelo a esta situacion, se empez6 a consolidar la idea de que
las personas “blancas” que querian participar en la lucha antirracista po-
dian hacerlo en calidad de “aliadas” que emprenden un trabajo de decons-
truccion y revision personal, desde una ética exclusivamente individual.
Esta idea tiene en la actualidad dos grandes consecuencias: por un lado,
refuerza un analisis politico en términos de actitudes, comportamientos
y valores que son moldeables, eludiendo de nuevo el caracter estructural
de los sistemas de dominacidn; y, por otro, instaura la idea de que la mili-
tancia antirracista consiste en “trabajar el privilegio blanco” como un acto
personal, de manera individual y aislada, fundamentalmente a través de la
lectura y la formacion.

Esta forma de entender la participacion politica reproduce el indivi-
dualismo y la elitizacion del activismo. En este caso, es la adquisicion indi-
vidual de conocimiento la que proporcionaria al sujeto “blanco” la posibili-
dad de tomar conciencia del racismo existente y de participar como aliado
en lalucha antirracista.” Se refuerza el modelo de sujeto neoliberal —como
ente individual, autorrealizado, que se hace a si mismo— y promueve la
atomizacion propia de las dinamicas neoliberales. Desvaloriza asi el carac-
ter colectivo y comunitario de la militancia en tanto espacio de encuen-
tro, aprendizaje y accién. Ademas, el hecho de que el énfasis se ponga en
los procesos de deconstruccion mediante la formacion tedrico-conceptual
supone una consideracion sobredimensionada del conocimiento experto,
que pasa a situarse por encima de otras formas de conocimiento —a pesar
de lo que proponen los fundamentos decoloniales—. Implica finalmente
una intelectualizacion de la militancia que acaba excluyendo a las personas

15 El problema es que nunca se sabe cuando se ha tomado suficiente conciencia o cudndo
se ha producido verdaderamente esa descolonizacién que permitiria al sujeto “blanco”
participar legitimamente en la lucha antirracista.
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y grupos sociales que no disponen de tiempo y recursos para participar en
los procesos de lucha.

Epilogo: hasta cambiarlo todo

El contenido y las formas en que se han desarrollado estos debates y ten-
siones han sufrido transformaciones tras la celebracion de la Huelga de
2018. El contexto actual esta marcado desde entonces por los intentos de
apropiacion del espacio de organizacion politica de la Huelga por parte
de partidos politicos —especialmente, por el Partido Socialista Obrero
Espafiol (psoE)—, sindicatos mayoritarios y feministas liberales e institu-
cionales. Ademas, la coyuntura estatal esta atravesada por la irrupcién del
partido de extrema derecha Vox en las instituciones representativas desde
2018, que abandera un proyecto basado en la defensa del racismo social e
institucional, las politicas antiinmigracion, el rechazo a la diversidad se-
xual y de género, el negacionismo de la violencia machista, la exaltacion
de valores conservadores de la familia y la defensa del papel tradicional de
la mujer. Su crecimiento ha generado un viraje en el debate politico hacia
posturas cada vez mas conservadoras y explicitamente racistas, machistas
y neoliberales, que indudablemente existian con anterioridad, de la mano
de partidos de derecha como el Partido Popular y Ciudadanos, pero que
actualmente tienen una mayor legitimidad social y electoral.

En paralelo a estos cambios en la arena politica, los movimientos so-
ciales han ido transformando sus discursos y formas de construir alianzas
entre feminismo y antirracismo, que facilitan el despliegue de otras practi-
cas politicas. De un lado, el movimiento antirracista ha pasado de convocar
fundamentalmente acciones no mixtas —soélo para personas migrantes y
racializadas— a demandar explicitamente la presencia y la colaboracién de
feministas “blancas” en sus convocatorias. Este cambio se ve reflejado en
las quejas de activistas antirracistas a través de la comparacion continuada
de la asistencia y la participacion en diferentes convocatorias: por ejemplo,
las movilizaciones feministas a raiz de la violacién multiple de La Mana-
da'® fueron masivas, asi como su seguimiento mediatico, en comparacion

' En julio de 2016, una mujer joven denunci6é haber sido violada por varios hombres
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con las producidas contra los abusos sexuales y laborales a las temporeras
marroquies en Huelva,'” que tuvieron menor asistencia y por tanto menor
visibilidad en los medios de comunicacién. Por otro lado, la paralizaciéon
inicial que provocé la critica antirracista en el movimiento feminista ha
dado paso a la creacion de nuevos espacios de participacion y al refuerzo
de contenidos antirracistas en las demandas de la huelga. La exigencia de
una comisién de trabajo no mixta y la profundizacién en las demandas
antirracistas han sido promovidas por las feministas migrantes y racializa-
das, asi como por las anticapitalistas con una trayectoria de lucha antirra-
cista. Esto ha permitido un aprendizaje colectivo sobre las consecuencias
del racismo y el colonialismo en la vida de estas mujeres y ha resituado la
relevancia del antirracismo en la lucha feminista.

A pesar de que los debates no se han agotado y las tensiones no han
desaparecido, el camino que se intenta transitar conjuntamente se orienta
a seguir reflexionando sobre las relaciones de poder al interior del movi-
miento feminista y en la sociedad, el reconocimiento del aprendizaje anti-
rracista gracias a las criticas de estos tltimos afios y a la pregunta de cémo
tejer entre todas una propuesta politica feminista de lo comun, que era la

. . <« . b2l
que impulsaba la consigna: “Paramos para cambiarlo todo”

durante la celebracién de Sanfermines en Pamplona (Navarra). El grupo de agresores
es conocido como “La Manada” porque ése era el nombre que ellos mismos pusieron al
grupo de WhatsApp donde enviaron las grabaciones de la agresion sexual. Las grandes
protestas se hicieron masivas, bajo la consigna “Hermana, yo si te creo’, cuando se acepta
como prueba en el juicio un informe de seguimiento sobre la vida privada y redes sociales
de la joven, y cuando la sentencia judicial provisional reconocié abuso sexual en lugar de
agresion. El caso es un ejemplo paradigmatico de como actua la justicia patriarcal, cues-
tionando y revictimizando a las mujeres agredidas, y de como la violencia machista —es-
pecialmente la violencia sexual— ha ocupado un lugar central en el debate social.

'7En junio de 2018, un grupo de mujeres marroquies que trabajan en la campana agricola
de recoleccion de la fresa en Huelva, denuncia haber sufrido amenazas y abusos sexuales
por empleadores y encargados de la finca en la que trabajan. Junto a esta denuncia se visi-
biliza también la situacién de explotacion laboral en la que se encuentran estas mujeres. Su
testimonio es cuestionado desde el inicio, argumentando que la denuncia podria ser una
estrategia para residir en territorio espafiol, y se archiva la causa hasta en dos ocasiones.
La participacion en la concentraciéon de apoyo convocada por colectivos antirracistas fue
mucho menor que en el caso de La Manada. Este es un claro ejemplo de la interrelacion
entre el sistema capitalista, el racista y el patriarcal, asi como del cardcter patriarcal de la
justicia espafiola y del racismo todavia existente en la sociedad.
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No se puede descolonizar sin despatriarcalizar'

Maria Galindo?

Huyo de la comprension del feminismo como lucha por derechos para las
mujeres y no me canso de repetir que el feminismo no es un proyecto de
derechos.

Huyo de la comprension eurocéntrica del feminismo que tiene en las
sufragistas o las brujas su referente histérico unico; o hay multiples genea-
logias feministas superpuestas y simultaneas, o el feminismo se convertira
en un proyecto colonial que se expande de Norte a Sur.

Huyo del feminismo como fenémeno de clase media, fenémeno que
tanto se repite en una serie de colectivos feministas cerrados sobre si mis-
mos que cantan la caida del patriarcado, pero cuyas practicas no pasan la
frontera de clase y de generacion.

! Este texto se basa en el libro de mi autoria, A despatriarcar, Buenos Aires, Lavaca, 2013.
* Maria Galindo es activista integrante de Mujeres Creando (Bolivia), ademas de cocinera,
grafitera y radialista. Correo: mujerescreando@entelnet.bo
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Huyo del feminismo como lucha encapsulada en la despenalizacion
del aborto y punto.

Huyo del feminismo académico que pretende que la teoria feminista
sale inicamente de manos de profesoras universitarias.

Huyo del feminismo biologicista que repudia a las mujeres trans al
decir que no son mujeres. Yo socialmente en Bolivia tampoco soy mujer.
He sido expulsada de este universo por la policia, las iglesias y la opinion
publica general, que opina que una mujer como yo seguramente no es una
mujer.

Huyo del feminismo identitario, sea el indigena, el trans o el lesbiano,
porque los debates que giran en torno a las identidades como fuerza politi-
ca Unica nos van a envolver otra vez en capsulas cerradas, homogeneizan-
tes y engafosas. El viaje politico identitario es un viaje corto que retorna
siempre al mismo punto de partida y que nos impide reconocer y entender
las conexiones profundas entre diferentes formas de opresion.

Huyo del feminismo abolicionista que expulsa a las mujeres en pros-
titucién, pero no a las empresarias.

Huyo de la tecnocracia de género que ha producido categorias como
paridad, empoderamiento, inclusion o equidad de género para utilizar la
fuerza de las mujeres como colchdn amortiguador de los ajustes que nece-
sita el neoliberalismo.

Estoy fabricando otras comprensiones del feminismo, por eso hablo
de feminismo artesanal, es decir, hecho con las manos y de retazos.

Estoy fabricando conceptos como feminismo intuitivo para que el fe-
minismo deje de ser monopolio de quienes se reconocen como tales y pase
a ser herramienta de rebelion en las manos de amas de casa, profesoras o
enfermeras que se estan saliendo de los moldes y estan desestructurando la
sociedad patriarcal.

Creo que la multiplicidad, la pluralidad y no la uniformidad de los fe-
minismos es una de sus riquezas politicas mas importantes. Hay una crea-
ciéon permanente de practicas, ideas y poéticas que trascienden el campo
ideoldgico. Por eso, entiendo el feminismo como un pacto ético y no como
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uno ideoldgico, porque su fundamento no sélo es la pluralidad de ideas,
sino el desacuerdo. Esta claro que en los feminismos el método es mas im-
portante que la idea o el resultado, y los métodos conviven, se enriquecen
y mezclan sin purismo alguno.

Creo que necesitamos un punto de confluencia, un horizonte de lu-
cha, un hilo que nos hilvane, y creo que este punto se llama despatriarca-
lizacion.

El feminismo que propongo parte de la comprension del cuerpo
como cuerpo poético, como cuerpo simbolico, como cuerpo metaférico.
Propongo imaginar el cuerpo como un cuerpo Frankenstein. Un cuerpo
hecho de miembros cocidos unos a otros, pero que en su origen fueron
partes de otros cuerpos. Un cuerpo Frankenstein despedazado y vuelto a
unir con costuras grotescas, sin proporcionalidad ni cirugia estética. Un
cuerpo caracterizado por sus cicatrices, capaz de comprenderse como
monstruo hecho de partes de cuerpos ajenos. Un cuerpo Frankenstein que
nos saque del cuerpo biolégico al cuerpo politico, al cuerpo metaférico, al
cuerpo poético, al cuerpo recompuesto de pedazos de cuerpos.

Pero todas estas ideas son parte de un proximo libro, aun sin titulo,
que estoy escribiendo a cuentagotas. Por eso, este capitulo que generosa-
mente me brindan los coordinadorxs de este libro colectivo, lo utilizaré
para, una vez mas, enfrentar la propuesta de la despatriarcalizacién y su co-
nexion con la descolonizacion, escrita en Bolivia durante el proceso cons-
tituyente hace 10 afos.

+Son hoy las identidades una amenaza subversiva para el sistema
dominante?

Las identidades aparecen como un discurso contrahegemonico imprescin-
dible y contienen la ilusion de lo diferente con mucha fuerza, por eso se-
ducen socialmente. Sin embargo, es importante ubicarse en lo que ha sido
una respuesta desde el neoliberalismo voraz de cooptacion de todas y cada
una de esas identidades.

Hoy, ni ser maricon ni ser lesbiana ni ser mujer ni ser indigena ni ser
discapacitada ni ser joven ni ser vieja, ni siquiera ser puta resulta de por si
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un lugar subversivo, interpelador o incoémodo para el sistema. La fragmen-
tacion de las identidades en compartimentos estancos ha facilitado la sim-
plificacion del analisis de las opresiones. Pocos, sino ningin movimiento,
tienen la perspectiva del conjunto de las opresiones ni de la interrelacién
entre ellas. Cada sujeto se ha concentrado en sus asuntos y éstos han deri-
vado en formas de control de su discurso mucho mas efectivas.

Hoy en dia, todas esas identidades son parte del modelo neoliberal
que ha creado discursos de derechos para todas y cada una de ellas, empe-
zando en los y las indigenas, y terminando en los maricones. Ser mujer no
quiere decir nada, pero ser maricon o ser indigena tampoco. Cada sujeto
tiene un guion oficial, unas categorias, un conjunto de derechos y leyes que
le “amparan” y por las cuales debe luchar. El mandato de sometimiento no
consiste ya en no enunciarse y ser omitido por un universal hegemonico
que te anula; el sometimiento consiste en sujetarse a lo que yo llamo “el
guidn oficial”. Este ultimo es un discurso que cada sujeto defiende como
propio, aunque haya sido impuesto sutilmente. El guion oficial es simpli-
ficador y convierte y reduce a las miles o cientos o decenas de lesbianas en
una sola. Es un mecanismo a través del cual nos convertimos en minoria
repentina, sea cual fuere el lugar desde donde estamos hablando. Es un
lugar y un discurso en el que se pierde la perspectiva del choque contra el
orden establecido.

Mil travestis seran reducidas a una sola, y mil lesbianas, mil trans,
mil indigenas, mil mujeres y mil discapacitadas también. Porque toda les-
biana estda condenada bajo esta ldgica a ser exactamente equivalente a la
otra lesbiana. Este control y cooptacion neoliberal de las identidades, orde-
nadas en filas y prioridades, permite la pérdida completa de la perspectiva
subversiva. El guién oficial del movimiento gay es el matrimonio; el de los
indigenas es la reivindicacion de los usos y costumbres; el de las mujeres es
el acceso al poder masculino; y asi sucesivamente.

Basicamente, el guion oficial consiste en una “agenda” de derechos
a los cuales cada sujeto debe aspirar. Esta agenda es una suicida, porque
despolitiza la lucha de cualquier sujeto politico y lo convierte en un sector
que sera beneficiario de un sistema hegemonico, a través de esos supuestos
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derechos a ser asignados. Su tragico destino consistira en seguir nutriendo,
con su diferencia, al mismo monstruo contra el cual luchd.

Se trata de agendas abiertas, de libre disponibilidad politica, porque
son agendas inocuas, retéricas y desideologizadas, que son recortadas a la
medida de los intereses de un gobierno determinado. Cuando digo agen-
das abiertas, me refiero al hecho de que pueden ser recortadas, reducidas o
simplificadas por cualquier ente gubernamental o institucional a la medida
de las necesidades coyunturales del poderoso. Es por eso, por ejemplo, que
es posible que un gobierno legalice las bodas “gays”, pero no la adopcién, o,
peor aun, legalice las bodas “gays”, pero reitere su penalizacion del aborto,
sin tener que hacerse cargo de la relacion coherente que existe entre el ejer-
cicio de un derecho y otro.

Esta agenda de derechos mutila en cualquier sujeto su potencial
transformador y su fuerza subversiva. Los convierte por la fuerza en in-
terlocutores del Estado y de los gobiernos, y no de las sociedades. Es muy
diferente tener un espacio de didlogo y confrontacion con la sociedad, que
estar condenado a generar escenarios que te permiten visibilizarte sélo en
la medida en la que demandas algo al Estado. Esta agenda de derechos te
coloca en el juego de demanda-concesion y, por lo tanto, se trata de agen-
das domesticadoras de las luchas.

Los sujetos politicos se han convertido en sectores. Se ha inhibido su
capacidad de construir interpretaciones complejas y multiples del sistema
de opresiones y, asi, se los ha funcionalizado completamente. Como eres
un sector, una “partecita’, no te atrevas a interpretar el conjunto; eso es lo
que nos dicen cada dia. Por encima de ti hay un universal paterno que es
el que tiene la vision y la capacidad de conocer el bien comun, del cual ta
eres una partecita, una parcialidad.

Las practicas politicas acaban inevitablemente en esto: legis-
lar derechos, negociar derechos, demandar derechos, etc., reforzando
el mito de que la ley cambia la sociedad. Sabemos que muchos son los
movimientos que han gastado todas sus energias en la modificacion o for-
mulacién de leyes que, una vez “conquistadas’, han resultado ser desmo-
vilizadoras en unos casos y, en otros casos, simple letra muerta. Lo que
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a la hora de la euforia de la conquista de la ley no se suele decir, es que el
proceso de legislar es ademas, inevitablemente, un proceso de vaciamiento
de contenidos, lo que yo llamo un proceso de desinfeccion y destefiimien-
to, producto de las negociaciones que todo proceso de legislacion implica.
Esos procesos de redaccion y aprobacion de leyes, que muchas parlamenta-
rias consideran sus grandes batallas épicas, se dan al interior de esas “cajas
negras” que son los parlamentos de cualquier pais.

Si ni los derechos, su busqueda o conquista, ni la legislacién de mas
derechos son instrumentos de transformacion de la sociedad, entonces,
;qué hacemos? ;Cual es la propuesta de transformacion?

Deshacer la fila

Los sujetos politicos estan hoy ordenados en una fila que estd a la espera
de su turno para, ocasionalmente, integrarse a la mesa de los patrones. Hay
que deshacer la fila, construir alianzas, mezclarse entre diferentes, entrar
juntas y asaltar la mesa, desordenandolo todo. Esta es nuestra propuesta
para las identidades.

Nos planteamos construir un sujeto desde una metafora, un lugar
simbdlico, un ambito poético, una zona de lucha, un espacio imposible de
tragar, cooptar, deglutir o absorber. Nos oponemos a cualquier simplifica-
cion. Somos imposibles de generalizar, tenemos muchas aristas, puertas
abiertas, contradicciones y tantos suefios irrenunciables que se convierten
en un espacio en permanente conflicto y movimiento, en un espacio dina-
mico, vital y problematico de antemano.

Ese lugar empieza por plantear la alianza insolita entre mujeres
como la base de cualquier politica feminista. La alianza insolita es la re-
lacién de complicidad entre mujeres entre las que esta prohibido recono-
cerse, mirarse y comprometerse. La alianza insolita es la respuesta des-
obediente a la cubiculacion y la fragmentacion patriarcal entre mujeres.
Romper la clasica divisiéon entre mujeres buenas y mujeres malas, entre
mujeres asexuales, como han sido convertidas las indias, y mujeres exclu-
sivamente sexuales, como han sido convertidas las putas; y asi podriamos
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nombrar una serie interminable de clasificaciones patriarcales de las mu-
jeres que se convierten en barreras y silencios.

Plantear que el sujeto del feminismo es la alianza insélita y prohibida
entre mujeres, por un lado, nos permite dejar de actuar desde la “gene-
ralidad liberal de ser mujeres”. Plantear que el sujeto del feminismo es la
alianza insdlita y prohibida entre mujeres nos permite, al mismo tiempo,
no quedarnos en el binarismo hombre-mujer, pero tampoco relativizar la
condicidn histdrica de ser mujeres en una sociedad patriarcal. Plantear que
el sujeto del feminismo es la alianza insélita y prohibida entre mujeres es
una matriz politica nueva e inesperada.

Una alianza desestructurante: indias, putas y lesbianas, juntas,
revueltas y hermanadas

La alianza que planteo funciona como espacio social, como lugar que esta
construido a través de tres polos que definen el espacio para abrirlo y no
para cerrarlo, tres polos que definen el espacio para darle un contenido
histdrico y ético: las indias, las putas y las lesbianas, no ordenadas en una
fila de prioridades, ni comprendidas desde una mirada identitaria, sino re-
lacionadas unas con otras, formando un espacio indigesto que es el de la
lucha feminista.

No se trata de esa recuperacion de identidades que terminan convir-
tiéndose en una homogeneizacion simplista de las mismas, que no sirve,
sino como acto de reivindicacién repetitivo y casi rutinario sobre la enun-
ciacién de identidades. Es un fendmeno muy vasto dentro el movimiento
lésbico feminista que se ha quedado décadas enteras en la pura enuncia-
cioén y disfrute de una diferencia simplificada. Tampoco es ese espacio que
podria ser graficado como un condominio de guetos, donde estan las mi-
grantes con su reunion de los jueves, las mujeres que sufren violencia con
su reunion de los sabados, las lesbianas con su fiesta mensual, las mujeres
en situacion de prostitucién con su taller de los miércoles, y las mayores
con su... No se trata de esta suma aritmética de diversidades guetizadas
que no se tocan, no se conectan ni se involucran, que es hoy el maximo
concepto de diversidad al que ha logrado, dificilmente, ampliarse un fe-
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minismo u otro. La idea es plantear un sujeto complejo capaz de combinar
simultaneamente cuestiones, combinar sujetos y luchas, combinar y com-
plejizar interpretaciones. No es la fragmentacion del feminismo en torno a
identidades como un feminismo Iésbico, o uno negro, u otro indigena, sino
un feminismo fundado en la combinacién y la alianza insélita, imposible y
prohibida entre diferentes.

La puta es la arista de la cosificacion del cuerpo de las mujeres, una
cosificacion que no es exclusiva de la puta, como tampoco lo es la palabra
puta. Planteamos que el lugar de la puta funciona como reflejo y se convier-
te en uno de los ejes de comprension del patriarcado.

La india es la arista de la servidumbre, la domesticacién y la coloni-
zacion de las mujeres, servidumbre y domesticacion que no son exclusivas
de la india tampoco. En ella se concentra la pérdida de memoria de las
mujeres sobre nuestra soberania y saberes ancestrales. Esta pérdida de me-
moria, soberania y autonomia no es exclusiva de la india, sino que es una
condicién de colonizacidn universal sobre las mujeres y otro de los c6digos
de comprension del patriarcado.

La lesbiana es la arista de lo negado, lo innombrable, lo ignoto de
las mujeres, aunque esto negado, ignoto y prohibido no es exclusivo de la
lesbiana tampoco.

Lo que la alianza insélita rompe es esa ldgica tramposa del “yo soy
igual a ti", “tu eres igual a mf’, principio sobre el cual funcionan muchas
organizaciones sociales, que no s6lo es homogeneizante, sino que, en rea-
lidad, es funcional al lugar de opresién del que vienes. Ese tipo de organi-
zaciones constituye un sujeto que te contiene y que es catartico, pero que
politicamente plantea un limite porque no puedes salir de alli ni trascen-
der. Esa es la dindmica perversa de muchos sindicatos, que sélo atinan a
repetirse. También es la dindamica perversa de grupos lésbicos, o de cual-
quier organizacidn que tiene como base de aglutinacion la identidad lineal
y simple. Grupos que, en el fondo, se refugian en la identidad o la condi-
cidn de victimas, pero que estan destinados a no trascenderse, a no salir de
un lenguaje aprisionante.

El sujeto, como ente homogéneo, es funcional y no subversivo. No
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importa de qué sujeto estemos hablando: la lesbiana, la puta o la india,
separadas, aisladas una de la otra, y convertidas en victimas, son todas fun-
cionales al patriarcado. Asi como ser mujer es una nocion insuficiente para
desarrollar una practica politica, ser lesbiana o ser india también puede
resultar insuficiente para desarrollar una practica politica no clientelar y
subversiva. Afirmar el lugar de la puta, la lesbiana, la india, la migrante o
la trabajadora del hogar puede ser un simple acto testimonial que no exige
el replanteamiento del lugar que ocupas, ni menos aun de la mirada y la
definicidn patriarcal. La subversion del lugar es sélo posible desde la alian-
za insolita y prohibida. Esta alianza permite romper la fila para gritar: ;O
todas, o ninguna!

A partir de este complejo nucleo metaférico de la india, la puta y la
lesbiana, juntas, revueltas y hermanadas, es que caben todas. Una alianza é-
tica fundada en la rebeldia, en la que esta abajo, en la fascinacion por la otra
diferente, en la contestacién de todos los privilegios y todas las jerarquias
al mismo tiempo. Por eso, el resultado de una alianza asi es una practica
politica radical que no admite priorizaciones, negociaciones ni generaliza-
ciones. Es una alianza insdlita y prohibida fundada en la condiciéon de ser
mujeres no como un hecho bioldgico, sino como una condicién histérica
y social.

Afirmamos que uno de los problemas centrales de la crisis del fe-
minismo es la ausencia de sujeto, y luego la ausencia de discusién politica
tedrica e ideologica sobre este sujeto. Solo las alianzas insolitas entre los
sujetos para quienes estd prohibido hermanarse nos permitiran, ademas,
un paso fundamental que es construir y reconstruir una interpretacion del
conjunto de opresiones como un conjunto contra el cual hay que estrellar-
se, luchar y subvertir. Solo las alianzas insélitas nos permitiran asir en las
manos las claves para entender desde un sujeto y otro, simultaneamente,
los mecanismos de opresion y la interrelacion entre éstos. De otra manera,
nuestro accionar esta destinado al fracaso, la domesticacion y la funciona-
lizacion.
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IMAGEN 1. Grafiti de Mujeres Creando en La Paz, Bolivia

FUENTE: http://seminariodefeminismonuestroamericano.blogspot.com/2013/10/por-

que-la-sexualidad-es-un-trabajo.html

Patriarcado y colonialismo

Todas las feministas que utilizamos la categoria de “patriarcado” para nues-
tro analisis sociopolitico, partimos del hecho de definirlo como un sistema
de opresiones y no como una forma unica y lineal. Esto implica que el
patriarcado no es la discriminaciéon de las mujeres, sino la construcciéon
de todas las jerarquias sociales, superpuestas unas sobre otras y fundadas
en privilegios masculinos. Cuando hablamos de patriarcado, estamos ha-
blando de la base en que se sustentan todas las opresiones; es un conjunto
complejo de jerarquias sociales expresadas en relaciones econémicas, cul-
turales, religiosas, militares, simbdlicas, cotidianas e historicas. Las femi-
nistas que usamos la categoria de “patriarcado” para explicarnos el lugar de
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las mujeres en las sociedades, nos negamos a la vision simplista de reducir
la condicion de subordinacion de las mujeres a un fendmeno cultural que
puede ser cambiado por la via de la educacion y el cambio de valores.

El resultado de esta visién compleja sobre el patriarcado implica que
la opresion de las mujeres en las sociedades funciona como articulador de
una serie de mas opresiones, por lo cual es imposible desmantelar una sin
desmantelar el eje principal. En este contexto, por ejemplo, el capitalismo
responde a un modelo patriarcal de dominacion, en el que el patriarcado
resulta ser algo mds que un adjetivo del sistema que se puede mencionar u
omitir del andlisis. Cuando hablamos de patriarcado, no estamos hablando
de una cuestion aparte, sino de un eje de la forma de organizacién social,
econdmica, cultural y politica de cualquier sociedad. No es una discusion
periférica ni especifica ni particular, sino que es una discusion central e
ineludible. El feminismo no es, por tanto, un tema entre tantos temas, sino
que es la posibilidad ideoldgica de poner en cuestion las discusiones cen-
trales de cualquier sociedad. La consecuencia inmediata de esta vision es
que, siendo las mujeres el sujeto central del feminismo y las relaciones de
poder hombre-mujer el sujeto central del analisis, no es posible tratar esta
cuestion como un tema especifico, como muy a menudo suele hacerse.

No existe un conjunto de temas que atingen a las mujeres como parte
de una “agendita” de mujeres para mujeres, sino que no hay pedazo ni lugar
en sociedad alguna que no esté atravesado por la existencia diferente de las
mujeres; y no hay pedazo o lugar, al mismo tiempo, que no nos atinja y so-
bre el cual no podamos o no debamos construir concepciones propias. No
es como dicta el marxismo: que primero, se hace la revolucién socialista
y luego, se otorga a las mujeres algunos derechos al interior de ella, por-
que sin las mujeres como sujeto, voz y pensamiento, ninguna revolucion
es posible.

El feminismo es la oportunidad de repensar toda la sociedad desde
las mujeres. Sin el feminismo, las mujeres no tenemos mayor sentido que
ser un apéndice y complemento del sujeto masculino, duefio de la univer-
salidad y de la medida de todo. El feminismo no es una suerte de lucha
sectorial de las mujeres, es una lucha antisistémica imprescindible.
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El patriarcado no es un modelo de dominacién universal e indiferen-
ciado, general e idéntico cualquiera sea la sociedad. Basta de concebir al
patriarcado asi. Este se expresa a partir de y en estructuras histéricas y so-
ciales especificas. Es esta marafa la que hay que desmantelar y, para hacer-
lo, hay que detallar cada una de sus capas. Desde ya, la despatriarcalizacion
es la osadia de concebir al patriarcado como una estructura susceptible de
ser desmontada.

En este contexto, la relacién entre patriarcado y colonialismo es un
capitulo ineludible que nos abre a comprensiones fundamentales sobre la
relacion directa entre colonialismo y opresion de las mujeres. El colonia-
lismo, para reconfigurar el conjunto de la sociedad colonizada, necesit6
operar de una manera especifica sobre las mujeres. Por lo tanto, tampoco
es posible entender a profundidad el colonialismo si no nos abrimos al
analisis de su relacion con el patriarcado.

La dominacidn patriarcal no llegé en los barcos espaioles

La relacion colonial contada por una historia masculinizada aparece como
una relacion que transcurre entre conquistador y colonizado: mientras que
el primero es el protagonista de la explotacion cruel, el amo, el segundo
es la victima y el sometido, su vasallo. El conquistado es también el héroe
de la resistencia y el conquistador es quien impone su poder. En una his-
toria masculinizada, en la que se entremezclan los héroes tanto de un lado
como del otro, en un confuso panorama de proezas, aquello que queda
sumergido y oculto es la relacion entre colonialismo y patriarcado. Quedan
ocultas las continuidades entre las instituciones patriarcales precoloniales
y las coloniales, asi como el papel que ambas desempefaron en el proceso
de consolidacién de la Conquista y el largo periodo colonial. ;Por qué estas
conexiones no fueron subrayadas? ;Por qué no fueron evidenciadas? ;Por
qué fueron menospreciadas en su peso politico? La respuesta es obvia. Por
un lado, los intelectuales que exaltan la resistencia indigena reescriben hoy;,
como hace cientos de afos, la masculinizacion de la historia; por el otro,
los otros intelectuales, cultores del hispanismo, son muy parecidos en eso a
sus propios contrincantes en un pacto patriarcal de silencio sobre la subor-
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dinacion de las mujeres. Y aqui, la carencia en la que incurren no es tinica-
mente la omision del lugar que ocupan las mujeres en un proceso de colo-
nizacion, sino sobre la colonizacién misma que no podemos comprender
sin tomar en cuenta los cdigos que el colonialismo introduce en la mirada
sobre el cuerpo de las mujeres como parte fundamental del botin colonial.

Nombrar la relacion entre patriarcado y colonialismo parece un acto
de traicion al hermano y la cultura propia, como acto sospechoso de estar
dirigido a debilitar la tesis anticolonial y justificar de antemano al conquis-
tador y que, por ello, no merece perdén. También por esta sospecha de
“traicion” es que se trata de una relacion innombrable que ha sido omitida
del mapa politico mental a la hora de hablar de colonialismo y descolo-
nizacién. Sin embargo, es precisamente la relacién entre colonialismo y
patriarcado la que nos va a permitir entender muchas continuidades entre
el mundo pre-colonial y el colonizado.

La forma en que se construyo y consolidé la dominacién colonial es
algo que pertenece a la memoria remota de nuestras sociedades, pero que
se manifiesta actualmente en una multiplicidad de estructuras a nivel de
la relacién varon-mujer. El colonialismo produce una combinacién parti-
cular de la jerarquia varén-mujer y la jerarquia racial étnica, dando como
resultado la existencia de una compleja tipologia racializada de hombres y
mujeres. Esta fusion entre colonialismo y patriarcado es una matriz estruc-
turadora de todas las relaciones sociales, sin que ninguna quede a salvo.

Osada como soy, propongo especulativamente, casi como quien co-
loca un puente colgante sobre la historia, al menos para podernos hacer un
esquema politico, ubicar cuatro grupos distintos de instituciones patriar-
cales que pueden permitirnos diagramar la relacion entre colonialismo y
patriarcado: 1) aquellas instituciones o mandatos culturales, religiosos y
politicos patriarcales estrictamente espafoles, que fueron impuestos a las
mujeres espafiolas en las tierras conquistadas; 2) los estrictamente preco-
loniales, que pervivieron al colonialismo y fueron impuestos a las muje-
res indigenas de manera subterrdnea a la norma colonial; 3) los espafioles
que se complementaron con las instituciones patriarcales precoloniales del
mundo indigena y dieron lugar a una suerte de “alianza” patriarcal entre
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conquistador y colonizado; 4) los estrictamente espaioles, adoptados por
el universo indigena como propios y aplicados sobre las mujeres indigenas
como mandato.

Lo que caracteriza a todas aquellas instituciones o mandatos patriar-
cales es el hecho de que tienen como objeto fundamental reglamentar el
contrato sexual y la reproduccion, siendo instituciones que concentran su
control sobre el cuerpo de las mujeres. El colonialismo introduce un tipo
de contrato sexual para la uniéon hombre blanco-mujer blanca; otro tipo
paralelo para la relacion indio-india; otorga al hombre blanco un doble cé-
digo de acceso simultaneo a las mujeres blancas e indias, pero bajo estatus
diferentes; recoge las instituciones precoloniales y aprovecha el caracter de
objeto de intercambio politico de la mujer india para consolidar el colonia-
lismo a través de la alianza patriarcal conquistador-conquistado. La rela-
cion precolonial varén-mujer, sea cual fuera el caracter que hubiera tenido,
es completamente permeada por el colonialismo: la india adquiere un valor
distinto, lo mismo que el indio. No sélo es modificada la relacion a partir
de la introduccién de dos nuevos actores: el hombre y la mujer blancos,
sino también la relacion indio-india, al entrar en juego la mirada colonial.

Disciplinamiento colonial del deseo erético

El racismo no es solamente una construccion de jerarquia colonial, sino
una fundamentalmente patriarcal. ;Cdmo debe circular socialmente el de-
seo erdtico? ;Cuales son las relaciones erdticamente legitimas y cudles no?
sQué significado y valor social tiene, a nivel erdtico, un cuerpo blanco res-
pecto de un cuerpo moreno? Estos tres nicleos de control sobre la circula-
cion del deseo estan atrapados en un proceso histérico de disciplinamiento
colonial. Venimos de un disciplinamiento del deseo erotico que esta sub-
terraneamente controlado por normativas coloniales, instaladas con base
en una continuidad patriarcal entre colonizadores y colonizados. La cons-
truccion de la jerarquia racial es un derivado del conjunto de estas normas
invisibles y ancestrales. Nuestro origen es la prohibicion, la persecucion y
la violencia, y esto no es sélo una herencia pasada que cargamos y que te-
nemos que superar, sino algo que sigue aconteciendo en nuestro presente.
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Es una especie de tirania de la que no logramos desprendernos, y en la que
se cultivan y multiplican una inmensa variedad de complejos, jerarquias,
violencias y taras sociales.

Porque el deseo no circulé ni circula libremente por la sociedad, por-
que el deseo fue disciplinado bajo un codigo colonial de dominacion, es
que no podemos hablar de mestizaje. Debido a esta domesticacion colo-
nial del deseo erético sexual, es que yo prefiero hablar de bastardismo y
no de mestizaje. Hubo mezcla, si, y la mezcla fue tan vasta que abarcé a la
sociedad entera, si cierto, pero no fue una mezcla libre y horizontal, sino
una obligada, sometida, violenta o clandestina, cuya legitimidad siempre
estuvo sujeta a chantaje, vigilancia y humillacién. El mestizaje es una ver-
dad a medias que, quitandole el manto de vergiienza e hipocresia, se lla-
ma bastardismo. Verdad a medias que, quitaindole maquillajes, disimulos y
disfraces, asi se llama. El mestizaje es una verdad a medias de un lugar so-
cial brutalmente conflictivo, desgarradoramente irresuelto, ardorosamen-
te ilegitimo y cientos de veces prohibido. Es un acto liberador nombrarlo
con nombre propio y también poder decir que aqui no hay mestizas, sino
bastardas. La condicion de blancas, como la condicién de indigenas, es una
especie de refugio ficticio para tapar aquello que es mas angustiante, la
pregunta irresuelta del origen.

Tenemos un vinculo directo con la violada y con el violador, y, ante
el horror de origen, lo que se ha hecho es sustituir esta escena con una
fabula maniquea que ablanda los complejos y maquilla las cicatrices. Las
preguntas ;quién es tu padre y quién es tu madre?, ;quiénes son tus abue-
los y abuelas?, ;como fuiste engendrada?, son preguntas originarias sobre
el lugar que ocuparas en la sociedad, seas hombre o mujer. Es una especie
de tatuaje prenatal condenatorio, porque naces atada a un origen siempre
falseado por el bando que te toque, y jpobre de ti si no quieres cargar con
ese bulto!

La trama en la cual esta enredada la pertenencia social es una red
patriarcal colonial frente a la cual sélo la huida parece ser una salida legi-
tima y liberadora. Nuestras sociedades colonizadas estdn marcadas por la
represion sexual, la violencia sexual y la hipocresia en torno a las relaciones
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sexuales. Toda esta violencia no se puede simplemente explicar a partir de
una relacion llana y simple de poder hombre-mujer, o a partir de la miso-
ginia y el machismo, sino que, ademas, debe ser entendida en el contexto
de la fusion entre patriarcado y colonialismo. El ensafiamiento de los hom-
bres hacia las mujeres esta marcado por relaciones coloniales y jerarquias
raciales imprescindibles a la hora de desmenuzar en profundidad lo que
esta ocurriendo.

Para las blancas, los altares y las pasarelas

Las “hijas de familia” y el apellido como emblema, asi como el conjun-
to de normas impuestas a las mujeres espafiolas importadas a las tierras
conquistadas para preservar la “pureza racial’, no tenia otro objetivo que
el de conservar el linaje y la continuidad del poder econémico y politico
de padres a hijos. El inico medio para garantizarlo era el control sobre las
mujeres espafiolas y la administracion de sus cuerpos y uteros. Varias de
estas reglas se convirtieron en la norma de la clase dominante blancoide
latinoamericana sobre sus hijas. Esta preserva muchos de esos rasgos y los
hace propios: el mandato de virginidad, el matrimonio pactado entre pa-
dre y novio vy, sobre todo, la prohibicién y condena de relaciones con el
imaginado “no blanco” Estas normatividades patriarcales sobre la “hija de
familia” constituyen el nuicleo sobre el cual se construyen los conceptos de
patria potestad y de familia. Son estos conceptos los que hacen el contrato
sexual, el cual ha sufrido ciertas modernizaciones —por ejemplo, con el
divorcio, a principios del siglo xx en Bolivia—, pero que se ha mantenido
en su sustancia como base de una sociedad neocolonial.

Si la mujer blanca se niega a jugar este papel de adorno y prolonga-
cion de privilegios pagara por su rebeldia. Si, en lugar de adornar, quiere
pensar, si, en lugar de ser virginal, quiere explorar su sexualidad, si, en
lugar de obedecer, es capaz de romper tradiciones patrimoniales familiares
y se divorcia, por ejemplo, o se enamora por fuera del circulo social permi-
tido, o si engorda y no quiere fungir como modelo de belleza, etc., sera do-
blemente criticada y expulsada de la familia para convertirse en una paria.

La encarnacién de la virtud, la belleza y la santidad como exclusi-
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vidad de la mujer blanca “hija de familia” introduce un patrdn racista en
los conceptos sociales de belleza que pervive hasta nuestros dias, con mu-
chisima vitalidad y toxicidad. La “mujer blanca” es bella y el acceso a ella
es simbolo de poder, mientras que la “mujer morena” es fea, disponible y
el acceso a ella es irrestricto. La “mujer blanca” es convertida en objeto de
deseo erdtico supremo, especialmente para el hombre indigena, siendo su
acceso una casi obsesion, por ser ella un simbolo de poder.® El colonizado
experimenta un deseo erdtico por la mujer blanca como maxima aspira-
cién de ascenso social, por eso mismo, dirige su frustracién contra la mujer
indigena que es su compaiiera en la subordinacidn social que experimenta.
Se siente con el derecho de ejercer control y violencia contra su hermana,
su pareja y su hija. Necesita colocarse por encima de ellas al vivir su situa-
ciéon de dominado con angustia, por eso, una de sus mayores exigencias es
la servidumbre doméstica de las mujeres de su familia. En la casa se com-
porta como un patrén que debe ser servido y atendido. El mandato de en-
trenamiento sobre las labores domésticas, como la base del valor que tiene
una mujer, es para con las mujeres indigenas una tirania que ya no sdlo se
explica como el desarrollo de una destreza, sino como una condicién para
ser aceptada y valorada.

Asimismo, la division entre cuerpos eréticamente deseables y no de-
seables moldea el fisico de las mujeres. Las mujeres morenas desarrollan
un fisico tosco, de trabajo, su ropa las cubre y su gordura y movimientos
nos hablan de una mujer cerrada herméticamente frente al deseo; no es
deseable, no se considera deseable ni desea. El sexo violento que conoce
le provoca panico y rechazo. Del otro lado, encontramos a la mujer blanca
atravesada por la condicion de cosa bonita que debe agradar, decorar y ser
exhibida como cuerpo deseable. No estamos hablando de un destino tragi-
co, sino de una suerte de polos de una misma tension social frente a la cual
todas y cada una de las mujeres tienen que tomar una postura existencial,
sin poder eludir esta tension.

* Por ejemplo, el caso del ex presidente Evo Morales, como hombre simbolo que despleg6
su deseo sexual de forma obsesiva hacia las mujeres que podrian ser calificadas como
blancas, fue mas que un comportamiento personal, como repeticion y reedicion de este
mismo canon.
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No hay bikinis para las indias

La doble servidumbre sexual de la mujer indigena se establece: primero,
como botin de guerra, es decir, como parte de los bienes a ser ocupados,
consumidos, utilizados e intercambiados entre conquistadores; segundo,
como bien para establecer una alianza politica entre conquistador y con-
quistado, suerte de pacto entre hombres a través de la entrega ritual de
mujeres como vehiculo de relacidn, entendimiento y negociacion politica
entre conquistador y conquistado, nivel en el cual ambos comparten una
misma jerarquia, fundada sobre la subordinacion de las mujeres indigenas.
Dicho de otro modo, el colonialismo implica una suerte de alianza incons-
ciente entre colonizador y colonizado en torno a la opresion de las mujeres.
Es una complicidad machista de larga duracion, casi ancestral, basada en
la repartija de las mujeres y en la legitimacion de la violencia contra ellas
cuando desobedecen los respectivos mandatos. Esta forma remota de ser-
vidumbre sexual de la india se traduce hoy en la servidumbre sexual de la
trabajadora del hogar, siempre expuesta a ser violada por el patrén o un
hijo suyo. La violacién de la india no es sélo una practica del patrén, sino
también de aqueel que comete la violacion para poder sentirse patrén a
través del acto. Acd, no estoy diciendo que sélo el cuerpo de la “india” es
violable, la blanca también esta a merced de la violencia sexual, pero mien-
tras que la violaciéon de una mujer blanca tiene una connotacidn, la de la
india tiene otra: es constante, permanente y frecuente, es un riesgo con el
cual tiene que contar si va al trabajo, a la escuela o a la fiesta. No esta a salvo
nunca ni en ningun lugar, y en el inconsciente, ella guarda esa memoria
remota que se manifiesta a través de un comportamiento de negacién de
su propio cuerpo.

La conversiéon del hombre indigena en el exclusivo y directo repre-
sentante politico de la comunidad vy, por lo tanto, en el tnico interlocutor
del mundo indigena con el poder colonial, supone la figura del “hombre
indigena” como protagonista de un despojo directo sobre la voz, el lugar,
la tierra y el trabajo de la “mujer indigena”. Esta misma relacion se traslada
luego a la relacién con los gobiernos nacionales, en la que el hombre indi-
gena es el tnico interlocutor del Estado y la mujer indigena queda media-
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tizada por su voluntad, voz y protagonismo politico. Es por eso que, por
ejemplo, en el caso del gobierno de Evo Morales, nosotras hablamos de un
proyecto de descolonizacion falica ante la fundaciéon de un Estado plurina-
cional que, de ningtin modo, tiene la capacidad de perder o revisar su ca-
racter patriarcal. El hombre indigena sabe que su protagonismo directo y la
mediacion de la india son parte de su “poder”, por lo que el silenciamiento
de la india es parte de sus intereses.

La conversiéon de la mujer indigena en la inquilina de su pareja se
refiere a que su relacion con la comunidad de pertenencia pasa por la re-
lacion con un protagonista que siempre es masculino: el esposo, el padre o
el hijo. Implica, por lo tanto, la adopcién de una pertenencia subordinada
a la comunidad. Esta tltima deja de ser una entidad de confluencia entre
hombres y mujeres para convertirse en una entidad masculina, basada en
una distribucidn sexual y jerarquizada del trabajo, en la que la labor de los
hombres vale siempre mas que la de las mujeres, y donde, al mismo tiempo,
el trabajo de las mujeres pierde su caracter de trabajo, convirtiéndose en
obligacion sexual, dejando de beneficiar a la comunidad para beneficiar de
manera directa al varén como pareja, padre o hijo. Me diran que lo ante-
rior es asi también para el trabajo doméstico, servil, gratuito e invisible que
cumple cualquier ama de casa en cualquier sociedad, lo cual es cierto. Lo
importante consiste en entender que “la comunidad” indigena responde a
la misma division sexual del trabajo, en que la labor de las mujeres esta al
servicio de los hombres y no de la “comunidad”, y que, por lo tanto, esta
también atrapada en una trama de servidumbre que convierte a la mujer
indigena en inquilina y no en una participante directa. Es necesario des-
mitificar a la “comunidad indigena” como un ntcleo horizontal en el que
confluirian en un mismo valor hombres y mujeres para dar como resultado
final un sentido comun de bienestar y felicidad.

Al funcionamiento de este conjunto de mandatos debemos el pro-
tagonismo del padre sobre la madre, el valor del apellido hispanico como
emblema de estatus social, el control tirdnico del cuerpo y del placer de las
mujeres, asi como la configuracion de sociedades profundamente racistas.
Un racismo en que el apellido y el color de la piel funcionan como datos
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inequivocos de pertenencia o exclusion social, por la via del control pa-
triarcal sobre la madre. Hablamos de “hijos de puta’, recogiendo uno de los
insultos mas angustiantes para los hombres, porque esta injuria y el poder
de herir que tiene son una metafora que retrata la angustia del origen. En
nuestra sociedad, es el padre el Gnico que tiene derecho a darle un lugar
al hijo a través del apellido, por eso, es quien también tiene la potestad de
negarle este lugar, como juego angustioso y frustrante que se vuelca, en
ultima instancia, como resentimiento contra la madre.

Cada una de estas instituciones patriarcales tiene hoy en dia, en
América Latina, distintas formas de vigencia, pero son imposibles de ex-
plicar sin ubicar la relaciéon entre colonialismo y patriarcado. Enunciarlas
pone en juego una manera de ver la sociedad. El colonialismo no es una
simple relacion entre conquistador y colonizado y, por lo tanto, entre el
conquistador y la mujer del colonizado, sino una relaciéon compleja que
también pasa por la perversa alianza entre colonizador y colonizado. De-
nunciar esta ultima no es aliarse con el conquistador, ni relativizar el co-
lonialismo en ninguna de sus formas y pliegues histéricos. Es, a nuestro
entender, imprescindible para destrabar el mas profundo de los eslabo-
nes del colonialismo, que es el sometimiento de las mujeres indigenas. El
conjunto de controles y prohibiciones que pesan sobre ellas, como el ser
depositarias de la tradicion, la cultura y su conservacion, no puede ser una
politica descolonizadora, sino una profundamente colonial y patriarcal.

El hombre colonizado ensaya un transito social basado en la ropa,
por eso se permite un trafico social del terno al poncho, de la chamarra
al traje deportivo, adoptando la forma convencional de vestimenta occi-
dental cada vez que la necesita, en actos especiales, gestiones burocraticas,
etc. Pero, al mismo tiempo, prohibe este transito a las mujeres, a través de
una cruel vigilancia sobre su forma de vestir y el peinado.* La mujer debe
llevar dos trenzas largas que no puede peinar a su antojo, porque si lo hace

* Existe toda una serie de categorias sociales en torno a la ropa y el peinado que recaen so-
bre las mujeres, pero no asi sobre los hombres. Cualquier hombre indigena tiene derecho a
ponerse cualquier ropa, jugar futbol con short y mostrar las piernas, o cuando tiene calor,
sacarse la polera y mostrar el torso desnudo; puede peinarse como le dé la gana o tefiirse
el cabello, sin pagar un costo politico por hacerlo.
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sufrira la condena social.’ El control tiranico que se ejerce sobre ella es una
presion para la huida hacia las ciudades. Una mujer indigena que se rebela
contra esta normatividad paga con su vida, sufre la muerte civil, el repudio,
el despojo de su tierra y de la estima y el afecto, para convertirse en una
paria en la ciudad.

En suma, el punto de partida para entender que no se puede descolo-
nizar sin despatriarcalizar, consiste en reconocer lo que fue el caracter pa-
triarcal de las culturas andinas precoloniales, aquella estructura de poder
que el colonialismo usé como elemento constitutivo del proceso de con-
quista y colonizacion. El colonialismo otorgd al hombre indigena ventajas
sobre la mujer indigena, para el control de su cuerpo, el usufructo de su
trabajo y el despojo de su condiciéon de sujeto. En consecuencia, el coloni-
zado, para descolonizarse, deberia ser capaz de entender estos privilegios
como parte del colonialismo, pero denunciamos de antemano que no esta
dispuesto a hacerlo. Antes preferird inventar una descolonizacion relativa,
a la medida de sus intereses, que recoja el sometimiento de las mujeres
como parte de los saberes ancestrales a ser preservados. De alli la insis-
tencia de los movimientos indianistas en calificar al feminismo de ajeno,
europeo y occidental. Tambien por eso la insistencia en crear un nucleo
de intereses para las mujeres indigenas supuestamente diferente al de las
mujeres consideradas como no indigenas. Por eso, el interés en condenar,
criticar o sefialar a las mujeres que viven una des-identificacion indigena o
un desapego de la comunidad.

+Se puede despatriarcalizar/descolonizar el Estado?

Los feminismos de la igualdad han acudido a buscar la proteccion del Esta-
do contra la violencia masculina. Esta vision ha carecido de un analisis cri-
tico sobre lo que es y representa el Estado. No se trata de un tutor imparcial

> Las dos trenzas negras que se venden en las calles de la ciudad de La Paz son testimonio
de un corte de identidad que practican muchas mujeres para descargarse de una forma de
vivir y ser, transformandose a través de ese gesto. Cortarse las trenzas es como provocarse
una cirugia estética, que te convierte en otra distinta. Sin embargo, las mujeres no pueden
ir y volver de un lugar a otro. Este viaje hacia otra condicién es un camino sin retorno, que
se paga con un alto costo.
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ni de la representacidon del bien comun. El Estado es siempre la expresion
de relaciones de poder, de hegemonias histéricas, y, en nuestro contexto, es
estructuralmente patriarcal. Y si el Estado es un instrumento del patriar-
cado, una de las formas de estructuracion del poder patriarcal y colonial,
entonces, plantearse la despatriarcalizacion y la descolonizacion del Estado
no pasa de ser un absurdo, funcional a la reproduccién de la dominacion
patriarcal y estatal.

Los Estados modernos han demostrado ampliamente que pueden
crear todo tipo de unidades burocréticas para la atenciéon de esos “otros’,
cuyos intereses no representan, y quedarse, en realidad, intactos en su 16-
gica principal. La versatilidad retdrica de los gobiernos es parte de una es-
tructura perversa. La discusion en torno al Estado no pasa por quedarse
en el debate sobre sus mezquinas politicas o sus reformas legales de cara a
las mujeres. Seria un error caer en su trampa. No es una reforma legal lo
que apuntamos, ni la conquista retérica de un derecho escrito en alguna
ley. No se trata de entrar en el juego de concesion-demanda en el que estan
inmersos todos los movimientos sociales en su relacionamiento con los go-
biernos. De este juego saldran fortalecidos el Estado y el patriarcado, no las
mujeres. El proyecto de despatriarcalizacion no se plantea en relacién con
el Estado, sino de cara a la sociedad. Se trata de una nueva comprension y
ubicacién de nosotras como mujeres.

sQué es entonces la despatriarcalizacion? Es la ingeniosa capacidad
de inventar un nuevo sustantivo que no figura en ningin diccionario o
idioma, ni en latin, griego, inglés, espanol, quechua o aymara. Una pala-
bra matriz que servira para derivar de ella verbos, adjetivos y gerundios
con que deshacer, destruir, desarmar, desmontar, desestructurar, demoler,
derribar y desarticular todas y cada una de las capas de las opresiones que
nos sujetan. La logica de esta lucha no es la de una victoria final, sino la
de un sabotaje permanente y tenaz. Por eso, al defender la despatriarca-
lizacién nos planteamos un sujeto, un horizonte, una practica y muchas
luchas al mismo tiempo. Es una matriz que da para echar raiz y dar frutos
a la vez. Es una palabra que también nos sirve para designar un estado de
animo: la impaciencia. No nos hemos resignado, conformado o adaptado.
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No estamos dispuestas a aceptar la idea de que la liberacidn es un proceso
tan largo y paulatino que jamas alcanzara nuestra vida cotidiana. La utopia
tiene para nosotras un caracter urgente, porque queremos gozar de nues-
tras vidas. Por eso, la despatriarcalizacion no es un estado definitivo ni su
definicion, el dibujo de una sociedad ideal lejana e inalcanzable, sino una
accion permanente de desestructuracion y reconstruccion.

La palabra tuvo que ser un invento, ser nueva y fabricada desde nues-
tras entrafias, porque es un nuevo lugar del feminismo que designa. No
estamos dispuestas a repetir debates, caminos e ideas viejas como si fueran
nuevas. Es una palabra inventada para describir y ubicar una nueva ma-
triz de lucha de las feministas en cualquier parte del mundo. Una lucha
que pueda designar ese lugar de las mujeres que no queremos, de ningu-
na manera, como formar parte de una reforma, concesién o inclusiéon por
parte de algin Estado, gobierno, partido u organismo estatal, nacional o
internacional. No importa si a la cabeza de un gobierno se encuentra una
mujer, un guerrillero, un militar, un indigena o un empresario. No es desde
arriba que se transforman las estructuras de poder e injustica. Por eso, la
despatriarcalizacion es una nueva palabra que nos hemos inventado para
designar nuestra lucha desde el “afuera” donde nos hemos colocado. Sirve
para nombrar el lugar, pero también y al mismo tiempo el horizonte, por-
que desde “afuera de” no luchamos por entrar, sino por derribar la puerta.

IMAGEN 2. Grafiti de Mujeres Creando en La Paz, Bolivia

FUENTE: https://pueblosencamino.org/?p=3908
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La despatriarcalizacion, entonces, es el proyecto de las mujeres que
hemos desmitificado en todas sus dimensiones las tesis de igualdad entre
mujeres y hombres, porque éstas no nos sirven para actuar en ningtn con-
texto, en ninguna sociedad. La despatriarcalizacion es una nueva palabra
para ubicar una nueva matriz de lucha en cualquier parte del mundo, en
la que no pretendemos, con el feminismo, construir un templo donde pro-
clamarnos en cuanto mujeres diosas del universo y aisladas de la historia.
No nos interesa escarbar una diferencia mistica en el solipsismo del sujeto.
Somos mujeres que no hacemos de la diferencia de ser mujer un mito fun-
dante de una diferencia ética. Es una palabra, por tanto, para designar un
lugar de lucha que parte del reconocimiento de nuestra antigua y arraigada
adhesion al patriarcado como mujeres. Este lugar peculiar que no es sélo
una sujecion, en la medida en que, al mismo tiempo que se nos sujeta, so-
mos soporte del sistema que nos oprime.

Podemos plantearnos la despatriarcalizacion porque la adhesion al
patriarcado esta resquebrajada y, hoy, esta antigua relacion de subordina-
cion se ha convertido en una disyuntiva. La despatriarcalizacion es, en este
sentido, la fuerza para que la balanza se incline hacia el desprendimiento
de las estructuras patriarcales. Por eso, es un llamado a abandonar los es-
pacios de la dominacidn, a desapegarse de los altares, cuadros y lugares de
honor, a desapegarse de la familia, el caudillo, la comunidad y la cultura, a
despegarse del padre, la madre y el hijo, a romper la adhesion arraigada y
pasar del desacato, la desobediencia y la huida a la construcciéon de signi-
ficado y sentido. Dejar de angustiarnos y culpabilizarnos por el derrumbe
que nuestro desprendimiento ocasione. Es la invitacién politica abierta a
pasar de impugnar significado a construirlo.

No queremos fundar conventos aislados de la sociedad, nos instala-
mos, al contrario, donde mas podemos incomodar. No recreamos comu-
nidades ideales, nos colocamos donde nuestro trabajo desmitificador pro-
duce la mayor irritacién posible. No armamos campamentos guerrilleros,
porque no buscamos una accion redentora ni vanguardista. Construimos
tejido social por fuera del Estado para retomar una a una nuestras utopias,
para cumplir, sin permiso, nuestros deseos, poner nuestra fuerza, nues-
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tro trabajo, nuestras ideas dentro un proyecto colectivo que desestructure,
irrite y desquicie al poder que nos vigila. No se trata de un proyecto teéri-
camente sofisticado e incomprensible, condenado a ser gozado por una pe-
quena élite intelectual. La metafora perfecta de la despatriarcalizacion es la
de una fabrica de justicia que es la productora de sentidos, solidaridades,
conexiones y conceptos con qué elaborar nuestro discurso. Es una fabrica
de justicia abierta para que todas las que quieran puedan ser obreras.

Esta fabrica de justicia es politica concreta para abortar, crear, traba-
jar, vivir, huir, encontrarse. No vamos a desarmar la casa del amo con las
herramientas del amo; lo que hacemos es abandonar su casa, rompiendo el
vinculo con él. No queremos ser sus inquilinas, somos capaces de producir
y construir nuestro propio espacio, imaginar, crear y vivir por fuera de los
lugares que nos han sido asignados. El sujeto del que partimos no es la mu-
jer en cuanto mujer, sino la mujer en rebeldia en cuanto “histérica’, incon-
forme e inadaptada. Nuestro sujeto es la loca, como desobediente concreta
que la comunidad sefiala como loca, “la otra”, la “rara”, la amenaza. En cada
pueblo, comunidad, familia, barrio, en cada sitio hay una loca. Sumadas,
podemos ser millones.






TIPNIS. La larga marcha por nuestra dignidad'

Silvia Rivera Cusicanqui*

Nota editorial

La obra de Silvia Rivera Cusicanqui se ha convertido en referencia obligato-
ria a la hora de un debate con la corriente decolonial, tanto por los intentos
de esta ultima por legitimarse en su nombre, como por su contundente critica
al “giro decolonial” expuesta en el libro Ch'ixinakax utxiwa: una reflexion
sobre practicas y discursos descolonizadores (2010). No obstante, no solo
destaca su aporte tedrico a la hora de pensar el colonialismo histérico y ac-
tual, sino es su compromiso activo con las luchas y sujetos politicos antico-
loniales, lo que llama nuestra atencion. En este sentido, cuando invitamos a
Silvia a participar en el presente libro, ella —conmovida por la crisis social
y ecolégica que atravesaba Bolivia, envuelta en las llamas que devoraban la
Chiquitania (julio-septiembre de 2019) y en la multitud de luchas indigenas

! Este capitulo es una version abreviada y adaptada del articulo original publicado en el
cuarto numero de la revista Cuestién Agraria, de julio de 2018. Agradezco a todas las
personas que han dado sus testimonios, frente a mi grabadora o las cimaras de testigos de
los hechos. Para la elaboracién de este trabajo, he recibido también valiosas sugerencias y
aportes de Miguel Urioste y Sofia Benmergui.

* Silvia Rivera Cusicanqui es socidloga e historiadora boliviana. Fundadora y miembro de
Colectivx Ch'ixi, Chukiyawu.
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y campesinas frente al despojo territorial promovido por los gobiernos del
Movimiento al Socialismo (mas) de Evo Morales—, opté por contribuir con
su trabajo dedicado a la resistencia del TIPNIS, al considerar que, mds que un
debate académico de posicionamiento y enfrentamiento eruditos del cual se
quiere enérgicamente distanciar, sus escritos son “una invitacion a un hacer
distinto”, donde el testimonio, la memoria y el acontecer concreto se movili-
zan como la base de cualquier sustraccion tedrica. De ahi, recordar y revivir
la resistencia por el TIPNIS nos sirve para darnos cuenta de que, como nos
dijo Silvia, “lo anticolonial es una lucha constante y se expresa también en la
resistencia al extractivismo y al capitalismo depredador como nuevas formas
de colonialismo”.

+Como contar una historia (re)vivida?

Lo primero que la colonialidad nos roba es el espejo de la memoria.

Rita Segato*

La VIII Marcha por el T1pNIs comenzé en Trinidad (Beni) el 15 de agosto
de 2011, y en todo el transcurso del primer mes no habia llegado ni a la
mitad del camino hacia La Paz, debido al sistematico acoso orquestado
por el gobierno a través de alcaldias y grupos de choque afines, desde San

? El Territorio Indigena y Parque Nacional Isiboro Sécure (T1PNIS) se sittia en los departa-
mentos bolivianos de Beni y Cochabamba. El conflicto por el TIPNIS inicia con el proyecto
carretero Via Tunari-San Ignacio de Moxos impulsado por el gobierno del mas (2006-
2019), que pretendia atravesar el Parque Nacional, violando los derechos colectivos de los
pueblos indigenas alli presentes (moxefios, yuracaré y tsimane), titulares del Territorio.
Como parte de la resistencia indigena frente al proyecto carretero se organizaron dos mar-
chas de la ciudad de Trinidad (Beni) a La Paz: la VIII Marcha en agosto-octubre de 2011 y
la IX Marcha en abril-junio de 2012. Mientras que la primera logré la promulgacién de la
Ley 180 que prohibia la construccion de la carretera por el TIPNIs, la segunda se movilizo
en contra de la Ley de Consulta 222, que llevd en julio de 2012 a la organizacién por el
gobierno del Mas de una consulta extemporanea y manipulada, cuyo resultado obtuvo
un si a la carretera. En agosto de 2017 se promulgo otra ley, la 969, que anulaba la 180 y
permitia la construccion de la carretera, junto con otros proyectos de infraestructura de
alto impacto. Hasta la actualidad, el conflicto por el TIPNIS sigue vigente, al iniciarse una
nueva etapa con la caida del gobierno del mas en noviembre de 2019.

* Esta y todas las citas de Segato provienen de la conversacidon que sostuvo con Ana Caco-
pardo, difundida en 2017 por Canal Encuentro, Buenos Aires, y accesible en https://www.
youtube.com/watch?v=kMP21R_MQIlc
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Ignacio hacia el suroccidente. El bloqueo de Yucumo (poblado en el limite
de los departamentos de La Paz y del Beni), iniciado a fines de ese mes
por cocaleros y colonizadores para impedir su paso, fue el pretexto para
la presencia policial, que el gobierno justificé como accién disuasiva por
los enfrentamientos que podrian ocurrir entre indigenas y colonos —azu-
zados, éstos, por el propio gobierno del Mmas—. La intencién represiva era
evidente. Al llegar ala localidad de San Lorenzo de Chaparina el 25 de sep-
tiembre, cuando las familias de caminantes se hallaban descansando en su
campamento, sufrieron el sorpresivo ataque de centenares de policias, que
gasificaron, golpearon y amarraron a las y los marchistas, provocando la
dispersion de las familias y la desaparicion de varixs nifixs. La gente dete-
nida y amordazada fue subida a empujones en cuatro autobuses que partie-
ron hacia Rurrenabaque (Beni), en cuya pista de aterrizaje los esperaba un
avion de la Fuerza Aérea. Como relata N. C., una de las marchistas tsimane:

Habiamos ido a traer agua. Cuando llegamos, los policias ya habian
tumbado [el campamento] cercano al camino. Entonces tomé a una
de mis hijas y corri al monte. Pero regresé porque mi otra hija no
aparecia [...] Luego gritaron: “{Rapido, a recoger sus pilchas!” y nos
ordenaron rapidamente subir a los buses. Lo que mds me preocupaba
era mi hijita. Estuve preguntando a todos por ella.

Entre tanto, su esposo, F. C., habia logrado huir a San Borja (Beni)
con sus otros hijos:

Estaba en la guardia indigena pero no quise disparar mis flechas. Dios
no me dejé porque yo no queria cargar en mi corazén con semejante
mal. Me interné en el monte con dos de mis hijos y a mi mujer se la
llevaron a Rurre. En la noche llegué a San Borja. En San Borja estaba
con mi pequeiia de un afo. La nifia no me dejé dormir dos noches,
lloraba toda la noche porque extrafiaba a su madre. Mi hija ha queda-
do muy enferma desde la intervencién.’®

> Estos y otros testimonios de participantes, analistas y activistas que se involucraron en
el proceso, fueron publicados por la Fundacién Tierra (Marcha Indigena por el TIPNIS) en
febrero de 2012. Un abundante registro visual siguié inmediatamente los hechos, donde
destacan los trabajos de la Colectiva Chaski Clandestina, accesibles en su pagina web
www.chaskiclandestino.wordpress.com. Sobre la VIII Marcha, la represion y la resistencia
a la consulta, pueden verse los videos: Intervencion, agresion y secuestro (2 de octubre de
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La intencidn de este trabajo es provocar un “flashazo” de memoria
en quienes lo lean, usando la tactica de testimoniar, recordar, releer y ex-
poner los aspectos salientes de la experiencia vivida durante ese “momento
constitutivo” de la conciencia politica boliviana, que aqui he llamado “la
crisis de Chaparina”. Lejos de agotarse en un breve chispazo de tiempo,
esta crisis se desenvuelve y se despliega, implacable, hasta nuestros dias.
Los hechos que he seguido atestiguando, las conversaciones con partici-
pantes directos, en fin, las lecturas y averiguaciones por Internet, me han
permitido reconstruir a grandes rasgos lo acontecido antes y después de
aquel 25 de septiembre, para comprender como es que el gobierno del mas
intent6 negar, desconocer y silenciar a esas comunidades en lucha, y ador-
mecer la conciencia publica con su politica de olvido.

Casi seis aflos mas tarde, el 13 de agosto de 2017 fuimos testigos del
bochornoso acto de promulgacion de la Ley 969.° En un escenario deporti-
vo a puerta cerrada —que la gente trinitaria (de la ciudad de Trinidad, ca-
pital del Beni) apoda el “platillo volador”— se dieron encuentro politicos,
futbolistas, ganaderos, transportistas, cocaleros e “indigenas” bailando de
macheteros, que me recordaron a los peones apatronados de las antiguas

2011), disponible en: https://www.youtube.com/watch?v=HvALbGQWaZI&t=7s y Dig-
na Resistencia (7 de enero de 2013), disponible en: https://www.youtube.com/watch?v=-
6]XWVIdeblo&t=570s. Mas atentos a las voces femeninas son los videos El Camino
es el Rio, del Movimiento Regional por la Tierra y el Colectivo Huayrurito, disponible
en: https:// www.youtube.com/watch?v=Mco5-n0T164 y Resistencia, de Katari Produc-
ciones, disponible en: https://www.youtube.com/watch? v=Tf5uob5elaA. Mas adelante
transcribiremos varios fragmentos de este material testimonial, utilizando seudénimos
para proteger la seguridad de esas hermanas y hermanos.

¢ La ley 969, al anular la ley 180 sobre la intangibilidad del T1pNI1s arrancada al gobierno
por la VIII Marcha en 2011, habilit6 la construccién del controvertido Tramo II de la
carretera San Ignacio-Villa Tunari, que atravesara el nicleo del area protegida, de alta bio-
diversidad y escasa poblaciéon. Medida que corresponde, entre otros, a los compromisos
gubernamentales con sus bases del llamado Poligono 7, donde se viene dando desde hace
décadas una fuerte presion mercantil y parcelaria por parte de la poblacidn cocalera del
Chapare, cuna politica del mas y del propio Evo Morales. El entonces (y s6lo) dirigente
sindical consiguié en 1990 la legalizacion de los asentamientos cocaleros en el territorio
de la Tco (Tierra Comunitaria de Origen) del TIPNIS, y a pesar de haberse trazado una
“linea roja” de contencién que prohibiria legalmente la penetracion del area protegida,
desde entonces la economia de la coca ilegal contintia ingresando al territorio indigena
con cada vez mayor agresividad y respaldo estatal.
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haciendas.” Vimos ese espectaculo por television desde la vigilia que la
Subcentral del T1PNIS, principal organizacién articuladora de la resistencia
comunitaria en el territorio, habia instalado en la plaza principal de Trini-
dad. Ancianos y ancianas de la primera Marcha,® indignados de la octava
y la novena, gente joven y adulta, nifias y nifios, junto a colectivos urbanos
llegados de Cochabamba y La Paz, nos abrazamos y rompimos en llanto;
la destruccién cultural y ambiental que esta medida iria a provocar nos
parecio inminente.

El T1PNIS como ghananchawi’®

Lo mads problemaitico es llegar a destino.

Rita Segato

Vista retrospectivamente, la crisis del TIPNIS tuvo un efecto de horror, pero
también encendio la chispa de un develamiento y esto me invita a una bre-
ve mirada autocritica. Para cuando el mas llegd al gobierno en 2006, los
discursos colonialistas de los siglos pasados en torno a la cuestion indigena
se habian remozado notablemente, incluso con la inadvertida contribucion
nuestra.'’ El katarismo'' de los afios ochenta, ademas de la renovada etno-

7 Posteriormente, vimos por Internet a funcionarios estatales repartiendo bolsas de arroz
a la gente que el gobierno hizo llegar a Trinidad en camiones, barcazas y otros medios de
transporte.

8 La historica primera Marcha por el Territorio y la Dignidad de los pueblos indigenas
de las tierras bajas, organizada en 1990 por la Confederacién de Pueblos Indigenas del
Oriente Boliviano (CIDOB).

° Qhananchawi, del verbo aymara ghanancharia: elucidar, aclarar y explicar un asunto, o
ghanafna: iluminar, alumbrar, dar luz (Layme Pairumani, 2004). Con el sufijo wi, se con-
vierte en el acto de hacerlo.

' Es el caso de mi libro, Oprimidos pero no vencidos. Luchas del campesinado aymara y
qhichwa, 1900-1980, que fue usado intensivamente en los aflos 1990 por la intelectualidad
de izquierda que, ante la caida del muro de Berlin, estaba urgida por renovar su discur-
so para participar de las nuevas lides electorales, después de la debacle de la Unidad
Democratica Popular (upp). Aunque sé que el libro aporté al (re)conocimiento de la his-
toria por las generaciones de jovenes migrantes aymaras, no puedo dejar de mirar con
espanto como las élites criollas son tan aceleradas en la adopcién de nuevos discursos
y tan lentas, o simplemente estaticas, cuando se trata de cambiar su modo de vida y sus
practicas cotidianas.

! El katarismo hace referencia al movimiento intelectual y politico aymara que, retoman-
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grafia e historiografia que se iba posicionando en el espacio publico desde
la caida del muro de Berlin, crearon las condiciones para que un equipo
de intermediarios mestizos de la vieja izquierda, con creciente visibilidad
medidtica, pudiera negociar los conocimientos adquiridos en vastas biblio-
tecas y foros académicos. ;Cual era la meta de esos varoncitos de avanza-
da? Capitalizar la efervescencia indigena popular de los primeros afios de
este siglo, conocer a esas multitudes para aprender a manejarlas, usurpar
la plusvalia simbolica creada en siglos de produccién y reproduccion cul-
tural, para mantener a los pueblos indigenas en condicién de “minoria’,
con una diversidad encasillada en 36 “naciones’, hoy expatriadas, cercadas
y acosadas. jQué atrevidos jovenes, ya tan maduros en las lides del poder!

Nosotras, tan enceguecidas por el entusiasmo de las multitudes como
lo estuvimos al recibir la marcha del T1PNIS en octubre de 2011, no duda-
mos en apostar por la esperanza. Estabamos enamoradas de esa gente de
a pie entre cuyo calor y color circulamos durante las movilizaciones de los
primeros afos del milenio (con la Guerra del Agua en 2000 y la del gas en
2003). Ellas y ellos nos ensefiaron dia a dia otras formas de hacer politica.
Esta ilusion dur6 hasta que la Asamblea Constituyente (2006) comenz6 a
hacer aguas por las maniobras de la élite politica emergente del mas. La
polarizacién de esos dias entre la derecha oligarquica de la “media luna” y
las multicolores representaciones Mas-istas —ademas de un reducido nu-
mero de indigenas elegidos por sus organizaciones— nos dieron una sefial
equivocada. Unos aflos mas tarde, el pacto del mas con estas oligarquias
depredadoras se sellara sin reparos.

Sin embargo, durante esos afios de penumbra, yo quise aportar con
alguna parcela, asi sea chiquitita, de “descolonizacién del Estado’, a tra-
vés de una asesoria ad-honorem, primero a los diputados yunguefios (de la
region de Yungas, en el departamento de La Paz) entre 2002 y 2005, y, en
2006, al viceministro de la Coca, el afroyunguefo Félix Barra, en torno a
los usos legales y legitimos de la hoja de coca.'”> Luego del fiasco del anuncio

do la figura del héroe de la lucha anticolonial, Tupak Katari, postulé la necesidad de des-
colonizacién y la construccién de un poder indio.

12 Pasé en el Viceministerio de la Coca cuatro meses (febrero-mayo de 2006). Con el doc-
tor Mario Argandoiia, autor de un estudio de la oNU sobre los usos de la coca (vetado por
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de “despenalizacion de la hoja de coca” en mayo de 2009, que so6lo consistio
en hurgar el avispero del articulo 25 de la Convencién de 1961, me retiré
de la escena estatal con el fin de detenerme a pensar qué nos habia pasado.

El trabajo que presento es resultado de esa elaboracion, y aprovecho
aqui para llamar la atencién sobre la tnica contribucién que creo haber
hecho al Vivir Bien y al pachakuti (mal rebautizado por el gobierno del
MAS como “proceso de cambio”)."* Pienso que esta contribucion consiste
en hacer devenir el pachakuti, en silencio y por debajo del radar, a través
de acciones senti-pensantes alejadas de habitos librescos y discusiones de
café. El disfraz “pachakutense” que se le ha dado al “proceso de cambio” ya
no puede tapar las huellas de su traicion. El rey esta desnudo. De eso me di
cuenta en Chaparina.

Creo que mi desafiliacion temprana de la politica estatal me permi-
ti6 asumir con serenidad la grave disyuntiva que me puso enfrente la VIII
Marcha por el T1pN1s. Tomé partido por las comunidades indigenas moxe-
fias, yuracarés y tsimanes, y me opuse al proyecto de la carretera con la que
se seguira destruyendo al bosque y a la gente. Tomar partido no es pasarse

Estados Unidos en 1995), ya habiamos asesorado a la Comisién Parlamentaria de Coca
y Sustancias Controladas, y proseguimos con la elaboracion delos “términos de referen-
cia” para el estudio que iba a financiar la Unién Europea sobre el consumo tradicional de
coca. Después de muchos traspiés, que llevaron a nuestra renuncia como miembros de
la Comisién, el famoso estudio hizo aguas por la falta de claridad politica y los intereses
creados de “investigadores” improvisados, que no lograron un célculo plausible del con-
sumo actual, ni mucho menos del consumo potencial de la hoja en productos elaborados,
como fitofdrmacos, alimentos y otros; en suma, un despilfarro total de mds de un millén
de euros.

13 Este episodio consistié en presentar ante la ONU una salvaguarda para que en Bolivia se
permita el akhulliku (masticado de coca), cosa que ya habia hecho el gobierno de Victor
Paz Estenssoro en los aflos ochenta al obtener, junto a Pert y Argentina, la despenalizaciéon
de los “usos tradicionales” de la hoja alli donde hubiera “evidencia histdrica” de tales usos
(Convencion de Viena de 1988). Lo que hizo Evo Morales fue volver a la Convencion de
1961 y janunciar tal movida como un gran triunfo despenalizador!

" Pachakuti: Pacha: tiempo, espacio. Kuti: regreso, vuelta. Es el concepto derivado de la
cosmologia andina, ghichwa y aymara, que hace referencia al regreso del tiempo, cambio
del tiempo, la revolucidn, el ciclo, la conmocién/reversiéon del cosmos, que es a la vez
catdstrofe y renovacion. Es la revuelta del tiempo/espacio. En Bolivia fue usado por los
movimientos indigenas como simbolo de la profunda transformacion social que se estaba
dando a raiz de las movilizaciones del periodo 2000-2005.
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de un lado al otro. Es buscar un “entre” que me permita una comprension
no lineal de la historia que se disputa en el T1pNIS, donde también sale a la
escena el tema de la hoja de coca, que es necesario reivindicar nuevamente
en su dimension de alimento y medicina. Y por eso, en mi y en mucha otra
gente, comenzd una deriva hacia otro lugar desde el cual enunciar el pen-
samiento y ejercer la voluntad o el deseo de la accion.

Estas constataciones se han ido abriendo paso en la conciencia pui-
blica y en la investigacion académica durante las ultimas décadas. Me he
nutrido de ellas para escribir este trabajo, pero, sobre todo, he revivido los
dias de tension y angustia colectiva que rodearon la VIII Marcha. Recordé
la rabia y la impotencia que sentimos, el rayo de indignacién que electrizé
a la gente, al ver las imagenes de Chaparina, capturadas por comunica-
doras indigenas y gente amiga/solidaria.”” A la llegada de la Marcha, el
19 de octubre de 2011, fui testigo del ingreso a La Paz de esas inmensas
columnas de marchistas, pude percibir su fatiga y alegria, su orden y su
musica, lo que me hizo ver una de las caras de la medalla, la mds didfana y
luminosa. La luz (ghana) que significé el ghananchawi del T1pNIs, siendo
la crisis de Chaparina su rayo anunciador, me ha ayudado a ubicarme en
un punto de mira por debajo del radar oficial, y a disefiar una tactica de
comprension de los hechos basada en el relato, testimonial y reflexivo,
de la cotidianidad y los momentos claves de esa crisis: las marchas, vi-
gilias, conflictos y disputas en el territorio, donde también pude vislum-
brar, a partir de sus huellas, lo que ha estado ocurriendo entre pasillos y
conclaves secretos, en el curso de los afios del gobierno “indigena” de Evo
Morales.

;COmo es que este revés se habria hecho visible en Chaparina?
Recordemos el fracaso del operativo militar que se habia montado para
liquidar la Marcha, producto de la reaccién en cadena de la poblacién
indigena y mestiza de San Borja y Rurrenabaque. Ellas y ellos rodearon a
los buses, liberaron a Ixs marchistas y se tomaron la pista para impedir el

15 En el transcurso del mes siguiente, una vez repuesta la salud de los marchistas y reorga-
nizada la marcha, se le unié una delegacioén del Consejo Nacional de Ayllus y Marcas de
Qullasuyu (Conamaq), organizacién de autoridades tradicionales aymaras y ghichwas, asi
como varios grupos solidarios.
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arribo de los aviones de la Fuerza Aérea. Con la llegada de la marcha a La
Paz, esta articulacion rural-urbana y mestiza-ch’ixi-indigena se habia ex-
tendido hasta ocupar el centro del escenario politico nacional. Se habia (re)
constituido un jiwasa, un nosotros inclusivo en primera persona.

La cualidad efimera e intensa de esas vivencias se trastocé en asom-
bro e indignacidn, al desplegarse rapidamente la estrategia contrainsur-
gente del gobierno, hilvanada con acciones prebendales, divisionismo y
operativos de infiltracion e inteligencia. A raiz del fiasco en Chaparina, las
fuerzas militares y policiales no quisieron ponerse demasiado en evidencia,
y el think tank estatal se las arregld para cubrirles las espaldas. Que fuesen
otros indios y organizaciones afines las que orquestaran la agresion entre
hermanos —;la champa guerra del proceso de cambio?—.° Ellos serfan
los mas indicados para ensefarles la leccion del desarrollo a las “salvajes”
mujeres y hombres del T1pn1s.'” En eso, se sucedieron vertiginosamente
la marcha del Conisur en diciembre 2011, la promulgacién de la “Ley de
Consulta” N° 222 en febrero 2012 y la IX Marcha indigena entre mayo y
julio del mismo afio, que terminé doblemente deshecha, por agua y golpes,
sin que el gobierno se dignara a recibir a sus voceros ni a escuchar sus de-

1o “Champa guerra” fue el nombre despectivo que se dio a los conflictos internos entre
comunidades del Valle Alto de Cochabamba a principios de los afnos sesenta. Proviene de
la voz ghichwa champa, que Tedfilo Layme Ajacopa (2007) traduce como “Tepe. Pedazo
de tierra cubierto de césped y muy trabado con las raices de esta hierba que sirve para
hacer paredes” y seguramente se us6 como proyectil en estos conflictos.

'7En el curso de la VIII Marcha, el dirigente campesino Roberto Coraite anuncié el apoyo
de la Confederacién Sindical Unica de Trabajadores Campesinos de Bolivia (csuTcs),
el sindicato campesino mas importante del pais, a la construccion “inmediata” de
la carretera por el TIPNIS con el siguiente argumento: “3Cudl da mds beneficio a nues-
tros hermanos del territorio? ;La carretera, o es que mantenerse en la clandestinidad,
mantenerse como indigentes... mantenerse como salvajes, por decir?” (accesible en https://
www.youtube.com/watch? time_continue=89&v=cVLosac5H88) [énfasis afiadido].

'8 El Consejo Indigena del Sur (Conisur) es una organizacion sindical de los colonizadores
cocaleros aymaras y quechuas del Poligono 7 del T1pNIs, que en el contexto del conflicto se
ha politizado a favor del gobierno del Mas y de su proyecto carretero. Presentada como la
organizacion indigena y enfrentada a las organizaciones organicas del Territorio —como
la Subcentral del TIPNIS—, incorporé a algunos dirigentes de las comunidades yuracaré
—como Limo— que se habian integrado a la economia de la coca, la propiedad privada
de la tierra y la organizacién sindical, alejindose del modo de vida tradicional del resto de
comunidades del Territorio.
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mandas. A partir de este momento, todo lo que supe por los medios y en
conversaciones con participantes directos me hizo entender que la milita-
rizacion del Territorio ya estaba en marcha.

La reflexion politica que estos hechos exigen nos muestra las impli-
caciones que tiene, hoy mismo y para el futuro, la masiva deforestacion y
devastacion ambiental y social en curso. Esta amenaza esta tomando pro-
porciones gigantescas y sus efectos ya se han hecho sentir en las tierras
altas, con la sequia de 2016 y los desdérdenes climaticos que vivimos dia a
dia. Pero en el TIPNIS, al igual que en otras Tierras Comunitarias de Ori-
gen (Tco),” las comunidades viven también un proceso etnocida: la des-
truccion de los tejidos comunitarios, la incursién prebendal, la corrupcion
y el sefiuelo del consumo, van de la mano con la ocupacién armada y la
emigracion forzada de la poblacién. Violencias de todo tipo nos muestran
cédmo caen en saco roto las palabras y como se suceden los crimenes contra
la Madre Tierra y el desmantelamiento ético-politico del Estado Plurina-
cional. Esta situacion, tipicamente colonial, afecta la trama misma de nues-
tra vida en comun.

Ante estos escenarios, quiza lo que se debe es retomar el camino,
proseguir la larga marcha por nuestra dignidad, reunir energias desde la
derrota para reactualizarnos como personas y como colectividades. Al
igual que los bosques que albergan a esas hermanas y hermanos, en lucha
por seguir existiendo junto a los rios y las multiples especies de plantas y
animales, queremos expresar un deseo: que nuestrxs hijxs y nietxs puedan
respirar todavia el aire y la humedad que vendra de la transpiracion de ese
incalculable numero de seres vivxs, interconectados en relacién ecosim-
bidtica. Y también, el deseo ferviente de que las comunidades y familias
moxefias, yuracarés, tsimanes, guaranies, tacanas... y centenares mas, habi-
tantes y cuidadoras de las selvas tropicales del subcontinente, beban el agua
limpia de sus rios, extraigan alimentos y medicinas de esos territorios, y
gocen de la libertad y la justicia a que tienen derecho como seres humanos
y pueblos ancestrales, cuya existencia es muy anterior a las republicas y
1 Las Tierras Comunitarias de Origen (Tco) son una figura legal introducida por la refor-

ma constitucional de 1994 para garantizar los derechos colectivos de los pueblos indigenas
en sus territorios.
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Estados coloniales. Esta memoria futuro/pasado (ghipnayra) sugiere, en el
presente, la imagen de una moneda de dos caras.

Anverso: violencias a la vista o Chaparina en carne viva

La impunidad se exhibe como espectdculo. Es un mensaje
de supremacia que se manda con extrema crueldad y arbitrio.

Rita Segato

Voy a acercar el lente a la experiencia vivida por mujeres, nifias y nifios
durante la VIII Marcha, al caer en la emboscada policial de aquel 25 de
septiembre de 2011. Allj, las fuerzas represivas intentaron convertir a las
personas en entes sumisos y descartables, merecedores de castigo preventi-
vo y silenciamiento colonial. Durante, y después de la crisis, ellas y ellos se
arrancaron la mordaza y tomaron la palabra para expresar su desconcierto,
su dolor y su negativa a seguir soportando tales brutalidades y mentiras.

L. M. S., comunicadora indigena:*

Nos estadbamos bafiando, cuando un compafiero llega: “Ya estan en-
trando los policias” Y nosotras no les creiamos, porque jcémo! el go-
bierno al que apoyamos, por el que luchamos, que era supuestamente
un gobierno indigena, como nos iba a mandar a hacer eso a nosotros.

Y. M. M., comunaria de base:

Yo no podia creer que nos ataquen [...] Todo el mundo corrio, y esta-
ban largando gases lacrimdgenos, asi, con unas como ametralladoras.
Yo corri, quise pasar el alambre y no pude: me agarraron, vino un po-
licia y me agarré. Yoluché, si, harto para poder defenderme ;no?, para
poder escapar. Porque ni siquiera intentamos flechearlos, esas cosas
[...] Me cai boca abajo y me pisaron. Me preguntaban si yo era dirigen-
te, que donde estaban los otros dirigentes [...] Gracias a Dios, de lo que
yo lloraba, no podia limpiarme mi ojo ni mi nariz (gesto con la mano
en el rostro), y entonces se aflojo ya el masking que me habian puesto

20 Todas las citas que provienen de fuentes publicadas o accesibles en Internet son de per-
sonas cuya identidad se ha preservado mediante iniciales o seudénimos. Véase la nota 4
para las fuentes recuperadas de Internet.
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en la boca” [...] lo poquito que podia respirar, respiraba. Y mas, yo
amarrada, impotente...

M. C. T., comunaria de base:

Subiendo del barranco me agarraron tres policias, ojala haya sido uno,
pero eran tres, y yo una persona. Y me preguntaron que yo qué ha-
cia en la marcha con mis tres hijos, y por qué no estaba en mi casa
tranquila [...] y me preguntaron que quién nos pagaba a nosotros y
yo le dije que no estamos recibiendo ni un solo centavo, que estamos
peleando por nuestro territorio [...] Serfa que no le gustaron lo que
les dije y ahi fue que me empujaron, no sé si me habran dado con su
tolete, por los nervios. Justo con mi hijo cai de una tabla...

La determinacion, la valentia y la serenidad de esas mujeres y nifixs
indigenas, que acababan de pasar por tan terrible experiencia, nos movie-
ron el piso y la conciencia. Me habia sumado desde el principio a la vigilia
convocada por las mama tallas del Conamaq® en la plaza San Francisco
(La Paz), que se llenaba dia a dia, y en este escenario recibimos a mujeres y
ancianos delegadxs por Ixs marchistas, también a unos heridos de Chapa-
rina y posteriormente a la gente del Consejo, que llegdé caminando desde
Eucaliptus. Al recibir a esas multitudes llenas de polvo y cansancio, me he
sentido “urbandina’, he vivido la esperanza y el fervor de escolares, adoles-
centes, mujeres mayores y grupos de los mas heterogéneos que rodeaban
con amor a Ixs caminantes, especialmente a Ixs mas viejxs, a las mujeres y
a Ixs nifxs.

! Se refiere al masking tape, una cinta adhesiva muy resistente con la que fueron amor-
dazadxs las y los marchistas antes de subirles a fuerza en los buses. Esta peculiar arma de
guerra —tapar la boca de la gente, quitarle el derecho ala palabra y al grito— fue objeto de
investigaciones periodisticas que quedaron en la nada, pues hasta la fecha el caso Chapa-
rina no ha llegado a los estrados judiciales.

*> Las mama tallas son las autoridades femeninas del ayllu (comunidad) andino, que
acompanan a sus paralelos masculinos, los mallkus.
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Reverso: la trama invisible de la violencia

El primer predicado del poder son los pactos secre-
tos. El poder no puede ser observado. Sélo se lo conoce por
epifendmenos ocultos y al mismo tiempo exhibicionistas.

Rita Segato

Los acontecimientos de la VIII Marcha fueron percibidos con intensidad a
través de diversos medios de comunicacion masiva. Chaparina fue el mas
impactante de todos. El despliegue verbal que le sucedio revela una combi-
nacién de ocultamiento y exhibicidn, cuyos entretelones sélo se aclararan
con el tiempo. No cabe la menor duda de que se traté de un operativo es-
tatal tramado desde las esferas mas altas del poder civil-militar. Como es
de conocimiento publico, sus principales responsables fueron el entonces
comandante de la Fuerza Aérea, general Tito Gandarillas, el ministro de
la Presidencia Juan Ramoén Quintana, el ministro de Gobierno Sacha Llo-
renti y el vicepresidente Alvaro Garcia Linera, que se encargaron de cubrir
las espaldas al presidente Evo Morales, anunciando severas investigaciones
que jamas se realizarian. En un alarde de cinismo, el presidente llegé inclu-
so a defenderlos y a recompensarlos por su actuacion.*

Ahi también nos dimos cuenta de que los artificios de neutralizacion
al movimiento indigena de tierras bajas habian cambiado de orientacién
tactica. Basandome en mis entrevistas con Ixs participantes de la IX Mar-
cha de 2012, detecté las raices profundas de la crisis de liderazgo masculi-
no. Como relata Juan Isuna:

iHemos tenido infiltrados, infiltradas en la marcha! Nosotros no sa-
biamos. Compaiieras con las que yo he caminado, que después de la
marcha han ido a mi casa, nos hemos enterado de que eran infiltradas
del gobierno. Eran muchachas muy hermosas, las infiltradas. Y apro-
vecharon la debilidad de los dirigentes, de ser mujeriegos. Los dirigen-

# J. R. Quintana no sélo volvié a ocupar el Ministerio de la Presidencia, sino que gozé
de un “exilio dorado” como embajador de Bolivia en Cuba. Después de renunciar, Sacha
Llorenti fue designado como representante de Bolivia ante la oNu. El comandante Gan-
darillas fue ascendido a comandante general de las Fuerzas Armadas a finales de 2011. Por
su parte, el vicepresidente Garcia Linera, como si nada hubiera pasado, aspira a encum-
brarse en la cima de las ciencias sociales latinoamericanas.
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tes andaban... eran capaces de dejar cualquier cosa por estar con estas
muchachas infiltradas.

La crisis de la dirigencia, la tenaza que se cierra sin presencia militar
abierta, pero articulando finas operaciones de inteligencia y veladas com-
plicidades, tiene como sostén esa fratria o corporaciéon masculina que une
a gobernantes y (algunos) gobernados en una suerte de pacto colonial, que
les permite gozar, compartir y usufructuar cuerpos de mujeres (mestizas,
“blancas”), algo que seguramente ya aprendieron en los prostibulos que
rodean la experiencia del cuartel.** Como dice Rita Segato en la referida
entrevista: “La violencia de género comienza entre los hombres. Enla jerar-
quia masculina y en la obligacion de algunos hombres de darles muestras
a otros hombres que pertenecen a la cofradia; debido a la estructura extre-
madamente jerarquica y corporativa que tiene la masculinidad”

“A Quintana lo esperamos en el TIPNIS”, declararon los apaleados
voceros de la IX Marcha, al retornar a su territorio para reorganizarse, des-
pués de que les cerraran las puertas del Palacio Quemado y del Parlamen-
to, y se los empapara con agua helada desde enormes carros antimotines
Neptuno. Vueltos al calor de su abrigada selva, no tuvieron que esperar
mucho para ver llegar las brigadas civil-militares a cargo de la “consulta’,
estatuida por la Ley 222 del 10 de febrero de 2012, cuatro afos después
de que la Administradora Boliviana de Carreteras (aBc) firmara los pri-
meros contratos para la construccion de la obra. Una movida fundamental
para horadar preventivamente la resistencia a la anunciada carretera fue
la conversion constitucional de las Tco en Territorios Indigena Originario

* En su estudio de una comunidad en la provincia Larecaja, Andrew Canessa
(2006: 134-135) muestra al prostibulo como “un aspecto regular de la vida militar”, que
les otorga a los conscriptos indigenas la oportunidad efimera de acceder a la ciudadania
boliviana por la via del contacto con “otras raciales y étnicas, un privilegio generalmente
visto como propio de los varones de origen europeo”.

» El cuarto articulo dela Ley 222 sefiala que la finalidad de la consulta es “lograr un acuerdo
entre el Estado Plurinacional de Bolivia ylos pueblos indigena originario campesinos Mo-
jefio-Trinitario, Chimane y Yuracaré, sobre los siguientes asuntos: definir si el T1pNIs debe
ser zona intangible o no, para viabilizar el desarrollo de las actividades de los pueblos in-
digenas Mojefio-Trinitario, Chimane y Yuracaré, asi como la construccion de la Carretera
Villa Tunari-San Ignacio” [énfasis afiadido].
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Campesinos (T10C), el afo anterior a la VIII Marcha.* Esto permitira al
gobierno incluir en la consulta de 2012 a las comunidades cocaleras del sur
del Parque Nacional, que se habian desafiliado de la Tco-TIPNIs desde los
afos noventa. Esas comunidades, nombradas ahora “indigenas’*” pero en
las que persiste un modo de produccién basado en la propiedad privada
parcelaria y el monocultivo de coca, participaron activamente en el pro-
ceso de “consulta”, lo que les hizo merecedoras del apodo de “truchas” por
parte de las comunidades indigenas en resistencia.

El eje de la Ley de Consulta era oponer la “intangibilidad” al “desa-
rrollo”, y ciertamente, no fue ni “previa” ni “libre” ni “informada” —como
manda la legislacion vigente y la propia Constitucion—. No hubo acuerdo
alguno con las organizaciones legitimas de la Tco ni se aplicé correctamen-
te el procedimiento en la mayoria de las 64 comunidades que habitan el
Parque. {Qué idea mas bizarra de los “derechos indigenas” y el “desarrollo”
portaron consigo sus promotores! Juan Isuna (JI), que viajo al TIPNIS para
apoyar la resistencia a la consulta, en una entrevista conmigo (SRC) relata:

JI. Para empezar, el gobierno nos puso tres embarcaciones, que per-
tenecian a los pueblos indigenas. Nos pusieron una en Gundonovia,
una en Puerto San Lorenzo y otra en el rio Ichoa. Tres embarcaciones
llenas de militares, que vivian ahi adentro, grabando, no se los veia,
pero estaban haciendo un trabajo de inteligencia.

SRC. Pero esas embarcaciones, ;como se las quitaron a los indigenas?

JI. Lo que pasa es que ahi empezd un problema de division. En Gun-
donovia, las familias que eran unidas, de repente uno se iba con el
gobierno, otro en contra, ahi empezaron las prebendas, las compras
de conciencia.

SRC. ;Cémo compraban, qué daban?

JI. Entraban con embarcaciones regalando motores fuera de borda,

26 Para un andlisis de esta nueva normatividad, véase: https://es.slideshare.net/ FTIER-
RA2010/mauricio-diaz-cejis.

7 La palabra “indigena” figura por ejemplo en las siglas de su organizacién, creada después
de la VIII Marcha: el Conisur.
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llegaban en avionetas a las haciendas, reunian a cuatro o cinco perso-
nas, y firmaban que estaban de acuerdo con la carretera [...] Llegaron
a entrar con una embarcacion grande, de la ANH (Agencia Nacional
de Hidrocarburos), llevando toneladas de toneladas de cosas, llevan-
do equipos, alimentos. Si los espafioles se compraron a la gente con
espejitos, el gobierno entrd con este tipo de cosas [...] En esa época
también empezaron a querer hacer un “cuartel ecoldgico’; empezaron
asacar alos jovenes para formar un batallon ecoldgico. Era una guerra
de baja intensidad.

Sin embargo, la comunidad Gundonovia (sobre el rio Isiboro, en la
entrada norte del Territorio) logré organizarse para resistir el ingreso de
las comisiones del gobierno. En un gesto atrevido, la gente bloque¢ el rio
colocando de orilla a orilla un alambrado de puascon el letrero “Resisten-
cia Digna”. Segtin reportes de radio, 30 de 36 comunidades de ese rio y del
Ichoa habian rechazado la consulta. El caso de don Victoriano Fuentes,
de la comunidad Nueva Esperanza y participante de la I Marcha de 1990,
revela la fiera indignacion de la gente ante la llegada de una comision del
gobierno, dirigida por el propio ministro de la Presidencia, Juan Ramdn
Quintana:

Y ahora, que digan: “Va a haber una consulta’ ;Una consulta? ;Por
qué no recibid a los principales que tenian que ir a conversar con el
presidente...? ;Por qué no quiso recibir? Y ahora, pues, que vuelva a
mandar comisiones por comunidades: jEso ya no vale! [...] jCémo que
llegd ese Juan Ramoén Quintana! Se unieron los marchistas del 90 y
de la IX Marcha. “{Ese es Ramén Quintana!™ No, pues... “jAqui que-
riamos verlo!”.. Le sacudieron [los jovenes] puro marchistas. Hasta
yo también [...] Si yo hubiera podido ese ratito también, yo creo que
tendria que hablar un pedazo con él... Pero ya los marchistas estaban,
ya, pues, estaban a matar. “Este Ramén Quintana nos hizo una masa-
cre en Chaparina. jAhorita aqui no es Chaparina!: jes mi pueblo, es
mi casa!” Lo sacudieron... Le dieron... hasta donde quisieron, hasta
donde ellos se cambiaron de destino [...] Todos los marchistas fueron
(se golpea el pecho)... en su corazon (solloza al hablar)... harto yo vi... y
me puse a llorar. {Por qué hace eso con nosotros! Por qué manda esas
cosas... Por qué no recibieron a nuestros marchistas [que] fueron a
La Paz. Diciendo que los marchistas no son del TIPNIS, que son com-
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prados. jCémo van a ser comprados! ;Siendo nosotros toda la gente
indigena! Han ido de mi pueblo, de mi rancho, de mi comunidad jhan
ido 25 personas! [énfasis afiadido]*®

Dona Mercedes, de la misma comunidad y lideresa de la Subcentral
de Mujeres del TIPNIS:

Decimos que hemos frenado ya varias veces [la carretera], ustedes son
testigos de lo que nos han hecho, nos han apaleado, nos han gasifi-
cado, nos han amarrado, pero nosotros hemos puesto la resistencia
de verdad, no nos hemos dejado. No nos hemos quedado ahi, hemos
seguido luchando, defendiendo nuestro territorio. Cuando dice que
hizo esa “consulta previa, informada”, nos miente, eso también nos
molesta [...] Porque ellos nos han dicho “Acepten [la carretera] porque
eso va a traer desarrollo” [...] Yo fui la que he dicho la primera vez, en
La Paz: “El gobierno cuando vaya a nuestro territorio, a nuestra Casa
Grande, alld nosotros los vamos a sacar a flechazos” Y eso ha hecho
mi propia comunidad cuando fue a hacer la consulta el gobierno, paré
en la comunidad Nueva Esperanza y lo han correteado los comuna-
rios, no dejaron asentar el helicoptero, y ;acaso el gobierno ha dado
esa noticia? No, porque ésa es la verdad, que nosotros hemos defendi-
do nuestra Casa Grande.

“Casa Grande del Pueblo” es el titulo que ha puesto el gobierno a un
gigantesco palacio, equipado con todos los lujos, que sirve de nueva sede al
Poder Ejecutivo. Al igual que “cuartel ecolégico”, “consulta al T1pN1S”, “de-
sarrollo” y tantas otras palabras mégicas, se trata de eufemismos: con ellas
se busca encubrir la verdad (Rivera, 2018). Signo colonial por excelencia,
la brecha entre lo que se dice y lo que se hace, marca hasta hoy las formas
del dominio estatal en manos de las viejas y las nuevas élites. Ambos polos
de la confrontacion parecen habitar mundos ético-politicos abismalmente
distintos.

28 El llanto de don Victoriano muestra la frustracion por los hechos narrados, pero hay
también un trasfondo de dolor personal en este llanto. Poco antes de la entrevista, su
propio hijo le habia dado una golpiza, seguramente porque la firmeza y la legitimidad del
anciano podian obstaculizar sus ambiciones personales. Un tiempo después, y a pesar
del repudio de su comunidad, dicho hijo se prest6 a la maniobra estatal para montar una
Subcentral paralela en algunas comunidades del rio Sécure.
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Lalarga mano del Estado en la Amazonia

El problema no es la impunidad, porque la impunidad se exhibe, es un
espectdculo [...] Es un mensaje de supremacia, de soberania territori-
al,un mensaje de poder jurisdiccional sobre la geografia.

Rita Segato

La agresion a las “fronteras de la civilizacién” en los llanos de Moxos y
las selvas de “El Dorado” data de tiempos coloniales.”” En el siglo x1x, el
saqueo de quina y caucho mostraron la cara mas fiera y genocida de ese
proceso de invasion y expoliacion, rasgo central del horizonte liberal inau-
gurado en Bolivia con las reformas de la década de 1870. Y ya en la déca-
da de 1950, con el gobierno del Movimiento Nacionalista Revolucionario
(MNR), se inicia el ciclo “populista” de la accion estatal, que renueva el mis-
mo impulso colonizador, pero esta vez a través de proyectos de “desarrollo”
y “lucha contra la pobreza” auspiciados por la agencia estadounidense de la
Alianza para el Progreso. Tanto la “marcha al Oriente” del populista MNR*
como la “marcha al Norte” de la dictadura derechista del general Banzer
(1971-1978) contintian arrasando bosques en una y otra direccién, con de-
sastres como San Buenaventura y proyectos de muerte como las represas de
El Bala y El Chepete.*! Narcotrafico encubierto, boom consumista y accion

* En un articulo publicado en el matutino orurefio La Patria, el 25 de febrero de 2012,
y reeditado en varios otros medios. Tristan Platt sefiala que el proyecto de penetracién a
los Moxos, cruzando por lo que hoy es el TIPNTS, “ya fue planteado en 1780 por el Gober-
nador de Mojos Ignacio Flores”. El autor comenta que los argumentos de este criollo
“mata-indios” —él fue quien acabd con el cerco de Tupak Katari a La Paz en 1781, entre
otras hazaflas— son “curiosamente similares” a los que esgrimié el Conisur para apoyar
la carretera.

30 Al respecto, puede verse el estudio del imaginario de “desarrollo” en el cine nacionalista
de los afos 1950 en la tesis de sociologia de Marco Arnez (2018): Estéticas indigenistas:
revolucion nacional y desarrollo en la cinematografia de Jorge Ruiz.

! Tanto el ingenio azucarero de San Buenaventura como la represa de El Bala fueron
“proyectos estrella” de la prefectura de La Paz en tiempos de la dictadura de Banzer. En el
primer caso, la Universidad Mayor de San Andrés (uUmsaA) participé activamente en esta
ilusoria propuesta —se dice que, para operar a plena capacidad, tendria que sembrarse
medio parque Madidi con cafia de azticar— por obra del entonces rector, ministro de Edu-
cacion en el gobierno del mas, Roberto Aguilar. En el segundo caso, fue el yerno de Banzer
y prefecto de La Paz, “Chito” Valle (hoy preso por malversacién de fondos del Estado), el
mas activo propagandista de las bondades de la represa El Bala.
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contrainsurgente —la férmula infalible del banzerato y sucesores—, en la
ultima década, parecen seguir su curso con renovados brios.

En el “proceso de cambio” masista, estas cuatro fases de la accion
colonial-desarrollista sobre la Amazonia y el Oriente se han condensado
y comprimido en una gran masa “hojaldrada’’® compuesta por sucesivas
inversiones e intervenciones del gobierno, las fuerzas armadas y la empresa
privada. Su resultado es la pérdida acelerada de la masa boscosa,* el saqueo
de madera y otros bienes, y la agresion/expulsion de las comunidades que
habitan esos parajes. La duplicacion de la tasa de desforestacion en el pri-
mer periodo del gobierno del Mmas (2006-2009) se concentro en Santa Cruz,
lo cual pone en evidencia la naturaleza colonial de la disputa regional. Pero
a partir de 2010, son las cuencas de los rios del Beni y Pando (Amazonia)
las que sufren el mayor impacto.

En efecto, durante su segunda gestion (2010-2014), Evo Morales dio
un paso fundamental en este sentido, con la creacion de la Agencia del Es-
tado para las Macrorregiones y Areas Fronterizas (ADEMAF). Con el apor-
te financiero de unos 23 millones de bolivianos anuales (sin contar ases
ni espadas),* el gobierno dio luz verde a su primer director, Juan Ramén
Quintana. Este ex militar, que aparecid sorpresivamente como vocero del
MAS en la primera campaia electoral de Evo Morales (2005) —y que, tras
su caida en noviembre de 2019, pidié asilo en la embajada de México en
Bolivia como presunta victima de persecucién politica—, pudo asi orga-

2 Este término, propuesto por Verénica Gago (2014) en su libro La razén neoliberal, su-
giere un palimpsesto de acciones que prolongan y a la vez repiten acciones anteriores, de
modo que se rompe la continuidad lineal del tiempo histérico y hace agua la idea de pro-
greso. De hecho, lo que produce el neoliberalismo es una “arcaizacién” del vinculo social
(con nuevas formas de esclavitud, genocidios, etcétera).

* En un estudio bien documentado, la investigadora Marlene Quintanilla (2016) revela
que los empresarios soyeros y ganaderos de Santa Cruz habrian arrasado con los bosques
en 23% de su territorio. Las regiones con mayor pérdida de biomasa son la Chiquitania y el
Chaco, y las cuencas mds afectadas, las de los rios Mamoré, Iténez y Acre, lo que equivale
a decir que todas las dreas fronterizas del Oriente boliviano son actualmente escenario de
la depredacion.

* Me refiero a las multiples empresas de las FE.AA., como las constructoras, la naviera y
otras, que sacan buena tajada de contratos, muchas veces fraudulentos, con ADEMAF y
otras reparticiones del Estado.
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nizar la incursién masiva de equipamiento, logistica y personal a todo el
territorio amazdnico. Agentes uniformados y encubiertos comenzaron a
recorrer las fronteras y los territorios indigenas que se traslapan con ellas,
con el fin declarado de llevar la presencia estatal a esas alejadas regiones.
Los estamentos armados que controlan todo este sistema molecular de
penetraciéon en la Amazonia y el Oriente son corporaciones masculinas
cerradas, que en misiones de varios dias han estado conociendo y recono-
ciendo no sélo los espacios fisicos, sino las costumbres, las culturas y los
habitos de sus pobladores. En una entrevista realizada por el periodista
Rafael Sagarnaga al director de ADEMAF, general Edwin de la Fuente Jeria,
se hace explicito este programa de accion: “Es importante resaltar que nos
pusimos a investigar las caracteristicas geograficas, pero, mas que todo, las
grandezas y fortalezas que tiene Bolivia como escenario con tanta diversi-
dad. Esto nos permite entender también por qué las mentalidades sociopo-
liticas y socioculturales de las comunidades indigenas son tan diversas”
(Sagarnaga, 2017).

La cobertura inicial de la ADEMAF fueron cinco macrorregiones: la
Amazonia, la Chiquitania, el Pantanal y el Chaco en el Oriente, asi como el
Altiplano en el Occidente. Su mision principal consistié basicamente en en-
trenamiento y operaciones de seguridad, inteligencia y “desarrollo’, a cargo
de “brigadas solidarias” que han venido cubriendo miles de kilometros, no
sélo en la linea fronteriza, sino en toda la “macrorregion” de referencia. En
la Amazonia, el programa contaba a su favor con el curso de los rios y las
famosas “barcazas chinas”, uno de los tantos proyectos a cargo de empresas
militares “gestoras del desarrollo”* El general De la Fuente vincula de la
siguiente manera las dos dimensiones centrales del accionar de la ADEMAF:
“Todo lo que se hace en desarrollo tiene una connotacién en seguridad na-

> Las 16 barcazas chinas y dos remolcadores, objeto de un contrato fraudulento celebrado
en 2012 entre la Empresa Naviera Boliviana y una corporacién coreana, son sélo la punta
de un ovillo mas grande, pues otras tantas o mds se hallan desde hace afios en los rios
del Oriente prosiguiendo su labor de reconocimiento y “asistencia al desarrollo”. Esto lo
supe por testigos directos de su accionar en la zona de “tribus bravas” del departamento
de Pando, donde los reclutas cargan troncas de madera en esas enormes embarcaciones
para llevarlas de contrabando al Pert (véase también: http:// www.paginasiete.bo/espe-
cial01/2017/4/23/barcazas-chinas-nunca-llegaron-bolivia-135276.html).
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cional y todo lo que se hace en seguridad nacional tiene una connotacién
en desarrollo” (Sagarnaga, 2017). Aunque no define para él qué es el “de-
sarrollo’, su declaracion repite casi al pie de la letra los planteamientos de
Robert McNamara, presidente del Banco Mundial entre 1968 y 1981, que
orquesté el endeudamiento masivo de los paises de América Latina con
créditos para promover el “desarrollo” y la “lucha contra la pobreza”’® Las
funciones de la ADEMAF revelan también una continuidad con la labor de
Accion Civica, de las Fuerzas Armadas, en los aflos 1960, como reparticion
paraestatal que operaba con el respaldo de usaID y la Alianza para el Pro-
greso, dotando de escuelitas y letrinas a las comunidades circundantes a la
conflictiva regiéon minera del norte de Potosi, entre muchas otras acciones
(Harris y Albo, 1976).

Hoy, la ADEMAF instala en las comunidades selvaticas centros de co-
municacion, antenas parabolicas, oficinas del Banco Unién y de la Contra-
loria, escuelas itinerantes y barcos-hospitales. Sin embargo, si lo compa-
ramos con la época populista del nacionalismo revolucionario,”” hay algo
novedoso en este interés de los militares por la cuestion indigena. Sigamos
con la entrevista a De la Fuente: “No se ha tratado sélo de crear una institu-
cién para que vaya a recorrer fronteras, sino ademas de tratar los temas es-
pecificos, como la cosmovision chiquitano-pantanal, el mundo guarani, etc.
[...] No podemos entrar a hablar de desarrollo a esos lugares, sin entender
su vida, su sufrimiento” (Sagarnaga, 2017, énfasis afladido). Sufrimiento y
cosmovision, folclor y dolor,*® dos actitudes que justifican la labor reden-
tora de estos militares cochabambinos, artifices de la Agencia y portadores
de la mision nacionalista de ocupar, fisica y culturalmente, el territorio bo-
liviano hasta la ultima frontera.

* Puede verse un ejemplo de sus planteamientos en el discurso que pronuncié en la
Universidad de Chicago en 1979, en el que argumenta que la mejor politica de seguri-
dad para los EE.UU. seria el apoyo a los programas de alivio a la pobreza de los paises
subdesarrollados (McNamara, 1979).

7 Nacionalismo revolucionario, paraguas ideolégico que, segun Luis H. Antezana (1983),
cubrié opciones de la extrema derecha a la extrema izquierda entre 1950 y 1980, y resultd
una férmula o ideologema central en el procesohegemonico del sistema politico nacional.
38 Véase al respecto el acapite “Mds alla del dolor y del folclor”, de “Una retdrica anti-con-
quista’, en mi libro Sociologia de la imagen (Rivera, 2015).
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El ingrediente pluri-multi injertado por los intelectuales del “proce-
so de cambio” quiza les ayude a encubrir por algin tiempo su misién mas
importante: conocer y reconocer (léase intervenir y domefar) territorios y
liderazgos de las comunidades y mancomunidades que los habitan, sea que
estén en parques nacionales, reservas de la bidsfera, TCO o areas protegidas,
Y, por cierto, también en zonas donde han estallado conflictos entre co-
munidades indigenas y poblaciones campesinas. Aunque el TIPNIS queda
muy lejos de cualquier frontera, en el disputado limite entre los departa-
mentos de Cochabamba y el Beni, la experiencia acumulada por la ADE-
MAF en operaciones de seguridad, inteligencia y diagnoéstico cultural de las
poblaciones amazonicas tuvo que ser fundamental para intervenir en esta
region, antes y después del fiasco de Chaparina. Sin embargo, como dice
Rita Segato, la historia es ingobernable: “La unica utopia viva es el caracter
indecidible, el caracter incontrolable de la historia. Ni el pais que tenga un
poder de muerte mayor que todos los otros paises juntos, ni siquiera ese
pais puede, ni pudo jamas, controlar la historia”

El macrocontexto de la crisis del TIPNIS 0 el tamaiio del elefante

Aunque cansadas, viniendo desde lejos |[...]

ese cansancio nos da esa fuerza, esa voz para gritar.

No le tenemos miedo, aunque sea un elefante grande el que estd delante de nosotros
[...] y les digo “yo como soy chiquita, me voy a prender de su colmillo grande

y él no me va a ver, y ahi vamos a lograr vencerlo”.

Mercedes Rios, lideresa Subcentral TipNis®

En un libro publicado recientemente en La Paz, el gedgrafo brasilero Carlos
Walter Porto-Gongalves (2018: 51-63) muestra con datos “duros” la enor-
me magnitud de los megaproyectos que se estan ejecutando en los paises
de la regién amazonica y su continuidad con los suefios megaléomanos de
los gobiernos militares de los aflos 1960-1970, que se prolonga en las poli-
ticas neoliberales de las siguientes décadas. Esta continuidad es algo que los

¥ Seudénimo. Palabras vertidas en el primer Encuentro de Mujeres afectadas por
megaproyectos, La Paz, 9 de marzo de 2018.
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operadores politicos del gobierno del mas se han negado empefiosamente
a reconocer, dandole un tinte de soberania que no tienen sus politicas en
materias de hidrocarburos, mineria, represas y carreteras. Horacio Macha-
do (2014: 71), estudioso del extractivismo en Argentina, sostiene que éste
es un rasgo comun a los llamados gobiernos “progresistas” de la regién,*
presos de una “fantasia colonial desarrollista” que hace oidos sordos a las
bien sustentadas criticas de los sectores mas licidos en las ciencias sociales
y ambientales latinoamericanas. Con informacién de primera mano, sus
estudios muestran los graves impactos que estas obras tienen y tendran
sobre el medio ambiente, las economias locales y los derechos humanos y
culturales de las poblaciones afectadas. En el contexto boliviano, durante
los gobiernos de Evo Morales, el Estado intensifico el estudio, la prospec-
cioén y la ejecucion de diversos megaproyectos extractivistas, carreteros y
petroleros, de los que se informaba poco o nada a la poblacién, pero que
venian adornados con una profusién de consignas y discursos vacios. Si
bien esta retdrica se vio prontamente desacreditada, las acciones estatales
prosiguieron impertérritas y alcanzaron extremos delirantes en materia de
endeudamiento externo, devastaciéon ambiental y etnocidio.

Tomando en cuenta este contexto de realidades estructurales de esca-
la macro-econémica y politica, he optado por acercar el lente a los detalles,
las percepciones e historias que circularon entre ese jiwasa (nosotrxs inclu-
sivo) que logramos tejer entre las y los participantes de aquel ciclo insur-
gente, rastreando las huellas que nos muestran comoes que funciona lo que

1 En este sentido, Porto-Gongalves revela que el portafolio de proyectos de la Inicia-
tiva de Integracién Regional de Sur América (11rRsa) fue propuesto a principios de los
afios 2000 por el Banco Mundial y el Banco Interamericano de Desarrollo como corolar-
io desarrollista del Consenso de Washington y sus duras politicas de ajuste estructural.
En 2010, el paquete completo de los proyectos 11rRsa-Cosiplan —con una inversién pro-
gramada de 130000 millones de délares— fue asumido con entusiasmo por la Unasur.
Seguin este mismo estudio (Porto Gongalves, 2018: 61), de los 31 proyectos considerados
prioritarios, 14 afectan directamente a la Amazonia y su ejecucion derivara en niveles
insostenibles de endeudamiento y destruccién de ecosistemas y poblaciones. Pese a la
desercion de varios paises de Unasur, y sin importar el signo ideoldgico de sus gobiernos,
tanto Brasil y Argentina, como Pert y Colombia, van de la mano con Bolivia, Ecuador y
Venezuela, por el camino de la entrega al capital transnacional y la renuncia a la soberanta,
pues esto es lo que se juega con estas millonarias obras.
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llamamos la “trama oculta” del accionar estatal. Para ello, he recurrido a un
montaje de testimonios de las y los protagonistas de los hechos, que he in-
tercalado con epigrafes tomados de una entrevista realizada a Rita Segato,
investigadora que teoriza sobre las violencias estructurales en la sociedad
contemporanea.”! Ella nos habla del secreto como una de las condiciones
estructurales del poder en el mundo globalizado. En el aqui-ahora de Boli-
via, hubiera sido indtil, por ello mismo, desentrafar con hechos y nombres
“judicializables” todos los eslabones de esa trama secreta que tejen las fuer-
zas en juego. Partimos mas bien en busca de huellas, indicios tenues, pero
recurrentes y sistematicos, del obrar estatal en estos acontecimientos,* asi
como de los roces y debilidades internas de la propia gente en lucha. Por-
que el poder es una enfermedad contagiosa, pensamos que esta compene-
tracion nos remite a lo que los aparatos de inteligencia estudian y diagra-
man con cada vez mayor eficacia: la psicologia de las personas, sus habitos
y problemas cotidianos, las crisis de pareja o sus necesidades econémicas.
Todo ello se utiliza, abierta o encubiertamente, para tramar el engafo, el re-
troceso y la derrota de sus luchas. Pero hay también otros procesos, menos
visibles y mas profundos, de proteccién y resguardo: cuidados, emociones
y dolores compartidos, que ponen freno a tales intenciones, nacidas de la
soberbia y del ansia de apropiacion.

! Esta entrevista hace parte de la serie televisiva Historias Debidas de Canal Encuentro,
Buenos Aires (17 de octubre de 2017). A pesar de que Segato ha publicado libros fun-
damentales como Las estructuras elementales de la violencia (2003) y La guerra contra
las mujeres (2016), he preferido citar esta notable conversacién con Ana Cacopardo para
mantener el cardcter oral de mis principales fuentes (véase nota 3).

> Me apoyo para ello en la nocién de “paradigma indicial” propuesta por Carlo Ginzburg
(2008).
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Epilogo

Alld en el Mapuya [...] te serd concedido conocer la razon verdadera,

y no el pretexto, que trae a nuestra selva la llamada “civilizacion™.

Porque lo que es progreso para el blanco, para el indio es regreso [...]

Para el blanco de hoy el petrdleo es la vida, para

el indio es la ruina, la peste, el desarraigo

[...] Lo que fue cierto para el ayer no habra de serlo para el mafiana.

El mismo tiempo anciano que nos trajo la muerte, nos ofrecié la vida venidera.

César Calvo®
Teresa Marquez, lideresa Subcentral T1pPNIS:

Nosotros aca nos hemos acostumbrado como nuestros antepasados,
nuestros abuelos o papas, directo nomas uno va y bueno, hace su sen-
dita para hacer su chaco y lo roza su chaco, asi, sin comprar el terreno.
Porque es de acd pues, de nuestros antepasados, abuelos, ancestros, y
lo seguimos viviendo asi, y lo vamos a seguir viviendo [...] Mafana
voy a ir al monte a cazar, traigo un tropero, y no estamos matando
todo, o si no voy a pescar y no estamos comprando, sacamos de alla
fresquito y ya estamos comiendo lo que no tiene ningin quimico, ;no
ve? Y eso nosotros hartisimo cuidamos y asi que es bien diferente para
ir a vivir a la ciudad. Si uno no tiene diez pesos no come, no toma ni
agua; hasta el agua hay que comprar. Eso es lo que nosotros valora-
mos, para que no estemos ahi que mafana, pasado no haiga nada,
para nuestros hijos y nietos que vienen. Por eso es que nosotras las
mujeres hartisimo defendemos el territorio.

Mercedes Rios, lideresa Subcentral TIPNIS:

El TipN1s tiene doble categoria: es territorio o parque nacional y es
TCo. Bien lo deciamos, cuando fue la Primera Marcha en el noventa,
era por el Territorio y la Dignidad, donde nosotras hemos aprendido
de nuestros ancestros que hay que cuidarlo y defenderlo, porque no
solo es para los pueblos indigenas, sino para todo el pueblo boliviano.
El que va al T1PNIS ya conoce el arbol centenario, bicentenario, ya co-
noce los animales, el delfin de agua dulce, el agua dulce que tomamos.
Porque si eso acabamos, no s6lo vamos a ser afectados nosotros sino

# Tomado de la novela autobiografica Las tres mitades de Ino Moxo y otros brujos de la
Amazonia (Calvo, 1981). Agradezco a Sofia Benmergui por la sugerencia.
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todos, todos vamos a ser afectados. Por eso les digo a ustedes que el
gobierno miente [...] Ahorita estamos perseguidos, estamos denun-
ciados, nada mas por hablar mal de él, que “no queremos el buen vi-
vir’, que “no queremos el desarrollo”. No es asi hermanas [...] En la IX
Marcha, ;qué nos hicieron? Nos han banado con agua fria. Y nosotros
mas bien decimos, todo eso que nos han hecho, mas bien nos ha dado
mas fuerza para levantarnos, para tener mas coraje, para tener mas
aliento. Y entonces decimos, nosotras no tenemos miedo, la verdad, lo
que estamos demostrando es eso, lo que queremos es defender nues-
tro territorio. Porque nosotras decimos, nuestra consigna es el buen
vivir. No es decir nomas.
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Lo “decolonial”’ estd de moda. En Ameérica Latina, los estudios
decoloniales han conseguido cierto éxito académico, particularmente
en las ciencias sociales y las humanidades. Sin embargo, sus ideas
centrales no dejan de presentar inconsistencias y contra-dicciones que
es necesario examinar. Hasta el momento, las criticas se encontraban
dispersas, en textos aislados o debates truncos. Con este libro
colectivo, se redne un conjunto de trabajos que, desde una pluralidad
de perspectivas y lugares, desarrollan una critica documentada y

rigurosa a los estudios decoloniales y a sus principales autores.

En este sentido, el libro busca ser una especie de contrafuego que
permita contrarrestar los efectos de una moda intelectual y distingm

los estudios decoloniales de un anticolonialismo activo, basado en las
alternativas descolonizadoras que construyen pueblos y comunidades
frente a las formas actuales del despojo capitalista, y en nombre de las
cuales los autores decoloniales pretenden hablar. Asi podremos

“liberarnos de los libertadores” y hacer caer sus mascaras.
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